1 O
AGUSTINIANO

Antes "Archivo Teoldgico Agustiniano”

Vol. IV

Fasc. 1
ENERO - ABRIL
1969
SUMARIO
PAGS.
ARTICULOS
C. Mierco, Jer 31, 33-34. Vocabulario y estilo .....c.cccoeecenincenens 3
Moists M.* Campero, O. S. A., Tiempo e historia, presupuestos
teoldgicos e intencionales de etermidad ...............oocivivininis 15
JosE MoRrAN, «Mysterium» y «sacramentum» basta San Agustin ... 79
Z. HERREI_(O, La relacién fundamental en la «Humanae Vitae» ...... 109
TEXTOS Y GLOSAS
CLEMENTE Garcia, O. S. A., Moral y bombre nuevo. Congreso de
MOFAL ettt et eaes 131
J. Morén, El itinerario de la fe en San Agustin (Semana Agustiniana
en Pavia, 20-24 de abril de 1969) ..c.coveiiiiiiiiiiiiiiiiiiienne. 137
ANDRES G NiRo, Carta a Cleofds .....ccovveveniniiiiceiiiininniiiniininss 147

LIBROS ettt ittt i et eancans caneeaas Cereeneeneee 153




ESTUDIO
AGUSTINIANO

Antes "Archivo Teolégico Agus

X
E%

p— st



DIrecror: P. L. Cilleruelo.
SECRETARIO: P. Z. Herrero.
ADMINISTRADOR : P. J. Rubio,
REDACCION - ADMINISTRACION :
PP. Agustinos, Paseo de Filipinos, 7.
Teléfonos 227678 y 227679.
Valladolid (Espaiia).

SUSCRIPCION :
Espafia: 180 ptas,
Extranjero: 3,5 $ U. S. A
Numero suelto: 65 ptas.

CON LICENCIA ECLESIASTICA
Dep. legal: VA. 413-1966

Impreso en los talleres de la Editorial Sever-Cuesta. Prado, 10 y 12. Valladolid.



Jer 31, 31-34. Vocabulario y estilo’

El texto sobre la Nueva Alianza ha atraido siempre la atencién de
los estudiosos *. Debido a su concentrado espiritu teologico, y a la refe-
rencia a este texto que hace el Evangelio de Lucas (22, 20), los autores
se han sentido inclinados a considerar este texto como un oriculo de una
grandeza inigualable. Por lo mismo el texto tiene que provenir de un
espiritu profundo y reflexivo. De ahi da tendencia que se observa en todos
los estudios dedicados a estos versiculos de considerar a Jeremias como
autor de este oréculo, a pesar de que no se duda un momento en calificar
de inauténticos los ordculos que preceden (31, 23-30) y los que siguen
(3549)-

Cuando, a principios de este siglo, B. Dunm?, bien a pesar suyo,
crey6 imposible mantener la autenticidad jereminiana de estos versiculos,
su posicién convencié a muy pocos. Criticos tan destacados como
C. H. CorniLL®, GIESEBRECHT, etc. %, se declararon a favor de la auten-
ticidad. Esta misma opinién siguen manteniendo los comentaristas pos-
teriores de Jeremias en su mayoria °.

*  Para distinguir el hé del heth, transcribimos el primero por una A cur-
siva, y el segundo por una H maytscula; la sh sera el signo del shin, la s nor-
mal, del sadé,

1 Prescindimos aqui de una bibliografia sobre este texto. Baste citar los
cuatro ultimos comentarios de Jeremias, W. RUDOLF, Jeremia. (Handbuch zum
A. T. 12), Tiibingen 1958; A. PENNA, Geremia. (La Sacra Bibbia), Torino-Roma
1954; A. WEISER, Das Buch Jeremia. (Das Alte Testament Deutsch 20/21),
Gottingen 1966; J. BRIGHT, Jeremiah. (The Anchor Bible 21), New York 1965.
Ultimamente véanse los trabajos de R. MARTIN ACHARD, “La Nouvelle Alliance
selon Jéremie”: Revue de Théologie et de Philosophie 12 (1962) 81-92;
J. CopPENS, “La nouvelle Alliance en Jer 31, 31-34”: Catholic Biblical Quar-
terly 26 (1963) 12-21; P. Buis, “La Nouvelle Alliance”: Vetus Testamentum 13
(1968) 2ss.

2 B. DuaM, Das Buch Jeremia. (Kiirzer Handcommentar zum A. T. XI),
Tiibingen-Leipzig 1901.

3 C. H. CoRNILL, Das Buch Jeremias, Leipzig 1905.

4 P. GIESEBRECHT, Das Buch und die Klagelieder Jeremias. (Géttinger
Handkommentar zum A. T. III/2), Goéttingen 1907.

5 A. CoNDaMIN, Le Livre de Jéremie. (Etudes Bibliques), 3 edic. Paris
1936; J. SKINNER, Prophecy and Religion. Studies in the life of Jeremiah, 3 edic.
Cambridge 1930; A. GELIN, Jéremie. Lamentations, Le Livre de Bayuch. (La
Bible de Jérusalem 23), Paris 1969; W. RUDOLF, o. c.; A. PENNA, o. c.;
A. WEISER, o. c.
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No obs:ante, la opinién negativa de B. Dunm ¢ sigue teniendo sus
defensores. Aun descartando a MowINCckEL 7, para quien toda la colec-
‘¢cién de oriculos de Jer 30-31 pertenece a una fuente especial, en cuya
composicién Jeremias no tuvo ninguna parte, WELcH, BIRRELAND, May,
HyarT ® continuaron manteniendo como imposible la paternidad jere-
miniana de este texto, que para EissFELpT debe considerarse simplemente

como dudoso ®.

La dificultad que se encuentra ‘para atribuir el texto a Jeremias es el
vocabulario y estilo marcadamente deuteronomista. Es curioso observar
que tanto HERRMANN %, como BriGHT ! notan esta caracteristica, y mien-
tras esto para ¢l primero es una razén mas que suficiente para negar la
autenticidad; el segundo, en cambio, no tiene ninguna dificultad en
afirmar que el ordculo pertenece substancialmente a Jeremias.

La tnica solucién posible para resolver este litigio es someter el
vocabulario y estilo de Jer 31, 31-34 a un estudio detallado, aunque sea
breve, que tenga por objeto buscar los paralelos de las formas literarias
y de las ideas que aqui se encuentran, en otros escritos del Antiguo Tes-
tamento. El analisis del vocabulario y estilo nos proporcionard un medio
objetivo para determinar el origen de Jer 31, 3134, asi como el tiempo
aproximado de composicion.

El versiculo 31 comienza con una férmula bien conocida en el libro
de Jeremias: hnnh ymym b’ym n’'m Yhwh, es una expresién caracteris-
tica y estercotipada de la prosa de Jer, donde ocurre 14 veces '2. Exami-

6 Ya antes de B. DuHM, varios autores, MovERS, D WEITE y HitzIG
habian rechazado la autentlcldad no sélo de Jer 31, 31- 34 sino también de los
dos capitulos de Jer 30-31. Puede verse la opiniéon de estos autores en C. H.
CORNILL, 0. ¢. 322-323,

7 S. MOWINCKEL, Zur Komposition des Buches Jeremias, Kristiania 1914,
31s, ha distinguido cuatro fuentes en el libro de Jeremias: Fuente A comprende
la mayor parte de los ordculos en poesia, de los cuales Jer es autor. Fuente B
comprende los relatos en prosa de la actividad de Jer y que es atribuido a
Baruch. Fuente C estd formada por los sermones en prosa de estilo deuteroné-
mico. Por dltimo la fuente D comprende precisamente los cap. 30-31, que son
una coleccion de oriculos de origen diverso, que no remonta en modo alguno
a Jeremias.

8 A. C. WELCH, Jeremiah, his time and his work London 1928; H BIR-
KELAND, Zum hebrawchen deztzo'nswesen Die Kommsztum der pmphemschen
Biicher des A. Testamentes, Oslo 1938, 50; H. GORPON MAy, “Towards an
objective approach to the book of Jeremiah: The biographer”: Journal of
Biblical Litterature 61 (1942) 139-155, especialmente 146-148; J. Ph. Hyarr,
Jeremiah. (The Interpreter’s Bible V), New York 1956.

9 0. EISSFELDT, Einleitung in das Alte Testament, Tiibingen 1956, 439.

10 8. HERRMANN, Die Prophetischen Heilserwartungen im Alten Testament.
Ursprung und Gestaltwandel. (BWANT V/5), Stuttgart 1965, 179-185.

11 J, BRIGHT, o. ¢. LXXI y CXVIII.

12 Jer 17, 32, 9, 24; 16, 4; 19, 6; 23, 7; 30, 3; 31, 27.31.38; 33, 14;
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nando los lugares donde se encuentra, se advierte que ninguno de ellos
es auténtico: los hay claramente deuteronomistas como Jer 7, 32; 9, 24;
23, 7; 30, 3, siendo los restantes inauténticos, aunque no puedan atribuir-
se con certeza a la fuente deuteronomista de Jer. Lo importante es obser-
var que es una férmula corriente de los editores del libro.

La Alianza que sc anuncia se hard “con la Casa de Isracl y con la
Casa de Jud4”. Es una opinién general considerar el inciso “y con la
Casa de Jud4”, como una adicién tardia, queriendo su autor con ella
incluir a Judd en el 4mbito de una promesa hecha primitivamente a
Isracl del Norte . La razén es, sin duda alguna, bastante fuerte, ya
que en el v. 33 s6lo se menciona a la Casa de Israel. Sin embargo, definir

“y con la Casa de Juds” como una adicidn, quiere decir que el texto
existié antes sin esta adicién; y esto es muy problemaitico en el presente
caso. Se observa, en efecto, en el libro de Jer, en las partes deuteronomis-
tas, un interés especial en mencionar las dos porciones del pueblo, bien
sea en los lugares en que se constata la perversién y apostasia como en
Jer 11, 10.17; 32, 30; pero, sokbre todo, en los lugares en que se anuncia
la restauracién y la salvacién del pueblo, como en 3, 18; 30, 3; 31, 27;
33, 7.14, mientras que en las partes auténticas de Jer, Isracl, o bien
significa el Israel del pasado, cuando estaba atin en el desierto (2, 3) o
significa simplemente Judé (2, 14.26. 31 3,20.21.23; 6, 9; 18, 13 (Virgen
de Isracl = Jud4) .

Con esto hemos explicado por q_ué se menciona las dos partes del
pueblo en el v. 31, pero no se aclara por qué en el v. 33 sblo se menciona
a la Casa de Israel. Para explicar esta desigualdad, es preciso recurrir al
texto inauténtico de Jer 32, 30:

“Los hijos de Israel y los hijos de Jud4d han hecho el mal a mis ojos
desde su juventud, los hijos de Israel no han hecho més que provocarme...”.

Como sec ve bien aqui, se tiene una concepeién bipartita del pueblo,
que no impide por otra parte €l agrupan[os a todos bajo el mismo califi-
cativo de “hijos de Israel”. Esto es precisamente lo que sucede en Jer 31
31-34. Por esto, la mencién de la Casa de Jud4 no debe considerarse sim-

48, 12; 49, 2; 51, 47.562. Fuera del libro de Jer ocurre solamente en I Sam
2, 31 (Dtr); II Re 20, 17; Isa 39, 6, y tres veces en Am 4, 2; 8, 11; 9, 13.

13 Véanse los comentarios citados de P. Vorz, W. RupoLF, A. GELIN.

14 Hay. sin embargo, un texto en que se mencionan las dos Casas y parece
auténtico: Jer 5, 11. En Jer 3, 6s Israel significa Israel del Norte, pero su
autenticidad es dudosa, cfr. S, HERRMANN, o. ¢, 230,
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plemente como adicién, sino que debe explicarse por la mentalidad deu-
. terononiista, presente en el libro de Jeremias, amante de mencionar expre-
samente la doble porcién de Israel. En esto, probablemente los deutero-
nomistas son herederos de la concepcién bipartita de Ezequiel. Mencio-
nando la Casa de Isracl y Jud4, manifiestan simplemente la esperanza
en la reunién de las dos Casas, esperanza que se perpetud largo tiempo
después del destierro, como lo manifiestan numerosas adiciones en los
libros proféticos 1®.

El v. 32 tiene un estilo y manifiesta unas ideas muy comunes en la
literatura deuteronomista. Baste citar algunos ejemplos: Deut 29, 24:

“Porque abandonaron (‘zbw) la Alianza de Yahve, Dios de sus padres,
la que (’shr) habia pactado con ellos al sacarlos (bhwsy'w) de la tierra
de Egipto”.

Muy semejante asimismo es Jer 11, 3-4, cuyo caricter deuterono-
mista no deja lugar a dudas:

“Maldito el hombre que no escucha las palabras de esta Alianza (bryt
hz2’t), que presecribié a vuestros padres (*bwitykm) el dia en que les hice
salir (bywm hwsy’y 'witm) de la tierra de Egipto...”.

Poco mis adelante, pero siempre en el mismo discurso deuterono-
mista de Jer 11, se constata el fracaso de la Alianza anterior en estos
términos :

“La Casa de Israel y la Casa de Judd han roto mi Alianza (hprw
't bryty), la que (’shr) habia pactado con sus padres (krtty 't 'bwtm).
(11, 10).

Las mismas expresiones se sorprenden en Deut 31, 16, aunque aqui
Yahve se dirige a Moisés:

“Este pueblo... romperd la Alignza (hpr 't bryty), que cton él he
pactado (krity ’titw).

La misma referencia a la anterior Alianza encontramos en el texto
deuteronomista de Jer 34, 13:°

15 Jer 3, 18; 23, 6-6; 31, 1; Ez 37, 15-27; Os 2, 2; Isa 11, 13-14; Mi 2,
12; Za 9, 10,
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“Yo pacté una alianza con vuestros padres (‘nky krtty bryt 't
‘bwtykm), el dia en que les hice salir de la tierra de Egipto (bywm hws'y
"wtm m'rs msrym).

Estos son los textos que mayor semejanza manifiestan con el lugar
que examinamos de Jer. En todos ellos encontramos las mismas ideas con
idénticas expresiones. Su procedencia deuteronomista es indudable, dados
los lugares citados del Deut y ¢l hecho de que ocurran tales expresiones
en aqucllas partes de Jer, comtnmente atribuidas a la tradicién deute-
ronomista (MowINckEL, fuente C).

Si examinamos mis detenidamente las diferentes expresiones que
integran los textos citados, més evidente aparece atin la semejanza con
la literatura deuteronomista.

“La Alianza que pacté con vuestros padres”, es una frase, que aparte
de los lugares citados aparece sélo en el Dtr: Jue 2, 20; II Re 17, 15;
frase por cierto, muy parecida a la asimismo frecuente en el Dtr: “alian-
2a que jurd a tus padres (Deut 4, 31; 7, 12; 8, 18; 29, 12); de idéntico
sentido es la siguiente : los preceptos que impuse a tus padres (Jue 3, 4;
IT Re 17, 13).

La expresién “rompieron mi Alianza” (hpraw 't bryty), predomina
en los lugares deuteronomistas o influenciados por esta corriente, como
Deut 31, 16.20; Jue 2, 1; Jer 11, 10; 33,20. La emplea asimismo la tra-
dicién saoerdota;l (Lev 21, 15 y Gen 17, 14) y Ezequiel, cuya relacién con
¢l ambiente sacerdotal es conocida (Ez 16, 59; 44, 7). Muy semejante a
esta expresion es la siguiente, que también emplea el Dtr: “transgredic-
ron mi Alianza” (‘brw °t bryty), Jos 7, 11; Jue 2, 20; Il Re 18, 12
(Cfr. Ez 16, 59), aunque ya Os 6, 7 la habia empleado.

Hemos visto anteriormente que en algunos textos, concretamente en
Deut 29, 24, Jer 11, 4; 34, 13, a los que debe afiadirse I Re 8, o, se
habla de una Alianza 'pactada con los padres en el momento de la sali-
da de Egipto. Esta misma idea aparece en el texto que examinamos.
M. Norn ha llamado la atencibén sobre estos pasajes, indicando que no
necesariamente debe verse aqui una alusién a la Alianza del Sinai, sino
que quizi el hecho mismo de la salida de Egipto es un acto de la con-
clusién de la Alianza'é.

16 M. NotH, Ueberlieferungsgeschichte des Pentoteuch, Stubtgart 1948, 50,
nota 162. Esta oplmén depende manifiestamente de la tesis del autor sobre Ia
(siengaclon primitiva entre la tradicién del Sinaf y la tradicién de la Salida

e Egipto,
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Limitandonos a nuestro propésito de hallar las relaciones literarias
entre el texto de Jer con los otros escritos del Antiguo Testamento, diga-
mos simplemente que esta idea tan singular aparece tGnica y exclusiva-
mente en la literatura deuteronomista ; lo cual es un indicio mis a favor
del origen deuteronomista de Jer 31, 31-34.

En los textos arriba citados, la construccién es distinta de Jer 31, 32.
Aqui se alude a la mano fuerte de Yahve que salva al pueblo: bywm
huzyqy bydm. Esta expresion recuerda evidentemente el giro estereoti-
pado del Dtr, cuando habla de la potendia de Yahve sacando a Israel
de Egipto: con mano fuerte y brazo extendido (Deut 4, 34; 5, 153 7, 19;
11, 2; 26, 8, etc.), o simplemente la mano fuerte (Ex 3, 19; 6, 1 bis;
13, 9: todos ellos retocados por el Rdtr; Deut 6, 21; %, 9, 26). Pero
incluso no faltan lugares estilisticamente mds préximos a nuestro texto
Se trata de Ex 13, 3-14-16 reconocidos uninimemente como textos refun-
didos por el Rdtr, en los que leemos: “con mano fuerte os hice salir”
(ky buzq yd).

Un indicio més de la influencia deuteronomista es el uso del Hiphil
del verbo Ys’, para indicar la Salida de Egipto, y que ha sido exhausti-
vamente estudiado por P. Humsert!". Resumiendo sus concusiones,
digamos que el uso de este verbo con este significado concreto es total-
mente ausente de la literatura profética antes de Jer. Este profeta lo usa
repetidas veces (7, 22; 11, 4; 31, 32; 32, 2I; 34, 13), pero todos estos
textos son deuteronomistas. Por el contrario, la literatura deuterono-
mista emplea frecuentisimamente esta forma verbal para designar la
salida de Egipto: Humsert ha contado hasta 25 casos de uso de este
verbo en el Deut y en la obra histérica del Dtr, ademdas de los lugares
citados de Jer.

El v. 32 termina con una frase breve y rara, introducida por waw,
que aqui parece tener un valor enfitico'®: “Siendo asi que yo soy su
Sefior: w'nky b‘lty bm . Exactamente la misma frase se encuentra en
Jer 3, 14, que es un lugar inauténtico y posterior, elaborado por el Dtr 2.
No cabe duda alguna de que el término & 1 ha sido elegido deliberada-
mente. Israel rompié la Alianza, mediante la cual se comprometié a

17 P, HUMBERT, “Dieu fait sortir. Hiphil de yasa’ avec Dieu comme sujet”:
Theologische Zeztsohmft 18 (1962) 357-361.

18 P, JoUioN, Grammuire de Uhebreu biblique, Rome 1947, 177n.

19 Dado el lug'ar paralelo de Jer 3, 14, creemos preferlble la traduccién
dada a la que hacen los LXX = 'qpne)oqaa

20 Cfr. S. HERRMANN, o, c, 20bs,
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temer Gnicamente a Yahve. La transgresién de la Alianza consistié en
dejarse llevar de los dioses extranjeros (“lhym "urym = refrin caracterfs-
tico del Dtr), entre ellos precisamente el dios Baal. Y asi el verdadero
Baal de Tsrael (Yahve) fue desposeido de su categoria®.

Una vez que en el v. 31 se ha anunciado una nueva Alianza, y en
el v. 32 se ha dicho que la nueva no va a ser como la Alianza hecha con
jos padres, y que estos mismos quebrantaron, el v. 33 determina en que
consistird el nuevo Pacto. El primer elemento consistird en que Dios
pondré la ley en el interior del pueblo v la escribird en su corazén.

Como se ve, aparece aqui la nocién deuteronomista de Alianza:
Ley y Alianza son para esta corriente ideas sindnimas. Alianza es la
entrega de la ley 22. Semejante concepcién de la Alianza ya estaba impli-
cita en el v. 32 bajo la expresién “quebrantaron la Alianza”, que no
significa otra cosa que quebrantar la ley.

Esta ley debe ser escrita. La escritura de la ley es un presupuesto
absolutamente necesario en la concepcién juridica que la escuela deutero-
nomista tiene de la Alianza. Deut 4, 13 hablando de 1a Alianza en el
monte Horeb, recuerda a Isracl que Dios entonces les “anunci6 la Alian-
za y les mand6 ponerla en prictica”; esta Alianza no era otra cosa que
el Dechlogo escrito “en las dos tablas de piedra”. En la Alianza hecha,
segtin el Dtr, con ocasién de la entrada en Canain, de nuevo se insiste
en que todas las palabras deben ser escritas en grandes piedras (Deut 27,
2-8). Igualmente en la Alianza concluida en Sikem, por medio de Josué,
las leyes y decretos son escritos en el libro de la ley de Dios (Jos 24, 26).
En el comienzo de la Monarquia, el derecho del reino, es escrito en un
libro y depositado de-lante de Yahve (I Sam 10, 25; T Sam 10, 17-27, ha
sido elaborado por el Dtr). Con ocasién de la renovacién con Josfas encon-
tramos igualmente que el contenido de la Alianza no es otro que los

21 Como Jer 31, 31-34 tiene un sabor deuteronomista tan marecado, cree-
mos justificada la interpretacién que hemos dado del verbo b‘l en este lugar.
Sabido es, por otra parte, que los profetas frecuentemente hablan del amor de
Yahve al pueblo bajo la 1mag'en de las relaciones matrimoniales. Casi al mismo
tiempo que Jer 31, 31s o quiz4 antes, el II Isafas (64, 1-5) llama a Yahve baal
(= esposo) del pue-blo En Jer 31, 32 sin embargo, nada permite suponer que
se esté empleando esta imagen.

22 M. NotH, Ueberlieferungsgeschichtliche Studzen 1. (Schriften der
Konigsberger Gelehrten Gesellschaft, geisteswiss., Kl, XVIII, 2, 1943) 101.
Pueden verse algunos textos en que b'ryt es sinénimo de twrh, de Hq, de mswh
en J. BEGRICH, “Berit. Ein Beitrag zur Erfassung einer alttestamentlichen
Denkform”: Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissenschaft 60 (1944) —
Gesammelte Studien zum Alten Testament. (Theologische Biicherei 21), Miin-
chen 1964, 65.
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“mandatos, instrucciones y preceptos” escritos en el libro (I Re 23, 3).

Conforme a esta mentalidad, también la Nueva Alianza, o Tora
debe ser registrada por escrito, pero no en un libro, sino en el corazdn
del israclita (‘1 lbm).

Con frecuencia se ha visto en este detalle un elemento completa-
mente nuevo en €] Antiguo Testamento; sin embargo, esta afirmacibn
del v. 33 es el resultado de un proceso de reflexién de la escuela deutero-
nomista. Si bien en el Deut se habla muchas veces del libro de la Alian-
za, sin embargo, esta corriente querfa interiorizar la ley lo mis posible.
No sélo se insiste en que el israelita debe amar a Dios “con todo el cora-
zbn, con toda el alma y con toda la fuerza” (Deut 6, 5), sino que ademds
dice que estos preceptos deben quedar fijos en el corazén (whyw... 1
Ibbkm ) (Deut 6, 6). Mas adelante repite que deben colocar la ley en el
corazén (wsmem... 'l 1bbkm) (Deut 11, 18). Y en Deut 30, 14 vuelve
a insistir de nuevo en la misma idea: “Porque esta palabra estd muy
cerca de ti, en tu boca y en tu corazén para cumplirla” (bpyk wlbbk ).
Estos textos son exilicos y permiten adivinar el ambiente en que nacié
Jer 31, 33. o

Paralelamente, en Babilonia, y aproximadamente al mismo tiempo
el II Isa demuestra no estar muy lejos de esta corriente: “Escuchadme,
vosotros, que conocéis la justicia, pueblo que levas mi ley en tu corazén”
(‘ m twrty blbm)

No son extrafios a esta linea de pensamiento los lugares de Ez y Jer
en los que se habla, no ya de una inscripcién de la ley en el corazén, sino
del don de un corazén nuevo® al pucblo de Israel: Ez 11, 19; 18, 31;
36, 26; Jer 24, 7; 32, 39. Cfr. Ps 51, 12-14. Se trata en estos textos de
una teologia exilica, que tienden a interiorizar la ley, al igual que
Jer 31, 33.

La relacién del lugar que examinamos con los textos dltimamente
citados de Ez y de Jer, no puede ponerse en duda, toda vez que en casi
todos ellos después de la afirmacién de la interiorizacién de la ley trans-
criben, como en nuestro lugar, la fé6rmula de 1a Alianza: “Yo seré su
Dios, y ellos serin mi pueblo”. Esta férmula es frecuente en Jer (7, 23;
TI, 4; 13, 11 (resumida); 24, 7; 30, 22; 31, 1.33; 32, 38). Ninguno de

23 En Ez 11, 19 el texto hebreo habla de un corazén solo, mientras que
los LXX leen un corazén distinto. Por los lugares paralelos de Ez 18, 31 y 26, 26
es preferible leer también en Ez 11, 19 corazén nuevo. Quizé haya que decir lo
mismo de Jer 32, 29,
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estos textos es auténtico, siendo algunos de ellos deuteronomistas, y otros
posteriores. Es asimismo frecuente en Ez y en textos exilicos *. Es, pues,
un indicio m4s del sabor deuteronomista de Jer 31, 31-34, como lo de-
muestra su uso en la literatura deuteronomista y en los lugares citados
de Jer. De este moldo, el contenido de 1a Nueva Alianza es sencillamente
que Yahve sblo serd el Dios de Israel, aue a su vez serd su pueblo. Esto
es precisamente la esencia del mensaje deuteronomista (Deut 6, 4ss).
Ahora se ve por qué Jer 31, 32 hablando de los padres que han roto la
Alianza, usa el término 4 ¢, aplicAndolo a Yahve. Este (nicamente debia
ser €l Dios de Israel, y en su lugar aceptaron a Baal.

La esencia, pues, de la Alianza se expone en un lenguaje que re-
cuerda grandemente la mentalidad deuteronomista.

El v. 34, por su patte, saca las consecuencias de esta nueva Alianza.
Habiendo sido escrita la ley en el corazén de cada uno, los fieles no ten-
drin que recordarse mutuamente el servicio de Dios, porque todos, desde
el més pequefio hasta el mayor, conocerdn a Yahve.

Este detalle parece estar en relacibén también con el Dtr. Esta co-
rriente presenta a Moisés como el hombre aue ha ensefiado 1a ley al pue-
blo de Israel (Deut 4, 5-10-14; 5, 28; 6, 1) y, asimismo insiste también
en que el istaclita debe ensefiar y transmitir a sus hijos cuanto ha reci-
bido: “Pero anda con cuidado y guarda tu alma, para que no olvides
las cosas que han visto tus ofos y se aparten de tu corazén durante los
dias de tu vida, antes bien, dalas a conocer a tus hijos v a los hijos de tus
hifos” (Deut 4, 93 cfr. 4, 10; 6, 7; 11, 29). Como resultado de la 1nte—
riorizacién de la ley, este medﬂo no serd necesatio.

Curiosamente debemos observar que una idea semejante aparece en
el IT Isa. En el tercer poema del Siervo de Yahve leemos: “Cada mafia-
na despierta (Yahve) mi ofdo para que oiga como discipulo (klmwdym ).
El Sefior Yahve me ha abietto el ofdo y yo no he resistido” (50, 4-5).
Mis adelante es més exlicito: “Todos tus hijos serdn discipulos de
Yahve (Imwdy Yhawh)” (s4, 13).

El conocimiento de Yahve aue todos tendrin, no es solamente ted-

24 Ez 11, 20; 14, 11; 34. 24; 36, 28; 37, 23-837. Con algunas variantes
en Ex 6,7 (P); Deut 29. 12; II Sam 7, 24 (Dtr). Se puede adivinar en Deut 26,
17-18. La fuente de esta férmula parece ser Os 1, 9; 2, 25. Su uso estereotipado
en Ez y Jer, v en el Dtr es provio del destierro. En efecto. como muy bien
nota Buis, la férmula es concebible. cuando se presenta la alianza. o cuando
ella va no es vivida poraue sus elementos han desaparecido, P. Burs, “La
nouvelle Alliance”: Vetus Testamentum 18 (1968) 4,
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rico, sino que lleva consigo amor, relacién amical, que son los elementos
que predica el Dtr, como hemos visto.

La férmula usada aqui, “conocer a Yahve”, en acusativo es distinta
de la que cmplea Ez “para que sepéis que yo soy Yahve”, frecuentisima
en este profeta .

La férmula en acusativo parece ser orlgmal de Oseas (2, 225 5, 4;
6, 3; 8, 2; 13, 4), de quien depende Jeremias, que en sus textos autén-
ticos emplea también esta expresién (2, 8; 4, 22 (5, 4-5; 8, 7); 9, 2.5.23;
22, 16 %, Encontrarfamos aqui, por fin, una expresién jereminiana. Sin
embargo, el Dtr conoce también estas ideas, sin duda alguna recibidas
de Os y Jer. Constantemente el Dtr predica el conocimiento de Dios
tinico (Deut 4, 35-39; 7, 9; 29, 5; Jos 3, 10), al mismo tiempo que repro-
cha a Israel haber servido a dioses que no conocieron (Deut 11, 28;
13, 3-7-14; 28, 64; 29, 25; 31, 17 ¥, Bien, es verdad, que los textos ante-
riormente citados del Deut, usan una férmula que no es propiamente
en acusativo, sino que es mds parecida a la de Ez. Sin embargo, tam-
bién el Dtr conoce la férmula de Os y Jer (Jue 2, 10; I Sam 2, 12). Por
otra parte, si bien ambas expresiones son distintas gramaticalmente, am-
bas tratan de la misma idea: conocer a Yahve que predicaba Os y Jer
no es otra cosa que conocer que Yahve es ¢l Dios tinico, que es lo que
constantemente predica el Dtr.

Una |scgunda consecuencia de la nueva relacién amical entre Dios y
el pucblo serd que Yahve perdonard todas las 1mqu1dades y no recordar
mis los pecados.

El verbo empleado con el significado de perdonar es s/, que es un
término técnico con este significado preciso.

Si observamos el uso de este verbo en el Antiguo Testamento, nota-
mos su ausencia en las fuentes antiguas del Pentateuco %, asi como en
los profetas preexilicos con la Gnica excepcién de Am %, 2. Por el contra-
rio, €l término es mas usado en la literatura deuteronomista: Deut
29, 19; I Re 8, 30.34.36.38.39.50 (= II Cr 6, 21-25-27-30-39); II Re 3,

25 Sobre esta férmula véase W. ZIMMERLI, “Erkenntnis Gottes nach dem
Buche Ezechiels”: Gottes Offenbarung. Gesammelie Studien. (Theologische
Biicherei 19), Miinchen 1963, 70ss.

26 Jer 16, 21 usa una férmula parecida a la de Ez; el texto es inauténtico
y escrito bajo la influencia del II Isa. Jer 24, 7 usa las dos férmulas, la de
acusativo y la de. Ez, También es inauténtico.

27 La misma expresién en textos deuteronomistas de Jer 7, 9; 19, 4; 44, 3.

28 Se encuentra en Ex 34, 9 y Num 14, 19-20 en el conjunto de la obra J,

pero son adiciones secundarias de un redactor Dtr. Cfr. M. NoTH, Das zweite
Buch Moses. Exodus. (Das Alte Testament Deutsch 5), Gottingen 1961, i. 1.
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18-18; II Re 24-4. También esti presente en el libro de Jer: 5, 1.7
(auténtico); en el volumen de Baruch, Jer 36, 3, y en otros dos textos
inauténticos, Jer 33, 8; 50, 20. Contemporaneamente lo usa una vez
Isa 55, 7 %. Como se ve el término es relativamente frecuente durante el
destierro.

Examinemos el contenido de los textos citados. Ex 34, 9 y Num 14,
1920, son una stplica de Moisés dirigida a Dios para que Este perdone.
En Am %, 2 no se trata de verdadero perdén, sino de dilacién del castigo.
Tampoco en II Re 5, 18-18 aparece ¢l verdadero perdén: se desea sim-
plemente, y la respuesta no es una clara concesion del perdén. En cuanto
a Jer 5, 1.7 la cuestién es mas complicada. Quiza en el v. 1 sea una adi-
cién del v. 7. El sentido de todo el parrafo parece ser que el pueblo no
merece el perdén, porque no sigue el camino de Yahve, siendo rebelde
y apostatando de su fe. En Jer 36, 3 aparece el perddn, pero en este caso
estd ligado a la conversidn, que debe ser previa. Muy semejante a este
lugar es Isa 55, 7: “Deje el malo su camino, el hombre inicuo sus pen-
samientos y vuélvase a Yahve, que tendrd compasién de €I, a nuestro
Dios que serd grande en perdonar”. Cinco veces ocurre este término en
la oracién de Salomén (I Re 8), donde se pide que Dios perdone. Perdén
que se conocerd, si Dios hace volver al pueblo del destierro (I Re 8, 50).
Por ¢l contrario, solamente en Jer 31, 34; 33, 8; 50, 20 aparece el per-
dén, como un don que Dios regala, como una accién definitiva que Dios
concede independientemente de la accién humana. No se menciona nin-
guna condicién previa. De estos tres textos, los dos Gltimos son inautén-
ticos. Como, por otra parte, el término sl es frecuente en la literatura
Dtr, surge la sospecha, confirmada por lo anteriormente dicho, que tam-
bién este texto es de origen Dtr. No se debe considerar el perdén de
Dios, como un don puramente espiritual. Es propable, a juzgar por los
lugares citados de I Re 8, que el perdén lleva consigo la restauracién del
pueblo. Esto se indica, cuando se presenta el nuevo orden bajo la imagen
de Alianza.

El verbo sl en nuestro lugar estd én paralelismo con I’ 2k, que es
un rodeo para expresar la misma idea. Esta expresion aparece también
en Isa 43, 25, en paralelismo con muh, término que corresponde en
cuanto a su significado con sla 3,

29 Aparece asimismo en Lam 3, 42; Dan 9, 19; Ps 25, 11; 103 y 12
veces en P.

80 Conscientemente hemos prescindido del examen de otros términos o ex-
presiones que indican perdén, ya que nos limitamos al estilo literario de Jer 31,
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Por fin notemos que la preposicién le para indicar el acusativo es
un empleo exilico y posterior al destierro, donde sin duda alguna hay
que ver una influencia del arameo, en cuya lengua efectivamente esta
particula indica el acusativo ®. Este uso de 2k con le se encuentra Gnica-
mente en textos tardios: II Cr 6, 42; Ps 25, 7; 136, 23 *2.

Habiendo llegado al final de nuestra encuesta no nos queda otra cosa
que constatar que el texto es completamente deuteronomista, y que no
tienc nada que ver con Jeremias. La escuela del Dtr ha dejado profun-
das huellas de su teologia en €l libro de este profeta, y el texto examinado
debe considerarse como una prueba mas de esta influencia.

Si el Dtr dejb plasmada en su obra historica su teologia del pasado,
en el libro de Jer dejé asimismo impresas las mismas ideas, pero con fre-
cuencia, referentes al futuro, como en €l texto presente. Jer 31, 31-34 es
un intento de superar no sélo la situacién exilica, sino también el estado
religioso existente durante la época mondrquica. A este fin se sefialan
como clementos de la nueva relacién con Dios, la inscripcién de la ley
en el corazén por parte de Yahve, asi como el perdén pleno de las infide-
lidades anteriores y el olvido total de las apostasias.

La seguridad con que se pronuncia sobre el futuro, nos da pie para
determinar aproximadamente el tiempo de su composicién. Sabido es
que el Dir en su obra histérica es mas bien reservado sobre el futuro del
pueblo. La noticia sobre la liberacion del rey Jojachin (II Re 25, 27-30)
deja el 4nimo abierto a la esperanza *. Por el contrario, en Jer 31, 31-34,
ya no hay reserva, sino seguridad plena, es més la restauracién se da por
descontada. Por Jo mismo, creemos que el oriculo debe colocarse en los
Gltimos afios del destierro, o incluso después, una vez que los desterra-
dos habian comenzado a volver a la patria.

C. MieLco

31-34. Remitimos a la obra de J. J. StAmM, Erlosen und Vergeben im A, 1. Eine
begriffgeschichtliche Untersuchung, Bern 1940, 49-78; 110-123, donde se exami-
nan otras expresiones que significan perdonar,

81 L. KOEHLER-BAUMGARTNER, Lexicon in V. T. libros, Leiden 1953, s. v. 18b.

32 Hs dudoso si en Ex 32, 13 y Deut 9, 27 la particula le indica el acusa-
tivo. De todas formas Ex 32, 13 es atribuido a un redactor Dtr. Cfr. M. NoTH,
Ueberlieferungsgeschichte des Pentateuch, Stuttgart 1948, 83, nota 113.

33 G. von Rap, “Die deuteronomlsohe Ge&chlchtstheologle in den Koni-
gsbiicher”: Gesammelte Studien zum Alten Testament. (Theologische Biicherei
g), Miinchen 1965, 203.




Tiempo e historia, presupuestos teoldgicos
e intencionales de eternidad

A.—TIEMPO E HISTORIA.

¢Qué es el tiempo? Una pregunta que atormentd y sigue atormen-
tando a las inteligencias humanas. Se ha pensado mucho, se ha escrito
mucho y se ha discutido muchisimo; y la pregunta aiin sigue en pie,
sin una definicién concreta y satisfactoria para todos. San Agustin tam-
bién se la hizo; discurrié mucho sobre ¢l tema, y termind por decir con
sinceridad : “Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicarsclo
al que me lo pregunta, no lo s¢” 1.

¢Existe ¢l tiempo como un algo, como ser, o como cualidad del ser?
Si fuera algo, ya sabriamos a qué atenernos. jSerd més bien una cualidad
del ser? San Agustin lo hace coincidir con una cierta distension del dms-
mo 2, de la vida; y de la vida tomada no solo en cada hombre, sino en
el conjunto de la humanidad. Al igual que hizo Ortega; porque para
Ortega y Gasset la radicalizacién del tiempo viene precedida por la radi-
calizacién de la vida. Sélo la vida explicaria el tiempo, o los seres vivos,
_mejor; pero los seres vivos en sucesidn constante y en contingencia.
Dios —no es contingente— no tiene tiempo?, y es vida. Dios es vida
y fuente de 1a misma; el tiempo y la vida en El se unifican y estrechan
de tal modo, que, originando el tiempo, en El no son causa de tiempo.
Dios estd por encima de toda sucesion, si es que el tiempo es sucesion.
Dios es, simplemente : un presente eterno *. Tanto, que, para que pueda

1 Conf. XI, 14, 17, PL. 32, 816.

2 Conf. XI, 23, 30; 26, 33, PL. 32, 821 y 822.

3 De gen. contr Mamch I, 23, PL 34, 174-175. En las Confesiones y en
casi todas las obras contra los maniqueos habla de la eternidad de Dios, como
no sujeto al tiempo y autor del mismo.

4 Conf. 1, 6, 10; XI, 13, 16, PL. 32, 665; " 815,
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haber tiempo, tiene que haber un no-tiempo: una eternidad, el no-suce-
derse los momentos en la vida.

Esta distensio es una passio, que surge de una actio, de una puesta
en accién presente, y que quedaria definida asi: distensio = pasio-actio.
Es un sufrir el presente, sentido en si mismo. Por eso, para San Agustin,
el tiempo es extensio, algo longitudinal, que, al intensificarse, se convierte
en sufrimiento —passio—, como una toma de consciencia de que algo
le pasa en la intimidad, dentro del si-mismo-4nimo. Esta distensio animi,
es extiende, desde el presente-actio-passio, hacia el pasado y hacia el
porvenir ; y cuando se tiende en el pasado, hasta puede disiparse, rela-
jarse, olvidandose. Por otra dimensién del 4nimo existe en la intimidad
humana, no longitudinal-horizontal, sino vertical, que, en lugar de apa-
garse por el estiramiento, se concentra o se contrac en altura: es la
atentio, o intentio, la presencia de consciencia de cada instante, cuando la
atentio es mas intensa.

San Agustin es muy amigo de la concordia-interés de contrarios.
Y al hablar del tiempo la tiene muy en cuenta. El hombre estd colocado
en un lugar medio —sintesis— entre el tiempo y la eternidad. El se
siente pecador, como todo hombre; y por serlo, es terreno de gracia-
eternidad —amor infinito de una misericordia infinita— y estadio de
pecado —temporalidad de la contingencia, historia de lo mudable—. El
pecador siente necesidad de salvacién —contingencia que reclama estabi-
lidad de gracia—, y que es campo propicio para que el amor de Dios
actie en él para asumirlo-levantarlo. El hombre viene a ser el demiurgo
platénico, la abundancia mis pobre. Con esta carga en la consciencia de
si, trata de llenar el vacio de su vida con la aspiracién a lo infinito y a lo
eterno ; radicando él en un mundo de cambios, suspira por la inmortali-
dad de lo perenne, y trata de situar el centro de su ser todo en las alturas
de lo permanente-eterno.

Hay que buscar una solucién a estos dos tirantes humanos —lo hori-
zontal y lo vertical— y no la encontraremos mis que en la muerte,
cuando lo longitudinal se centrard plenamente en lo vertical. Cuando
se acaba la vida en el mundo, ya no hay ni pasado, ni porvenir;
todo serd un estar en presencia, todo en todo a la vez. Y la razén es la
siguiente: el tiempo pasa, los instantes se van, precisamente porque,
siendo ésa su condicién de ser, nos indican con ella que una presencia
stante nos aguarda. Solo se comprende la esperanza-futuro con la llegada
de lo que esperamos —presencia del amar— se nos haga presente en ¢l



3 iEMPO B HISTORIA, PRESUPUBSTOS TEOLOGICOS, ETC. 17

gozo. Experimentar la plenitud del presente es el gozo cterno. Ya la
esperanza desaparece en la llegada, porque no se puede ya concebir la
bisqueda en ¢l seno de la plenitud, a no ser que la forma de un dichoso
descubrimiento nos haga caer en la cuenta de lo que ya poseemos. Nun-
ca nos es dado gozar en ¢l tiempo, ya que €50 mismo exigiria una pasada
del tiempo. Porque amamos la presencia, por eso mismo ¢l alma es lo
que constantemente nos identifica en las fluencias del instante.

La espera y la esperanza definen, no dos momentos del tiempo, sino
dos direcciones del espiritu. La espera, perteneciendo al orden del desco
—desiderium— es direccidn al futuro, pero con una carga de materiali-
dad-bien, felicidad, gusto y placer. La esperanza nos orienta y sumerge
en lo infinito. Encerrando la esperanza un deseco —studium, votum,
amor—, al estar orientada hacia bienes intemporales, es méas certeza que
deseo, porque, como certeza, en ella encontramos un no sé qué de pose-
sién anticipada, y que no implica confusién alguna. “Esperar es aguardar
io que no puede defraudarnos” —ha dicho J. Guitton—. La espera en-
trafia la imperfeccién del paso de los momentos del tiempo, en los que
nunca estamos seguros de alcanzar lo que esperamos. La esperanza debe
su incertidumbre, principalmente, a la debilidad de la voluntad humana,
porque si se estd siempre en la firmeza del hacer noble, la esperanza se
convierte ya en certeza, ‘porque es visién clara del entendimiento y con-
viccidn profunda de la, voluntad. La esperanza ya casi posec; la espera
engendra inquietud con las horas lentas. La esperanza siempre estd atra-
vesada de la paciencia, que es sabiduria para la esperanza, porque el que
es paciente siempre estid también atravesado de esperanza. Esperanza y
paciencia andan siempre juntas y a la par.

Sigamos con la distensio animi de San Agustin. Es muy importante
para el Obispo de Hipona saber qué es el tiempo, y poder nosotros com-
prender también qué entiende y como estudia la historia. San Agustin
hace mucho hincapié en el tiempo presente ; tanto, que llega a decir que
sblo existe el tiempo-presente, y casi ni el presente, porque nada més pen-
sarlo, se nos va® Hay un presente-presente, presente-pasado y presente-
futuro ®. El pasado ya no nos pertenece, porque no existe. Bl futuro atin

5 Conf. XI, 11, 13; 15, 18-20, PL, 32, 804; 816-817.

6 Tempora sunt tria: praeteritum, praesens et futurwn, sed fortasse pro-
prie diceretur: tempora sunt tria, praesens de praeteritis, praesens de praesen-
tibuis, praesens de futuris. Sunt enim haec in anima tria quaedam et alibi ea non
video, praesens de praeteritis memoria, praesens de praesentibus continuitus,
praesens de futuris expectatio (Conf. X1, 20, 26, PL. 32, 819).
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no es. Luego, lo presente, la presencialidad es importante para explicar
‘Jo histérico y el hombre. Todo tiene un sentido; pero desde la radicali-
zacién del presente: el pasado fue presente; el futuro serd presente y
pasado. No son ni futuro ni pasado, si no se los relaciona con un pre-
sente; y el presente no se explica mas que por si mismo, no por el pasado
ni por el futuro, por si solo. No en vano es un remedo de lo eterno. Eso
es ol presente: sefializacién de la eternidad, o desaparicién del tiempo.
Extrafia cualidad la del presente, que en su misma actualizacion tem,po-
ral tiene abierta la direccién a la cierta intencionalidad al Ser-Presente,
a Dios-Eterno.

Luego, no sc puede considerar, en sentido agustiniano, la historia,
sino slo la significacién de presente y de accién. No es futurista San
Agustin ; le gusta la realidad tangible, como la verdad siempre presente.
Si considera algunas veces a la historia como la magistra vitae, es sblo en
{uncién de un presente didictico y dindmico, y no en sentido futurista
como a primera vista apareceria. La historia como recuerdo no le inte-
resa a San Agustin, ni a nosotros. El recuerdo, como recuerdo, no es vida,
no influye en la accidn, ni en la salvaciéon. Tampoco podemos ver matiz
alguno preterista en la interpretacién agustiniana de la historia. La histo-
ria es un poema humano’; y, como poema, realizacién por la técnica
de la antitesis 8, en la que los contrastes realzan las creaciones humanas °.
La presencia le llena por completo, porque es el reino de la verdad, que
es lo que es ™.

El hombre también es un presente; y si lo es, json las cosas las que
s¢ le van cargando, o es él el que se extiende sobre las cosas? En los
dos casos es el hombre presencialidad y presencialidad no-pasiva, sino
actuante, que se va haciendo en el presente, en cada instante. S6lo ast
es ¢l hombre creador de la historia, e historia misma. Si el hombre es
accién y vida, éstas sélo significan en el presente; el hombre lo mismo,
cuya esla vida y la accién. Es que vida y accién sdlo pueden ser presente ;
y las vidas que fueron y las acciones que se realizaron, sélo toman signi-
ficacidn en relacion al presente, porque fueron presentes, porque fueron

7 De ver. Relig. 22, 43, PL, 34, 140.

8 De civit. Dei XI, 18, PL. 41, 367-368.

9 Asi va transcurriendo la hermosura de las edades, cuyas particulas son
aptas para cada una a su tiempo, como un gran céntico de un inefable artista
para que los que adoren dignamente a Dios pasen a la contemplacién eterna de
la hermosura mientras dura el tiempo de la fe (Epist. 138, I, 5, PL. 33, 527;
Ibid. 166, b, 18, PL. 33, 726).

10 Solil. I, 4, 5, PL. 32, 887-888.
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y sc realizaron en el presente suyo, y por eso pueden ser presente-me-
moria, recuerdo. Porque el presente, en su sentido esencial radical, se
plantifica, como saliéndose del tiempo discurrente; por eso mismo, es
reducible a la accién. Si el hombre es un hacerse, es porque se actualiza
y se constituye en sf mismo en su presente dado y tomado. El presente
no es el tiempo-ahora, ni la duracidn-instante, es una imposicién del si
en el si-mismo, del hombre en el ahora. Si existe algo, es porque algo nos
es presente. El sernos-presente para nosotros, eso es el tiempo. El ser yo
en las cosas, y el ser las cosas en mi, €so es mi tiempo: yo soy presencia,
y ellas me son presencia. Asi, todo mi pasado y todo mi futuro, en mi,
sélo tiene valor, porque el pasado me fue presente y el futuro me lo sera.
Luego la historia humana también es un presente, y presente irrepetible.

Los hechos, en independencia, no tienen historia; son opacidad, no
dicen nada; hay que estudiarlos, no en el pasado, sino en un presente,
en el suyo y en el mio. Asi lograremos el significado de posicién humana
v de libertad humana al realizarse y al comprenderlos.

Si los miramos como puro pasado, ya no son. Sblo cobran razén de
verdad en presente. Siendo el hombre actualizacién de si, en virtud de
su persona y de su razén libre, es por lo que el hombre, a lo largo de su
vida-existencia, es siempre ¢l mismo: se estd siempre presente a si mis-
mo, siempre, poseyéndose como la misma idéntica persona.

Sélo el presente nos explica la razén y hasta el ser del hombre, que
necesita estar en accién constante —y lo estd siempre—, para mante-
nerse en sistencia. El estar-en-accién, que es el presente, s orienta y
desarrolla en el hacerse del hombre, incluso intelectualmente. Y si el
hombre se hace en el presente, es porque siempre actia en el presente,
y porque se define en su presente, que es el hacerse o constituirse el hom-
bre. Luego, por ser ¢l hombre un hacerse y porque se hace en su# presen-
te, el presente define al hombre como un ser que se hace lo que es.

Este hacerse del hombre no se conforma en el presente al estilo
griego, eleitico, que es implantacién de lo humano en un estancamiento
inoperante, o meramente contemplativo, como expresién de normas
dadas, sino que nuestro presente es constitucion y actualizacién de accién
interna y externa. La autocreacién del hombre, por ejemplo, en sentido
helénico, no significa una propulsién a la accién, sino a una contempla-
cidn, que es estatismo, en parada, no es el operar activo y decurrente o
recurrente de nuestra concepcién humana del hombre, concepcién tam-
bién agustiniana. S6lo con esta accidn de esfuerzo en cada presente el
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hombre separa su ser del ser indeterminado de las cosas. Este hacerse
. entrafia en el hombre, ademés del presente, una intencionalidad de tras-
cendencia hacia algo superior a él. Si no fuera el hombre en el presente,
todo él quedarfa inmerso en el mundo de la inmanencia, como lo otro
que no es él. Esta intencionalidad la posee gracias a que su presente lo
coloca en libertad, como posibilidad de accién, de esta o de otra manera.
Porque ¢l hombre es un hacerse, no es adin un hecho, sino un factible;
de ahi su posibilidad, que le regala la libertad de su persona racional,
o su racionalidad, que es siempre un presente-tiempo humano.

Se ha venido definiendo al tiempo como una duracién, o una suce-
sién de instantes. Para nosotros Jo importante en €l tiempo no es la dura-
cién ni la sucesidn, sino el instante, lo que instat —lo que esta, lo que se
pone o se halla delante, en o sobre—, eso que dura y que no es la dura-
cibén: eso es el tiempo. Ahora bien, jqué cosa, o quién estd en, se pone,
o se halla en o sobre? El tiempo, el instante, el presente? No; de nin-
guna manera. Soy yo, somos nosotros los que nos ponemos, o nos halla-
mos, o nos estamos en; o sobre, o delante. Nadie mds, ni ninguna otra
cosa. Las cosas no se ponen, las colocamos o las encontramos nosotros.
Lo que queda entre el pasado y el futuro serd el presente; y yo hago mi
presente, ‘porque me inserto en él. Si esto es asi, nos quedamos con el
tiempo puro, como con una reduccién fenomenoldgica, que se nos da en
ia intimidad de nuestra conciencia. El tiempo es abstraccién nuestra.
Pero, no; no creamos nosotros el tiempo; el tiempo se nos da, se nos
impone, o nos lo encontramos. Luego, es algo. ;Qué es? Eso: tiempo
presente y nada mds. Fl tiempo no es divisién de instantes que pasan;
es eso que siempre estd en nosotros, que nosotros asumimos en Ja intimi-
dad. Luego, para mi ya no es abstraccién, ni algo en paridad: es algo
real, porque yo sblo tomo o pienso realidades, aunque sean de tipo ideal.
Ademds, todo lo que existe es real ; y el tiempo existe; nada mis cierto.

El pasado y el futuro no se comprenderfan sin una relacién de pre-
sente. El pasado es real, porque se hizo presénte alguna vez; y, desco-
nectado del presente, serfa pura ilusién ; no abstraccién, sino ilusién. Es
pasado, no porque haya dejado de existir en el presente, sino porque
desde mi presente lo miro ya como pasado; y que puede influir en mi
solo con relacién de presente, no como pasado u ocurrido. Si es algo
real, es porque es actual, y lo actual solo opera en ol presente. Asi, el-
pasado, actualizado en un presente, s6lo puede ser hecho histérico, por-
que una relacién lo une con el presente.
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El futuro, si es que se puede conocer —predecir serfa lo propio—, lo
conocemos desde el presente. El futuro es radicalmente esperanza. La
esperanza estd en nosotros que esperamos, y qUE €N NOsotros se mos da
como una cuasi-realidad. Al tender hadia algo, que no estd a nuestro
alcance, nos lanzamos, y en nuestro lanzamiento realizamos la esperanza,
porque es creencia de realidades posibles. Lo mismo que para el pasado
—que es lanzamiento hacia atrds por el recuerdo-memoria de quien es
presente—, con el futuro sucede algo parecido: slo quien esté presente
puede lanzarse hacia adelante, desde el presente, hacia el porvenir, y
afianzarse en la esperanza, creyendo que va a conseguir una realidad.
Esperanza y creencia son postulados de futuro. De tal forma, que para
conocer cdmo serd alguien en su futuro, tenemos que conocer c6mo es
su presente, y narrar lo que ha sido en el pasado. Lo mismo para averi-
guar un suceso en el porvenir; tenemos que entender el presente y com-
prender el pasado. Asf, la historia, para que sea completa, no sélo expli-
ca acontecimientos del pasado, no sélo mira al pretérito, sino que tam-
bién explica el presente y tiene una razén para el futuro.

El tiempo es irreversible, mirando al pasado en contra del retorno
eterno de los griegos, o del corso e ricorse de Vico. El tiempo es irre-
versible ; ¥ no sélo €l tiempo, sino también el hombre es irrepetible, por-
que ya no es capaz de volver sobre sus pasos para desandar el camino.
Siendo un incesante constituirse, su destino es estar en ruta por la puerta
de la esperanza, andar siempre, y hacia adelante, y nunca hacia el pasa-
do. Una experiencia o vivencia humana nunca puede ya repetirse: siem-
pre hay algo que la diferencia y la distancia de otra pasada, aparente-
mente la misma. Es la situacién, o la circunstancia lo que hace siempre
distincién. Esto es indudable. El tiempo no se repite, porque el hombre
nunca puede darse la vuelta y debe caminar arrastrando consigo al
tiempo.

Busquemos una razén a todo esto. Si el hombre es un presente cons-
tante, instante, y si este su presente define su ser en el hacerse, el pasa-
do ya no puede definirlo, porque ya no estd en su dominio. El hacerse
del hombre —el presente— es lo que le hace no ser pasado. Luego, su
ser de ahora y su ser del pasado, si son continuos, tienen la diferencia en
la situacién, o en la circunstancia. Luego su ser de ahora es no ser un
ser-pasado. Es su posibilidad 1a que le impide el ser pasado; o mejor, es
su libertad la que siempre le empuja hacia adelante, y la que le prohibe
volver la espalda, No volver la espalda es lo mismo que permanecer en
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identidad constitutiva; y ésta es sblo propia de quicnes son duefios de
si mismos: una piedra serd siempre la misma e idéntica en su estar-ahi,
porque no tiene un hacerse; lo dnico que le puede suceder es que se le
zumente de tamafio, o que se le cambie de situacion-lugar —no en el
espacio-tiempo—, y quedard atn idéntica a si. No podemos decir lo mis-
mo del hombre. Porque si es idéntico a si mismo, lo es gracias a su per-
sonalidad, no al pasado. Ademas lo que reclama la persona es siempre
un presente —su presente—, como fondo de posibilidades. La consisten-
cia del hombre es el ser, no el estar, que le es coman con las cosas. Y el
ser siempre empuja; no asi el estar, que es, por definicién, quietismo.
Luego el pasado del hombre, pasado que existe, es pasado e influye en
él, porque es un presente en la intimidad racional del ser racional. Asi
se explica también, no sélo su trascendencia, sino hasta el ansia de inmor-
talidad y sistencia en espiritualidad, que el espiritu reclama esencialmente
la presencia como tiempo presente.

El tiempo le adviene al hombre como si é lo engendrara; y, por
eso, el tiempo es suyo; y con el tiempo comienza su historia, y la coloca
dentro de la historia de la humanidad. Una vez que el hombre arranca
para ¢l mundo con el tiempo-inicio, se coloca en la permanencia del
tiempo-existencia: nace y ya no desaparece, porque siendo inmortal, su
alma reclama para el tiempo-existencia también al cuerpo, para volver a
formar unién existencial. Al tiempo-vida es al que tratamos de dominar,
porque en él nos hacemos, hasta llegar al sevum, tiempo-existencia. Si
en este tiempo-vida es donde se nos manifiestan los valores vitales, mun-
danos, y todos los valores del ser y de la verdad-bondad, y se nos mani-
fiestan como histéricos, es decir, como algo que tenemos que escoger para
llegar a la perfeccién de la persona, y que permanecen como histdricos
—ide paso para nosotros— en relacidn a nuestra vida teltrica, siendo en
si ellos puramente universales, 16gico es concluir que a nosotros nos inte-
resa saber nuestra relacion con y con todos para no errar en el camino,
y llegar lo mas perfectos al tiempo-existencia.

El tiempo hace irreversible la historia como suceso: lo q-ué ha sido,
tue, nada més; y no puede volver a ser. Pero, presente en la memoria,
continda en el presente, en esa presencia racional nuestra, y como repo-
sicién voluntaria por el recuerdo, y no como un comienzo a ser nueva-
mente. El tiempo, al tener una realidad, es también unidad, unidad de
presente, que hace avanzar al porvenir, actualizindolo, para hacerlo tam-
bién ser-memoria. Y, ya como memoria, se queda en la existencia y para
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la existencia; y asf forma la historia. De esta manera la duracidn-yo —yo
que soy duracién— mide el movimiento, el pasar de la perfeccién y per-
feccién y perfeccionamiento de los seres. La voluntad-dnimo poda, dese-
cha o concentra el pasar de las horas en una presencia intima de me-
moria, en la que se queda el tiempo como presencia de algo que fue
presente y que es recuerdo de presente. Pero la duracién no es ese cons-
tante suceder-pasar en la unidad del dnimo-yo ™!, sino el estar yo, mi yo,
en la duracién ; no es cadena en la que cada eslabdén es un acto, ni suce-
dense de actos, sino el permanecer con' esa experiencia de tales actos.
Es el plantificarse de 1a voluntad en el acto mismo, como cuando uno
“posa” para el fotdgrafo, y se queda la imagen en la placa impresionada;;
y se recordard siempre aquella experiencia y aquella presencia.

También es cierto que el hombre camina sobre su pasado; de ahf
su contingencia. Porque un presente es direccién siempre a un pasado
en el tiempo-vida. Y porque el hombre marcha sobre su pasado no hay
discontinuidad en su consistencia, y ni afin en su existencia. Pero, por
lo demés, el pasado, aunque pisado por el hombre, se actualiza en el
presente; tanto, que el pasado es el eje-arranque de mi vida en el pre-
sente: el pasado atin carga sobre mi, y me hace ser lo que soy, porque
influye en mi —presente existencial—. Es por esto por lo que el hombre
es un ser con historia, histérico. El presente mio concluye y cierra mi
pasado, lanzdndome dentro del tiempo histérico. No porque yo cargue
con mi pasado, éste tiene influencia definitiva para destruir mi libertad ;
todo lo contrario, porque yo soy presente y estoy en presente es por lo
que pueda hacer que el pasado, si puede influir en mi, no ejerza influjo
alguno: soy libre, y mi libertad me libera de la tarea del pasado, lanzén-
dome a la esperanza del futuro.

Es verdad que el hombre se sitda en el presente, que es conciencia.
Pero su libertad-posibilidad lo lanza a realizaciones constitutivas de per-
feccién en su ser. Pero, ja qué posibilidades? Dos caminos se le abren;
por eso, la trascendencia se le presenta casi siempre en confuso. Cual-
quier relacién entre el presente y un consiguiente, por ser producto de
deduccién, ésta 1a puede fallar al hombre, como la falla muchas veces la
16gica, que puede ser ajena a la realidad. Nada sc puede ver con clari-
dad; y todo es igualmente expectable. Aln en este aparente disconti-
nuismo histérico el hombre se puede realizar, porque siendo consciencia,

11 Conf. XI, 27, 36, PL. 32, 823-824,
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es también creencia, y la creendia se proyecta siempre al futuro con fun-
-cibn de presente; de aqui la continuidad del ser humano y la continui-
dad de su hacer histérico; porque el futuro lo es sélo por el presente.
Es fundamental esto en San Agustin: hay presente de las cosas pasadas
—recuerdo—, presente de las cosas presentes —visién—, y presente de las
cosas futuras —expectacién—'2.

El hombre, por necesidad, tiene que constituirse, hacer su vida. La
vida es un acontecer de y en el presente; y antes de hacer el hombre su
vida, cada cual tiene que tomar asiento y reflexionar sobre s y sobre lo
otro, y decidir luego por cuenta pm'pla su particular ¢ ineludible destino.
Ahora bien, la decisién se toma siempre en el presente, pero con pers-
pectiva hacia el futuro; de tal modo, que todo es consecuencia real y
1égica de un presente decidido. Y uno se decide siempre por la confianza
y por la creencia: confianza en sf y creencia en lo demas. Creemos y con-
fiamos en nosotros, y en lo otro. Creemos en realidades y confiamos en
las mismas realidades. La creenciaconfianza es objeto de actuar, y la
decisién el sujeto: nosotros que decidimos seguir el camino de las creen-
cias. Nosotros nos plantamos en la accidén, porque decidimos seguir una
creencia en que confiamos; asi, nos lanzamos al futuro-presente. As,
nunca somos lo que anteriormente fuimos. Esta es la historia.

El tiempo fue creado en simultineo con el universo; y ese es su
principio, no su origen, como si fuera un mundo temporal. Porque “lo
que se hace en el tiempo, se hace después de alglin tiempo y antes que
alguno, después del pasado y antes del porvenir. Pero no podia ser pasa-
do ninguno, porque no existia criatura alguna, cuyos mutables movimien-
tos lo hicieran. El mundo fue hecho con el tiempo si en su creacién fue
hecho el movimiento mutable. Esto parece indicar también el orden de
los seis o siete primeros dias” **. Los profanos se equivocan en su teorfa
del tiempo repetitivo, una forma de eternidad del tiempo; se engafian
por la “locura de la impiedad”, porque atrlbuycn al mundo lo que sblo
a Dios le conviene.

El tiempo abre el campo a la fe y a la esperanza, porque siendo el
tiempo finito, un cmulo de posibilidades se abre para la humanidad en
la confianza de una promesa y una realidad de salvacién por parte de
Dios, cosa que no se puede afirmar ni creer con el eterno retorno de los

12 Conf. XI, 20, 26, PL. 32, 849.
18 De cwit, Der XI, 6, PL. 41, 321-322,

*
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griegos, que, por lo mismo, no deja cabida a la esperanza, ni siquiera
para una perspectiva ligera de salvacién. El griego paraliza la esperanza,
anula la fe, y destruye el amor ™.

La historia, si es verdadera, narra la verdad de los sucesos. La ver-
dad, como los hechos, puede tomarse en relacién al 'ﬂiempo Puede situar-
se en presente, en pasado y en futuro. No tratamos aqui de la verdad
ontoldgica, axioldgica o eplstcrnologlca, que ésta, como verdad, es, sim-
plemente, y permanece 1a misma sin atender a tiempo ni espacio: es lo
que es™®, siempre y sin cambios de tiempo ni de espacio. Tan cierto
es esto, que los hechos no conlﬁguran la verdad, sino que es la verdad
quien da valor a los hechos. Y asf, la verdad es un a priori absoluto, que
no depende de nada ni de nadie; es eso: absoluta, que se identifica con
la otra Verdad, que es Dios. Los hechos y el tiempo no se miden en, con
y por la verdad, que les precede y acompafia; es la verdad la que esta-
blece la escala de valores y a la que todo se ha de conformar: seres, espa-
cio y tiempo. La verdad es anterior a todo lo existente ; més atin: todo
lo que existe es, porque dentro de si lleva la verdad. Si el tiempo e,
existe porque es verdad. La verdad no depende de los hechos, como pre-
tenden los filésofos pragmético-materialistas, sino al revés: los hechos
de la verdad.

La verdad siempre es perspectiva, lejanfa u horizonte ; nunca es un
encierro o un estancamiento. La verdad avala los hechos y afirma el pre-
sente, reduciéndolo todo a categoria de presencia. Es 16gico afirmar esto,
porque, siendo la verdad independiente de modo absoluto del tiempo,
estd fuera de él; pero a la vez envuelve ella al tiempo, haciéndolo pre-
sencia constante. Del Jado de la verdad no hay més que presente. De
nuestro lado —contingencia total— hay, ademds, pasado y futuro. La
verdad es siempre presencia. Y si nosotros nos colocamos en lejania de la
verdad, es que la verdad no necesita de nosotros, y es que nosotros nos
alejamos de ella por un escape culpable, y abrazamos €l error.

La verdad, en el sentido agustiniano, anida en el ser, comensurén-
dolo 1; es el ser de las cosas ' reales o ideales; no en el sentido de que
los seres la circunden, sino en el de que 1a verdad es la razén de las esen-
cias y consistencias: la verdad todo lo invade, y no como desea Male-

14 Jbid. X1I, 13, 1 y 2, PL. 41, 360-362.
16 Solil. 11, 4, 5, PL. 32, 887-888.

16  De ver. Relig. 36. 66, PL. 84, 151-152.
17 De Trinit. VIII, 1, 2, PL. 42, 947-948.
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branche, sino porque la verdad del ser es su misma realidad madura. Por
esto, la verdad es acrdnica, porque no tiene que ver nada con el ser-
siendo, porque ser y verdad son conceptos heterogéneos, o como dirfa
Ortega y Gasset: “las verdades no se bafian en la ribera del tiempo”.
El ser sf, es temporal, porque él es contingencia. Pero también es cierto
que la verdad se clarea en el ser, y que el ser manifiesta siempre la ver-
dad; por eso, se puede hablar de una verdad de presente, de una verdad
de pasado y de una verdad de futuro. No en el sentido de que la verdad
sea distinta para cada fase del tiempo, sino en el de que cada ser, en su
tiempo, manifiesta la verdad a su modo contingente, permaneciendo
siempre idéntica la verdad en cada etapa de la historia. En el modo de
su manifestacién aparece como condicionada por la circunstancia, sin
que ésta la absorba y conforme. Cada época contempla su parte de ver-
dad, desde su perspectiva humana, desde su presente; porque la verdad
y el presente son, y son sin reparacién. La Verdad absoluta —Dios—
est4 sobre ¢l tiempo y es independiente del mismo. Pero la verdad parti-
cipada, esa verdad de las cosas que ve y aprecia el hombre, sélo se da en
el presente humano; y si se la relaciona a un pretérito o a un porvenir,
s8lo como presente es asumida por la inteligencia del hombre; porque
la inteligencia humana es presente y sélo capta la verdad desde su pre-
sente-instante. De ahi que la verdad sélo la situemos en el presente, 10
desde el lado objetivo de la vendad misma, sino desde la circunstancia-
presente-situacién humana.

El tiempo en San Agustin no se toma en funcién del mismo, sino
en funcién de las criaturas, desde los seres creados. Es tiempo psicolé-
gico. El tiempo viene a ser un modo de existencia, o muchos modos dis-
tintos en que las criaturas se mueven. No es al-go aparte de las cosas:
serdn las cosas las que, al moverse, engcndran el tiempo y viven el tiem-
poy en el tlcmpo, no como aulgo real, sino algo subjetivo. Més atin: el
tiempo serfa para San Agustin imitacién de la eternidad, como los seres
lo son de Dios'®; pero no en el sentido eledtico del retorno eterno. El

18 Summus enim est, et non mutaris, neque peragitur in te kodiernus dies,
et tamen in te peragttm‘ quia in te sunt et ista omnia: non enim haberent vias
transeundsi, nisi contineris ea. Et quoniam “annt tui non deficiunt” (Ps. 101, 28),
anni tui hodiernus dies. Et quam multi dies mosiri et patrum nostrorum per
hodiernum tuum transierunt et ex illo acceperunt modos et utcumaque ewstiterunt,
et transibunt adhuc alit et accipient utcumoue e:cszsterc“"t (Conf. 1, 6, 10, PL. 32,
665). Et mch quia non solum locis sua quaeque suis conveniunt, sed etiam tempo-
ribus, et quia tu, qm s'olus aeternus es, non post mnume'ra,bzlw spatia temporum
coepisti operart, quia omnia spatia temporum, et qui praeterierunt et quae praete-
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tiempo agustiniano es algo real, que tiene su comienzo en el andar de
los seres, a quienes se les ha marcado un destino o una meta. Los seres,
colocados en el tiempo, y el tiempo, envolviéndolos, realizan todos el
ordo-temporis, quien, por ser real, realiza un proyecto eterno. Todos
ellos cumplen con una imitacién de eternidad en el tiempo, si; pero den-
tro de la eternidad que los envuelve. El tiempo tuvo su comienzo, y a
la eternidad se dirige en su constante despliegue o desarrollo. El tiempo
—si se nos permite la expresién— vendria a ser un punto de eternidad.

El tiempo se inicia en la creacién **. Es engendrado por algo creado,
supuesta ya la creacién de todo. El moverse angélico engendra ya un
tiempo especial, el angélico, por el que el presente pasa y se hace pre-
térito; y ¢l futuro, presente y pasado; pero el pasado no se convierte
en simple pasado, a lo humano, porque ¢l pasado no deja de existir como
si ya no fuese, ni el futuro se llega como si atin no hubiera existido. De
aqui la originalidad del tiempo angélico. No es presencia, como en lo
humano, conseguida como un despliegue del alma por sus facultades
—memoria para el pasado, visidn en el presente y esperanza-creencia
para el futuro—, sino presencia ontolégica, en cuya inmovilidad el ser
se integra y no se derrama. Es un tiempo ahistrico, sin etapas de suce-
sidn, pero sin llegar a identificarse en nada con la presencia absoluta e
inmévil de la eternidad. El tiempo angélico no es el nuestro, que es con-
tingencia y transitoriedad 2.

ribunt, nec abirent nec venirent nisi te operante et manente (Conf. VII, 15, 21,
PL. 32, 744). Vicisitudo enim temporum sibi succedentium dum luna minuitur et
rursus impletur, dum sol omnino anno locum suum repetit, dum ver, vel aestas,
vel autumnus, vel hiems sic transit ut redeat, aeternitatis oudedam imitatio
est (Enn. in ps. 9, 7, PL, 36, 120). (De gen. ad litt. impe~. lib. XIII, PL. 34,
236-237; Enn. in ps. 147, 5, PL. 37, 1918).

19 ...et quoniam etiam tempus ipsum creatura est, incipit esse ut aliquid
priusquam angelos factum accipigmus (De gen. ad litt, imper. Lib. 111, 7, PL. 34,
222), Cum igitur Deus, in cutus aeternitate nulla est omnino mutatio creator sit
temporum et ordinator... (De civit. Dei XI, 6, PL. 41, 321). (Cfr. Conf. XII, 15,
PL. 32, 832). '

20 Ideoque spiritus, doctor famuli tui, cum te commemorat fecisse in prin-
cipium caelum et terra, tacetl de temporibus, silet de diebus. Nimirum enim
caelum caeli, quod in principio fecisti, creatura est aliqua intellectualis, quam
nequaauam tibi, Trinitate, coaeterna, particeps tamen aeternitatis tuae, valde
mutabilem suam prae dulcedine felicisimae contemmlationis tuae cohibet et sine
wllo lapsu, ex quo facta est, inhaerendo tibi excedit ommem wvolubilem wvicissitu-
dinem. temporum. Ista vero imformitas, “terra invisibilis et incomposita”, mec
ipsa in diebus numerata est. Ubi enim nulla species, nullus ordo, nec venit auic-
quam mnec praeterit, et ubt hoc non fit, non sunt utique dies nec vicissitudo
spatiorum temporalium (Conf. XII. 9, 9, PL. 32, 829). Item dixisti mihi voce
forti in aurem interiorem, quod nec illa creaturae tibi coaeterna est, cuius voluntas
tu solus s teque perseverantissima castitate hauriens, mutabilitatem suam
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Un modo parecido de tiempo corresponderfa al hombre en su estado
primero de antes de pecar, porque, testificando y comprobando en s la
inconmutabilidad de la verdad, vivia de la contemplacién de la misma;
y en esta su contemplacién todo el ser suyo humano se le integrarfa total-
mente, y hasta la existencia de los demas se le daria en esa contempla-
cién de integracién suya con la Verdad inmutable. Una intensa unidad
interna le impedia el despliegue al exterior, y le recordaba incesantemente
su intimidad con el Creador. Por eso, afirma San Agustin que no enve-
jecerfan nuestros primeros padres ni sus descendientes, porque el tiempo
no marcaba en ellos huella destructora, permaneciendo todos en la esta-
bilidad de a edad ®. Con la caida de los angeles y de los hombres se
abrié el abismo a toda criatura racional ?2; y con el pecado perdieron
su original estabilidad, cambiando el tiempo de ritmo y sentido 2.

San Agustin atribuye al pecado original, no sblo la mortalidad, sino
también la temporalidad del ritmo y de la direccién. El pecado todo lo
temporalizd, y sacé del centro de presién y de altura; y la stabilitas
aetatis, en que el hombre fue creado, se la sustituyé por la mutabilitas
aetatum, que le precipita en carrera veloz hacia la muerte. La mutabilitas
aetatum es sucesidn de etapas para el cémputo del tiempo, que se hizo
caduco, y al hombre lo hundié mas en si mismo al perder la original
estabilidad, cuando perdi6 la juventud de la gracia, en que estaba in-
merso *. Nuestro tiempo, pues, es proceso de desgaste y desgarramiento;
la inquietud y el ansia definen nuestras situaciones humanas en el correr
de los afios. Con esto el pecado adquiere importancia para la interpreta-
cién de la historia en San Agustin; pues, por el pecado queds el hom-
bre a merced de sf mismo y a merced de las escasas fuerzas egofstas y

nusquam et nunquam exserit et te sibi semper praesente, ad quem tot affectu
se tenet, non habens futurum quod exspectet, mec in praeteritum traiciens quod
meminerit, nulla vice variatur nec in temporea ulla distenditur (Conf. XII, 11,
12, PL. 32, 830).

21 Quae licet senio non veterasceremt, ut necesitate perducerentur ad mor-
tem (qui status eius de ligno vitae, quod in medio paradiso cum arbore vetita
simul erat, mirabile Dei gratia praestabatur)...; de ligno autem vitae propterea
gustabatur, ne mors etus undecumque sobreperet, vel senectute confecta decursis
temporum spatiis interirent: tangam caetera essent alimento, illud sacramento;
ut sic fuisse accipiatur Lignum vitae in paradiso corporali, sicut in spirituali,
hoc est intelligibile paradiso, Sapientia Dei, de qua scriptum est, Lignum vitae
est amplectentibus eam (De civit. Dei XIII, 20, PL. 41, 394).

22 Conf. XIII, 8, 9, PL. 22, 848.

22 Remitimos al lector al interesante trabajo del P. R. FLOREZ, O. S. A.:
“Temporalidad y tiempo en la Ciudad de Dios”: La Ciudad de Dios 167 (1954)
169-185.

24 Non stat aetas nostra: ubique fatigatio est, ubique lassitudo, ubique
corruptio (Enn. in ps, 62, 6, PL. 36, 752).



15 TIEMPO B HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, ETC. 29

depresivas suyas, en que se desenvuelve en el mundo por la desercién
culpable.

A partir de este hecho historico y humano nace un nuevo acontecer,
una nueva onda de ritmo distinto, sefialando profundamente la contin-
gencia de la criatura: nace un tiempo herido y un tiempo que muerde,
marcando més fuertemente las disonancias interiores, que se adentran
en lo intimo humano: tiempo de pecado y tiempo de muerte. La tem-
poralidad del tiempo empecatado sumergird al hombre y al mundo en
un sucederse las etapas, en las que nace la historia, y que lleva también,
como el tiempo, la marca de la mordedura de todo lo contingente. Con
¢l pecado se sucede una serie inconmensurable de problemas en el mundo
de lo creado, que Agustin interpreta al hablar de la creacién, caida de
los 4ngeles, en donde tienen origen las dos ciudades en el ritmo de dos
amores distintos. También trata la creacién del hombre y su pecado; y
al pecado lo toma como una “razén increible de esa sinrazén histérica
que significa el pecado original” %, y a la libertad, como nota temporal
humana  y causante del pecado y de su consecuencia, la muerte. Si Adén
no hubiera roto la melodia inicial del tiempo con su pecado, todo hom-
bre habria alcanzado la inmortalidad de la criatura racional. Pero, pect ;
y todo él se precipitd en la sentencia de un castigo de muerte y en la
pena de una contingencia enormemente sentida en el arrastre de lo huma-
no. Ahi comenzé nuestro tiempo “‘inciento ¢ inmaduro”, y con el tiempo
la historia. El tiempo-historia, en San Agustin, comienza por una au#zo-
suficiencia del espiritu, por el afdn de autodominio, o por el afin de
posesién exalusiva de sf mismo: quiso hacerse el hombre como Dios, y,
en Jugar de conseguirlo, se hizo como bestia. Y con la pérdida del auto-
control cayé en la profundidad de las cosas, de lo otro, que lo saca de
si, y lo envuelve en el torbellino del tiempo y de la autodisolucién #.

26 P. R. FLOREZ, o. ¢. 179.

26 De civit. Det, todo el libro XII, PL. 41, 347-376.

21 Quando ergo peccavit Adam non obediens Deo, tunc eius corpus, quamvis
animale et mortale, gratiam perdidit, qua eius anima omni ex parte obediebat;
tunc ille exwstitit bestialis motus pudendus hominibus, quem in sua erubuit nudi-
tate. Tunc etiam morbo quodam ex repentina est pestifera corruptione concepto
factum est in illis, ut illa in qua creati sunt stabilitate aelatis amissa, per mu-
tabilitas aetatum went n mortem. Quamms ergo annos multos postea viverint,
illo tamen die mori coeperunt, quo mortis legem, que. in senium wveterascerent
acceperunt. Non enim stat vel tempms puncto, sed sine intermissione labitur,
quidquid continua mutatione sensim currit in finem, non perficientem, sed con-
sumentem. Sic itaque impletum est quod dizerat Deus: Qua die ederitis, morte
moriemini (De pecc. mert. et remiss. I, 16, 21, PL. 44, 120-121).
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“Desde el instante en que comenzamos a existir en este cuerpo mortal,
nunca dejamos de tender hacia la muerte. Esta es la obra de la mutabili-
dad durante todo el tiempo de la vida (si es que la vida debe llamarse):
el tender hacia la muerte. No existe nadie que no estd mas cercano a la
muerte después de un afio que antes de él, y mafiana mas que hoy, y hoy
més que ayer, y poco después mds que ahora, y ahora poco mas que
antes. Porque ¢l tiempo vivido es un pellizco dado a la vida, y diaria-
mente disminuye lo que resta; de tal forma, que esta vida no es mis
que una carrera hacia la muerte. No permite a nadie detenerse o camfinar
més despacio, sino que todos siguen el mismo compas y se mueven con
igual presteza. Efectivamente, el que tuvo una vida mas corta no cruzé
el tiempo con mds celeridad que el que la tuvo mas larga, sino que,
arrancados sus momentos de igual modo a ambos, uno tuvo la meta més
cercana, y el otro mis alejada, meta a la que uno y otro corrian con
idéntica velocidad. Una cosa es haber andado mas camino, y otra haber
caminado mas despacio. En consecuencia, el que hasta llegar a la muerte
apura espacios més largos de tiempo, no corre mas despacio, sino que
anda mas camino’ %,

Si el pecado incidié sobre el hombre, y con él se hizo mas patente
la contingencia humana en la historia, y el tiempo hizo su presencia,
marcando més la transitoriedad de las horas, con todo, algo quedé que
el pecado no pudo corromper en lo humano: el tiempo como sefial indi-
cadora de eternidad, y la naturaleza humana participando de la Verdad
absoluta, con lo que se enclava, o puede enclavarse en la eternidad 2.
Adn el ser es la morada del ser; y el ser redlama la perennidad para el
hombre a su paso por el tiempo-historia y que hace arder en é el fuego
sagrado de una inquietud a lo divino ®. El tiempo, en su cualidad de
ser, a pesar de su mutabilidad y desgarramiento, aGn sigue en medio
de una eternidad, a la que hace referencia de principio a fin. Si es ritmo
o corriente hacia la muerte, por serlo, es indicador de resurreccién y de
vida. La eternidad lo envuelve y coexiste en él y con é; y con ello se
apunta el tiempo una posibilidad de redencién. Para San Agustin lo
que ha cambiado no ha sido el tiempo, que sigue su andadura, sino el

28 De civit. Dei XIII, 10, PL. 41, 383.

29 ...qui eum peccantem nec IMPUNILUM esse permissit, nec sine misericordia
dereliquerit (De civit. Dei V, 11, PL. 41, 158). Nisi enim bonum relictum esset,
bonum amissum dolere non posset (De civit. Dei XIX, 13, 2, PL. 41, 641).

30 De Trinit. IV, 1, 2, PL. 42, 487-488.
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hombre, que ha mudado su temporalidad y la de las cosas que & usa.
Y sblo es para el hombre esa posibilidad de redencidén, que se encuentra
en el tiempo-historia,

El hombre se mueve en ¢l tiempo en medio de dos tirantes, de dos
dimensiones humanas®!. Con una dualidad psiquica potencial, el hom-
bre en cada accién y en cada instante se mueve por uno de estos dos
amores: el de si y el de Dios —caridad y egoismo—; y a cuestas con
uno de ellos, segin su modo de actuar libre, camina a lo largo de su
vida y a lo ancho de la historia de la humanidad. Con la aparicién, por
el pecado de ongcn, de este doble tirante, comienza también la historia-
tiempo, que es mi historia y tu historia, y la de cada hombre. Asi, el
tiempo tiene una doble cualidad, no en si, sino desde el lado humano:
victoria o derrota, amor o deshonor, segiin se incline el hombre por el

valor auténtico de si y de lo demais, o por la deshonra de si mismo por
la incomprensién de lo otro. Con esto camina el hombre a la eternidad,
o bien hace su eternidad —estancamiento culpable— en las cosas del
tiempo, aunque éstas sélo le regalen lo que tienen de temporalidad, que
el hombre estima como eterno.

Todo esto le da pic a San Agustin para pensar sobre el tiempo como
una distensio animi, porque al quedar la humanidad sumengida en el
pecado-tiempo ; éste toma las caracteristicas del tiempo psicolégico o in-
dividual. “Y esto que acontece con la vida del hombre, de la que for-
man parte cada una de sus acciones, eso mismo acontece con la vida de
la humanidad, de la que son parte las vidas de cada uno de los hom-
bres” 2. Pues, si el tiempo es una distensio animi, la historia —tiempo
comin de la humanidad— serd una distensio humanitatis a lo largo de
la duracién del tiempo. El tiempo histérico adquiere su sentido en una
prcscncia suprahistérica, que, ‘prcstcjnd:icnldo de los tiempos y déndoles
origen, se instala en la historia misma para darle sentido de direccién
en la pzrofundadad del presente hacia la lejania del porvenir. Cristo en
[a historiada comienzo, dirige, llena y culmina todo lo humano a través
del tiempo, y fundamenta, explicando, toda la historia humana. Lo mis-
mo que el hombre mide y juzga los modos diversos del tiempo con sus
- facultades memoria —pasado—, atencién —presente— y esperanza —fu-

31  Remitimos al lector a la obra del P. R, FLOREZ, O. S. A.: Las dos dimen-
siones del hombre agustiniano, Religién y Cultura, Madrid 1958.
32 Conf. XI, 28, 38, PL. 32, 824-825.
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turo—, Cristo se hace presente de modo total y pleno, dando comienzo
al tiempo-historia en la promesa ide redencidn, continuindolo en su
encarnadién-muerte-resurreccién y acabandolo en la perfeccién-salvacién
definitiva.

Cristo es un eterno presente, como Verbo del Padre, y presencia
profética como Redentor en el tiempo; presencia-presente-real en el
mundo hecho visible en la Encarnacién, con la que, explicando el mis-
terio de todo lo humano total, se hace efectiva la realidad de lo ezerno
en el tiempo, y se abre camino a la esperanza y a la realidad de lo
eterno en el tiempo, y se abre camino a la esperanza y a la realidad
de la mediacién efectiva entre Dios y el hombre. Cristo es también
presencia intencional, escatolégica, por la que el futuro ya se hace
tiempo presente en cada hombre para clarearse a toda la humanidad
redimida al final de los tiempos, en el futuro soteriolégico definitivo.
Asi, la historia toma su valor y su fundamentacidn en y desde la eter-
pidad, ya que su desarrollo humano-temporal se hace en medio de la
misma, en un punto de lo cterno, en donde se realizard el centro-
motivo-histérico con la Redencién, que es la razén y la finalidad del
tiempo y de la historia. Porque en tanto hay tiempo en cuanto hay
historia, en cuanto hubo una esperanza de redencién, una realidad de
redencién y una mediacién del Dios-Hombre en y para la humanidad-
historia-tiempo. Cristo es siempne presente; y siendo presencia actual
y actuante, El es historia divina, que se desarrolla en el tiempo-mundo
desde el lado del tiempo-pecado en favor del hombre a lo largo de
una santificadora mediacién universal ; hasta que todo se complete his-
torica y temporalmente en el Gltimo dia ®.

Esta visién cristiano-agustiniana de la histonia, siendo una visién
de verticalidad —Dios hombre, hombre-Dios— no descuida la otra di-
mensiéon horizontal del hombre-esperanza: Cristo-redencién, hombre-
redimido; sino que la incluye, y con ella rompe la oposicién de cterni-
dad-tiempo, que, con los ciclos de eterno retorno, la filosoffa griega
introducia en las inteligencias, robdndoles 1a subida a la esperanza. Si
todo sale de Dios —creacién—, si todo se mejora en Cristo —reden-
cién—;, porque se rompié la unién hombre-Dios, y si todo camina hacia
Dios —mediacién de Cristo y salvacién del hombre—, los ciclos histé-

33 . ultimun diem, o novissimum tempus (De civit. Dei XX, 1, 2, PL. 41,
659; Ibid. XVIII, 35, PL. 41, 593-596).
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ricos sobran, porque Cristo muri6 una sola vez®, y una sola vez fue
redimido el hombre; y esto sélo basta para el plan de salvacién de
Dios, y es infinitamente suficiente para levantar al hombre caido. Y
porque la historia no es mas que eso, historia de un plan de Dios para
salvar al hombre, es historia también del hombre para aprovecharse de
la salvacién, que Dios le regala. Y todo a través del Mediador-Redentor,
del Mesias, de Cristo-Jests. Hay historia del hombre, porque hay un
Dios-Creador, un Verbo-Encarnado, un Cristo-Redentor y un Cristo-
Mediador. Sélo por eso.

Esta concepeién del tiempo y de la historia supone la reposicién
de una nueva visién de temporalidad sobre la temporalidad primitiva,
desde ¢l lado humano. La temporalidad primitiva media los modos del
tiempo desde el plano de una realizacién integral ; con la temporalidad
empecatada mide el hombre los modos del tiempo, también desde el
lado humano, pero con una intencionalidad a un centro Gnico, motivo
de salvacién y esperanza, o prolongacién de redencién. Esta tempora-
lidad —wisién césmico-temporal del hombre redimendo y redimido—
se instala en la historia como una donacién de Dios, permaneciendo en
la esperanza, que pasa a la realidad en el proyecto de salvacién reden-
tora en la Encarnacién. Si el hombre pudo caer, y cayé, no pudo ya
redimirse por falta de precio en el rescate. Si Dios le promete salva-
cidn-redencién, ésta comienza a realizarse en el tiempo-pecado con una
posible reinstalacién en la temporalidad primitiva como meta y centro.
Asi queda ya afirmado en el epicentro humano un tiempo de cura y sal-
vacidn, que se entronca ya con la eternidad. En la historia el eje serd
Cristo, hacia quien todo se dirije @ parte ante, y de donde todo sale
a parte post; y en esta parte segunda del tiempo-historia es la Iglesia
el centro, como la base de salvacién humana y el primer contacto con
el Reino de Dios, que se comienza en el tiempo, y culmina en la eter-

34 Absit autem a recta fide, ut his Salomonis verbis illos circuitos signifi-
catos esse credamus, quibus illi putant sic eadem temporum temporaliumgue
rerum volumina repeti, ut, v. gr., sicut isto saeculo Plato philosophus in civitate
Atheniensi, et in ea schola quae Academio dicta est, discipulos docuit, ita per
inmumerabilia retro saecula, multum prolizis quidem intervalis, sed tamen certis,
et idem Plato eadem civitas et eadem schola iidemque discipuli repetiti et per
innumerabilia deinde saecula repetendi sint: absit, inquam, ut nos ista credamus.
Semel enim Christus mortuus est pro peccatis nostris; resurgens autem a mortuis
im non moritur, et mors et ultra mon dominabitur: et nos post resurrectionem
semper cum Domino erimus... Satis autem 1istis exsistimur convenire quod sequi-
tur, in circuitu impii ambulont: non quie per circulos quos opinantur, eorum
vita recursura; sed quia talis modo est erroris eorum via, id est, falsa doctrina
(De civit. Dei XII, 18, 2, PL. 41, 351-252).
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nidad. Asi, en el tiempo, va tejiendo el hombre su vida, centrado en la
. historia del Reino.

Ahora ya, con la redencién efectuada, el tiempo deja, o puede
dejar, su condicién de pecado, su situacién de inmadurez, y pasar a la
certeza de que una savia divina lo rejuvecene para instalarse en y para
la vida, La muerte pasd, porque fue vencida por la Vida ®.

Dentro del tiempo redimido y de redencién —presencia de Cristo-
Mediador-Redentor, o Cristo-Presente— el hombre camina dentro de
la plenitud de los tiempos en esperanza %, o sobre ella, y siempre hacia
el final. Como el hombre camina a su destino en Dios, ¢l tiempo tam-
bién tiene un ténmino en un sibado eterno, que no sélo mide los tiem-
pos, sino que, después del final de la historia, los convertird en el ins-
tante eterno dentro de la paz de la interminable eternidad. La historia,
como la entiende ¢l Cristianismo, es un proceso dialéctico, que dentro
de si lleva un dinamismo intencional, por el que la humanidad se va
realizando en un més profundo conocimiento de si misma, de Dios
y de lo que a ella le rodea, y acercindose cada vez mas a Dios, como
a su meta de destino; y todo el hombre, al realizar més su ser, queda
también més cerca de su Creador®”. Asi, como en todo, una atmésfera
de confianza y de optimismo se diluye en lo humano intimo, y rebasa
al exterior, llenando toda la historia. La Ciudad de Dios estd concebida
y realizada bajo este signo de alegria y confianza, sabiendo que ¢l hom-
bre no camina solo por la senda de la vida, porque tiene la certeza de
que Dios estd a su lado, y que le es mas interior que lo mis intimo
suyo *, y que de este modo su vida queda convertida en gozo. La gra-

385 I Cor. 15, 6; Os. 13, 14; Heb. 2, 14. Si autem accipiamus hoc totum
saeculum mnocte; uto.que tempestas nocte clama,mus ad Deum, et pmevemmus
maturitatem temporis in que nobis redditurus est quod promissit, sicut alibi
legitur: Praeveniamus faciem eius in confessione. Quum si velimus intelligere
mmaturum tempus noctis -huius, antequam venisset plenitudo temporis, id. est,
ipsa maturitas, quando Christus maniféstaretur im carne; mec tunc Ecclesia
tacuit, sed praeveniens istam maturitatem, prophetando clamavit... (En in ps.
118, 29-4, PL. 37, 1.687). '

24 33;0 De civit. Det XVIII, 19; XX, 7, 2; 12, 1, PL. 41, 576-5677, 667-668,
7-350.

37 Sicut autem wunius hominis, ita humani generis, quod ad Dei populum
pertinet, recta eruditio per quosdam articulos temporum tanquom aeternum pro-
fecit accesibus, ut a temporalibus ad aeterna capienda et o wvisibilibus ad
invisibilia surgeretur; ita sane ut'etiam illo tempore quo visibilia promittebantur
divinitus praemia, unus tamen colendus commeﬂdarebur Deus, ne mens humana
vel pro ipsis terrenis vitae tramsitoriae beneficiis cutquam wisi vero animae
Creatori ac Domino sybderetur (De civit. Dei X, 14, PL. 41, 892).

38  Conf. 111, 6-11; IV, 12, 18, PL. 32, 688; 700 701.
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cia de Dios se le da en realidad de naturaleza, y hace que el hombre
participe a su modo humano de la naturaleza de Dios .

A lo largo de toda la Ciudad de Dios hay una tensién Gnica del
hombre: Dios en la historia, y el hombre realizdndola con la puesta
de sus acciones libres. Atin en medio de un tiempo empecatado —ciudad
rerrena— puede hacer ol hombre que su vida discurra por un tiempo
redimido —ciudad de Dios—; y todo bajo el signo vector de la Provi-
dencia de Dios. Hay una lucha entre los dos tiempos, que realizan
toda la historia, como un drama, o como una conquista del hombre
sobre si y sobre lo demis.

La vida humana es un peregrinar lleno de esperanza en los ciuda-
danos de la civitas Dei, y transido de amargura en los de la civitas
terrena. Con todo, “la eternidad ha salvado al tiempo mortal y para
vivir el tiempo redimido, el tiempo de la vendadera resurreccién, sélo
se nos pide que vivamos ¢l sentido de la redencién merecida y donada
por Cristo, que nos llama como temporales para hacernos eternos” 4.

El mundo existe por un acto amoroso de Dios, y el tiempo, que
acompaiia al mundo en su existencia contingente, también. Y sélo por-
que la voluntad de Dios hizo un acto de creacién es porque existe el
mundo en ¢l tiempo, y éste lo acompaifia a lo largo y a lo ancho de la
historia. Le es tan esencial el tiempo al mundo, que en su contingencia
temporal es el tiempo para el mundo una necesidad ontolégica.

Tanto el tiempo como la historia son horizontales, es decir, nunca
se repiten; y es al Cristianismo a quien se debe esta conquista. Lo cree-
mos todos, y lo afirma de una manera clara Henri Charles Puech:
“Concebir el tiempo y la historia como seric unilateral e irrevertible,
en la que los hechos vienen realmente unos tras otros, nunca se repiten,
¢ influyen una sola vez en el desenvolvimiento, nos parece hoy la cosa
més obvia... Pero de hecho es una conquista cristiana. Para la filosofia
helenista ¢l rodaje del tiempo era cidlico. Y lo era ponque la dominaba
el concepto de inteligibilidad en la que el ser auténtico y pleno es sélo
el Inmutable, idéntico a si mismo, mientras que el movimiento y el su-
ceso sblo pueden valorizarse con la permanencia perpetua mediante la
repeticién ciclica... Segtin la célebre definicién platénica, el tiempo que
determina y mide la rotacién de las esferas celestes, es la imagen movi-
ble de la inmoble eternidad, a la que imita con sus giros penpetuos.

39 Amando Deum efficimur dit... (Ser. 121, 1, PL. 38, 678).
40 P, R. FLOREZ, O. S. A., o. c., 18b.
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Y esto vale no sélo para el mundo fisico, sino también para el genera-
tivo y humano. Pitagbricos, estoicos y neoplaténicos convienen en ad-
" mitir que en ¢l dnterior de esos circulos —widnes, acva— se repiten las
mismas situaciones ya producidas en ciclos precedentes, por ejemplo, la
condena y muerte de Sécrates... Por eso, en la duracién. césmica, que
es anakuldssis, o perpetuo retorno, ningln punto significa principio ni
fin; ipues, desde la eternidad y por toda la eternidad se repiten todos;
vale s6lo esa ropeticion, reflejo del absoluto.

“De aqui que ¢l helenismo, aunque piense de otro modo W. Nestle,
no llegé a elaborar una filosofia y menos una teologia de la historia.
Lo dGnico que obtuvo, y eso tardiamente con Polybio y Diodoro, fue

fijar los ciclos —otra vez cidos— de la vida ipolitica. Lo movible no ..

tenfa valor en sus elementos especificos, sino en su repeticion ; y si algu-

na vez lo concibié en modo lineal, cual ejecucién el tiempo de ideales
platénicos, por ejemplo, €l de la ciudad, fue sblo como decadencia no
como progreso de un estado primitivo (Brehien), concebido como mito.
Mito que tampoco se forjé como hecho histérico inicial, sino como re-
curso narrativo y fantastico...

“El Nuevo Testamento, en cambio, como lo ha demostrado Cull-
man, da valor lineal y sentido propio a los hechos histéricos. Su curso

tiene un principio —real— en el Génesis y un fin —efectivo— en el -
Apocalipsis; y al abrazar toda la humanidad, da valor a cada persona

que, por encima de los ciclos eternos, es libre ante'Dios, y ordena unos
hechos a otros en la economia de un Verbo Providencial. De un Verbo
que interviene en sus fases, preparando su propia venida, y que se
encarga luego y se resucita para dar nacimiento a los tiempos nuevos” 41,

San Agustin no admite una prioridad eternamente discurrente para
la historia; no puede hacerlo, porque lo contrario seria una irrisién,
un ludibrio y una destruccién del dogma cristiano, que él quiere ver
desplegindose en la historia **. Hay si un avance, una ley del ser y de
la evolucion ; pero nunca es repeticidn, sino un progreso lineal e inten-
cional %, Frente a este retorno eterno él iproclama e introduce por pri-
mera vez en el pensamiento humano el izer rectum, que lleva a Dios
por medio de su Verbo, con su preparacién-promesa y su cumplimien-

4 J. Ch. PuECH, Temps, histoire et mythe dans le Christignisme des pre-
mieres siéeles; Proceedings of the Tth Congress for the History of Religions;
Amsterdam 4 th-9, September 1950 (Amsterdam 1951), pp. 33-38.

42 De civit. Dei XII, caps. 12 y 20, PL. 41, 360-362 y 369-372.

43 Ibid. XII-XII, PL. 41, 360-362.
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to-Cristo. Jests, novedad cristiana, se enfrenta a la eternidad monétona
del griego, y esta novedad no puede repetirse. Frente a la desesperaci6n,
que engendra la no-esperanza del ciclo eterno en penpetuo suceder y
repetirse, la felicidad tranquila del cristianismo, que rompié los eslabo-
nes de esta cadena con la ayuda del Sefior en su revelacién, puede decir
con San Agustin: “Nosotros no podemos creer esas cosas. Cristo muri6
una sola vez por nuestros pecados”# y basté para la redencién de la
humanidad.

La teorfa del conocimiento le sirve a San Agustin para argumentar
contra los iplaténicos. Hay dos caminos a la verdad: uno, de la Sabi-
durta, que engendra verdad-certeza; el otro, el de la opinién, que sblo
da parecer subjetivo, y casi nunca certeza. La Sabidurfa, para San Agus-
tin, es el reflejo de lo inmutable, lo que siempre vale y nunca se altera;
la opinién —doxa— se va por los vericuetos de lo humano, que es mu-
dable y contmgcntc Siendo el hombre plena contingendia, sus que-
haceres estdn atravesados de esta misma oualidad.' Luego al hombre y
a sus obras los traspasa una razén de transitoriedad intima, por lo que
todo lo suyo es de tal modo particular, que con nada ni con nadie se
puede confundir. Su historia, particularmente suya, no se confunde con
fa historia de otros hombres, ni con la de otras épocas: es suya plena-
mente; y, como suya, irrepetible. Su tiempo le es tan particular y pro-
pio, que el tiempo de los otros hombtes, pasados o futuros, no le per-
tenece. A é sblo le corresponde una propiedad individual : s# presente,
su particular pasado y su esperanza de futuro. El tiempo y la historia
le son tan suyos, que nadie puede apropidrselo.

Le es posible al hombre sublimarse a la contemplacién de la Sabi-
durfa, irrepetiblemente una y tnica para todos. Esta Sabiduria, identi-
ficada con €l Logoas del Padre, con el Verbo, con Cristo, tiene en $f la
plenitud de la ciencia humana, que toma de El el fundamento de ser y
de ser verdad. Por lo que la contemplacién del Verbo, siendo la tfinica
Sabidurfa, a ella se subordinan las demis verdades, las ciencias de lo
contingente y transitorio, a las que la historia se une y de las que forma
parte. Por otro lado, ¢l Verbo, al hacerse hombre, y saltando al nicmpo,
y constituyéndose centro de la historia, retine en Si sabiduria y ciencia,
y todo para que la diencia de su vida y doctrina en el tiempo sea la que

44 De civit, Dei, XII-XIII, PL. 41, 360-362,
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nos alimente y nutra de fe, y nos lleve a la contemplacién de la Verdad
Eterna %5,

La vida de Cristo, o Cristo mismo, es divinizacién del tiempo, o
redencién del tiempo-pecado para conseguir un tiempo-historia de sal-
vacién. Por eso, la vida del Mediador-Redentor no se limita a los trein-
ta y tres afios de Belén-Calvario, sino que se dilata y perpetia, actuando
el Cuerpo Mistico-Iglesia, pueblo de Dios, objeto supereminente en la
concepcidn progresivolineal de la interpretacién de la historia por San
Agustin %, La profecfa misma es una direccién lineal y directa del suce-
so futuro. Todo el Antiguo Testamento estd cargado de esta economia
divina, o intencionalidad histérica en su finalidad de salvacidn-reden-
ci6n ¥’. En toda la historia hay una mano discreta, que empuja y acre-
cienta de sentido todo lo humano en su acontecer histérico. Todo suceso
tiene su lugar y tiempo —su finalidad— y lo que sigue es consecuencia
de un preceder, que influye en lo que luego sucederd. En el tiempo y
por ¢l tiempo se cumple el plan divino —economia— un desarrollo
providencial, que, afluyendo todo a la Encarnacidn del Verbo, luego
que se realiza en el tiempo-historia la venida de Cristo, todo arranca
de El ipara llevarlo a la gran socializacién divina en la parusia del Sefior.
Este es el sentido de la intencionalidad histérica, sentido de direccidn,
la finalidad y la explicacién divino-humana de 1a ,pmsemia del hombre
en el espacio-tiempo-historia.

San Agustm, tomando la Historia Sagrada como punto de partida,
aplica los mismos principios a la historia universal de los pueblos y en

48 Mens autem rationalis sicut purgate contemplatione debet rebus aeter-
nis; sic purganda, temporalibus fide'm Nunc ergo adhibeamus fidem rebus tem-
pomlzte'r gestis propter nos, et per ipsam mundamur; ut cum ad speciem vene-
romus, quemadmodum succedzt fidet veritas, ita mortalitate succedat aeternitas...
Quod donec fiat ut fiat.., ipsa Veritas Patri coaeterna de terra orta est, cum
Filius Dei sic venit ut fieret filius homim’s, et ipse in se ewciperet fidem nostram,
qua nos perduceret ad veritatem suam, qui sic suscepit mortalitatem nostram, ut
non amitteretl aeternitatem suam (De Tripit. IV, 18, 24, PL. 42, 904). Scientia
ergo nostra Christus est, sa,pwntw quoque nostra idem Chmstus est. Ipse mobis
fidem de rebus tempm'a,hbus ingerit, ipse de sempiternis exhibet veritatem. Per
ipsum pergimus ad tpsum, tendimus per scientiam ad sapientiam: ab uno tamen
eodemque Christo non recedimus, in quo sunt omnes thesauri sapientioe et scien-
tiae absconditi (Ibid., XIII, 19, 24, PIL. 42, 1.034). !

46 Nam in illo (en Cristo-Hombre) et Ecclesia suscepta est o Verbo (En.
in ps. 4, 9, PL. 86, 82-88)... sponsus per personam sponsae loquitur... Christum
intelligimus et Ecclesiam... Ecelesia in illo patiebatur ipse, quando pro Ecclesia
patiebatur; sicut in Ecclesia pabiebatur ipse, quando pro Ecclesia patiebatur
(Ser. 140, 8, PL. 38, 767-768).

417 Intellzms . in ipsis etiam promzsswmbus, te (Beclesiam) tam tunc fzgu-
ratam et prophetatam, praescientiom parturisse sgnetorum (Contr. Faust. 15, 4
PL, 42, 305).
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cada pueblo. Si tiene historia Israel, la tiene en funcién y sblo por el
Mesfas. Es decir, todo el hombre, siendo fondo de pecado, es motivo
de salvacién ; y sblo en orden a la salvacién estd en el mundo, se cons-
tituye en persona y realiza la historia. En la disputa que entabla con
Porfirio, San Agustin se agranda, planteando esta' direccién lineal sal-
vifica en la historia de la humanidad. Porfirio, acérrimo neoplaténico,
discipulo predilecto de Plotino, a quien el Santo arguye de ilégico, por-
que rechazando los ciclos eternos histéricos, admite la metempsicosis
—an cidlo repetible para las almas pecadoras—, se aferra a la opinién
de Plotino, dando mixima importancia a los hechos contingentes, no
deducibles de 1a filosoffa y afin contrarios a ella como la resurreccién
de los santos y de Cristo*®. ;Es posible subordinar a la verdadera sabi-
durfa —filosofia— un hecho csmico, en el que los sucesos bisicos no
imitan en nada ni encarnan las razones eternas? La historia no se rea-
liza por deducciones filosdficas, o por imposiciones cientificas; es reali-
zacién de actos humanos, que dependen dnicamente de la libre determi-
nacién de la voluntad 4. La thistoria, como ciencia positiva, nos propor-
ciona hechos realizados y comprobables; un objeto formal, no sblo
desde el campo estricto de inteligibilidad, sino desde la ciencia empirica,
como experimentalmente auténomo, y, como el de cualquier ciencia,
dependiente en su orto y progreso del ritmo de todo ser en su principio
v en su finalidad, de Dios; pero no sblo por esas razones inmutables
y necesarias, sino de dos concausas: del libre albedrio de la voluntad

48 De civit. Dei XII, 20, 8, PL. 41, 370-371.

49 Quasi wvero, quia pmecelsam mcomutabzlemque substamtiom per illa
quae facta sunt intelligere potuerunt, proptera de conversione rerum mutabilmm.
aut de contexto saeculorum ordine consulendi sint. Numauid enim quia verissime
disputant. et documentis certissimis persuadent, aeternis rationtbus omnia tem-
poralia fieri, propterea potuerunt in ipsis rationibus perspicere, vel ex ipsis
colligere exordiis, qui modus in inore’mentis, qui numeri per conceptus, per ortus,
per aetates, per occasus, qui motus in Mmetendzs quae secundum naturam sunt,
fuaendzsque contrariis? Nonne ista omnia, non per illam incommutabilem sa-
pientiam, sed per locorum ac temporum h@stomam quaesierunt, et ab illis experta
atque conscripte crediderunt?

Quo minus mirandum est, nullo modo eos potuisse prolixiorum saeculorum
seriem vestigare, et quamdam metam huius excursus, quo tanouam fluvio aenus
decurrit humanum, atque inde conversionem ad suum cuique dehitum terminum.
Ista enim mec historice scmbe're potuerunt longe futura et a nullo experta atque
narrata.

Nec isti philosophi ceteris meliores in illis summis aetermsque rationibus
intellectu talia contemplati sunt: alioguin non eiusdem generis praeterita quae
potuerunt hwtomm inquirerent, sed potius et futura praenoscerent auod oui
;;(ifquﬂt (;,b eis vates, a nostris nrophetae ancllati sunt (De Trinit. 1V, 16, 21,

o 42, 902



40 MOISES M.* CAMPEILO 26

humana y de la benéfica disposicién de la Providencia de Dios, que se
. nos revela en cada momento y a cada paso %,

San Agustin busca para la historia un ecumenismo de pensamiento
y de sentimiento. No le basta el eccumenismo de la fe catdlica; quiere
también un origen comin para los hombres y para los hechos de los
hombres, para la historia. Por eso, no pone ¢l origen de la historia en
el inicio del Imperio Romano —ab wurbe condita—, ni en Nino, el su-
puesto fundador del Imperio Babilénico, ni en la aparicién de la escri-
tura o vestigios de ella. Agustin busca el origen para la historia en la
creacién del hombre, y como si quisiera para ella también un entronque
en la oreacién de los dngeles. Los imperios terrenos no le sirven para
su orto histérico, porque, engendrados en robos y fratricidios, no es
bueno colocar ahi ¢l origen de la salvacion humana, para ¢l centro-resu-
men de la creacién, para el hombre®. No le gusta el universalismo
de Roma, fundado en la guerra y amasado con sangre de hermanos.
Reconocib, es verdad, los xgrandes aportes humanos traidos al mundo
por la pax romana; pero él queria y buscaba en la historia unos orige-
nes comunes y la realizacion de una sociedad wniversal, que, fundindose
en el amor, no se confundiera con los limites-tiemipo de unas legiones
o de unas falanges, y no le gustaba que se llamara bérbaros o extrafios
a los pueblots de fuera de los dominios de Roma y Babilonia. Agustin -
busca el origen ipara la historia en el arranque mismo del tiempo huma-
no y en el comienzo de la existencia del hombre sobre la tierra, porque
alli ve a Dios y ve al hombre, los dos actores coautores del acontecer
de todas las edades histéricas. Ademds, y no disminuye esto en impor-
tancia, vefa en ese su ecumenismo el comienzo universal del Reino de
Dios, de la Ciudad de Dios. Por esto, las historias particulares de los
imperios del mundo casi no le interesan; para él sélo es importante la
historia de la salvacién del hombre, desde €l principio-creacién al fin-
segunda-venida de Cristo. Y, por lo mismo, la Historia Sagrada del
Antiguo Testamento cobra en San Agustin capital importancia, porque
es la historia de todos y para todos. Serd en esta historia salvifica en
donde se va realizando el concepto profundo de esa sociedad universal,

50  Quoniam igitur divina Providentia, non solun singulis hominibus quast
privatim, sed universo generi humano tanquam publice consulit; quid cum sin-
gulis agatur, Deus qui agit atque ipsi cum quibus agitur sciunt. Quid autem
agatur cum genere humano, per historiam commendari voluit, et per prophetiam
(De ver. Relig. XXV, 46, PL. 34, 142).

81 Felicioribus rebus humams, ommia reguo. parve. essent, ut sunt in urbe
aomus plurimae civium (De civit. Dei IV, 15, PL, 41, 124).
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sofiada por él, y que mucho més tarde y con muy claro acierto Teilhard
de Chardin llamé socializacién divina del hombre, en donde se adorari
a Dios con amor y fe no fingida. Esta sociedad no es unidad de sumi-
sién de esclavos, sino concordia amorosa de voluntades, que Ilevan a la
unidad ecuménica y a la universal obediencia racional.

No obstante su concepto amoroso de romanidad es claro y abierto;
pero nunca creyd en su perpetuidad como la quiere para su ciudad de
Dios. A ipesar del reconocimiento al mérito y virtudes del Imperio Ro-
mano 52, Agustx’n se lanza a la historia de un reino perpetuo, que te-
niendo su principio y desarrollo en la tierra, se realizard plenamente
después del tiempo-historia. Ese Reino de Dios es comenzado en la
Iglesia, que tuvo su prdlogo en la historia de Israel. Todos los otros
imperios y reinos pasarin con el tiempo, ain los que Dios escogib para
St como porcién predilecta 5

B.—Los cicLos cOSMICOS DE LA FILOSOFfA GRIEGA: REFUTACION CRISTIANO-
AGUSTINIANA.

Es una cosa cierta que en casi todas las religiones paganas de antes
de Cristo la metempsicosis era una especie de dogma comiin a todas ellas.
Aparte de otras interpretaciones —bioldgica, filosfica, teolégica...—, a
nosotros nos interesa bajo ¢l punto de reiteracién histérica: en cada
reencarnacién el hombre dejarfa sefial de su paso por el mundo, de ser
cierta la posicién bio-reiterativa en o hombre.

San Agustin no puede admitir esta reencarnacibn, o serie de reen-
carnaciones sucesivas, ni la repeticién del tiempo histérico, porque Cristo
—centro de la historia— ha muerto una sola vez %, y ha sido infinita-
mente suficiente la redencién que nos gand con su sangre. Ademis, no
hay prueba ninguna en la historia que avale la metempsicosis. Tampoco

52 Deus enim sic ostendit in opulentass'zmo et praeclaro imperio Romanorum
quantum valerent cwzles, etiam sine vera 'r'eltgwne, virtutes; ut intelligatur, hac
addita, fieri homines cives alterius civitatis, cuius rex vemtas cuius lex caritas,
cuius modus aetermtas (Emst 138, 3, 17, PL. 534).

53  Quid expavescis quia pereunt regno terrena? Ideo tibi celeste prozmsqum
est, nec cura terrenis perires (Ser. 105, 9. PL. 38, 622). Transiet quae fecit ipse
Deue ouanto citius quod condidit Romulus (Ser 105 10. PL. 38. 623). Adhuc
enim habet quo crescat, donec fiat quod de Cristo in Salomonis figura dictum
est: Dominabitur o mare usaue ad mare, et a flumine usque ad terminos orbis
terrae (Epist. 199, 47. PL. 33, 922).

54  De civit, Dei XII, 13, 2, PL, 41, 361-362,



42 MOISES M.* CAMPELO 28

es admisible por parte de la salvacién del hombre; cada uno es respon-
sable de sus actos en el tiempo de mérito, y no se da més que el que toca
vivir a cada uno sobre la tierra. No obstante, todas estas creencias reite-
rativas son dignas de tener en cuenta por el afin de supervivencia mis
alld de 1a muerte, y todas son expresién del ansia humana de inmortali-
dad. Grecia, por ejemplo, hizo suya esta doctrina, amasindala en las
escuelas filosdficas para que el pueblo tuviera un motivo definible de vida
con el mito del retorno eterno, que es para el griego un sentimiento del
presente constante, y que da significacién a toda la Hélade desde Home-
ro, Her4dlito y Pitigoras hasta Proclo y los dltimos filésofos de Atenas.

Los jénicos hablaron de un #xetpov , como tiempo de lo ilimitado,
una confusién de masa infinita, de donde todo emerge, como a empujo-
nes, ipara formar el mundo y regresar al cabo de un determinado tiempo,
al estado primitivo. De este #repoy ‘cabtico sale el cosmos; pero el cos-
mos roopoc volverd al yxoc, para volver a ser empujado a una nueva
salida, y asi eternamente. HerAclito, si a primera vista parece oponerse
a este curso y recurso con su wavia pei, con ella afirma esta reiteracién
universal. Para él hay un periodo de un afio gigante —1.800 afios sola-
res—, a cuyo final habri una conflagracién universal, volviendo todo al
fuego, de donde salib, para aparecer nuevamente todo, y vivir otro afio
grande, regresar al fuego y volver a aparecer. Asi eternamente. Bien co-
nocida es la imagen del mundo en Pllatén, como una especie de figura
mévil de eternidad, que, con movimiento circular perpetuo, remedando
un modelo viviente conforme al que fue creado, aparece y desaparece
constantemente. Aristételes habla también de un retornar constante, y
no ve inconveniente en aue la guerra de Trova se repita infinitas veces.
Las apariciones de los hombres —segtin é— se repiten infinidad de
veces. También los estoicos admitian esta doctrina ciclica. Asi, concluido
el ndmero determinado de fenémenos y posiciones de cada astro en un
ciclo, el éter, desde 1a Gltima esfera aumentard su tensién; un incendio
voraz acabard con lo existente, convirtiéndolo todo en éter, o en el esta-
do primitivo. A este cataclismo sélo sobrevivird Dios, fuego infinito y
eterno. De este fuego, potencia creadora, otra vez saldrd el cosmos a
cumplir con la existencia de un ciclo temporal més %.

Un fatalismo determinista reinaba en estos circuitos, influyendo en

56 Es interesante sobre este punto Nemesio de Siria: De nature hominis,
48; Origenes: Conir. Celsum V, 21; San Agustin: De civit. Det VIII, 12, XIT, 13,
PL. 41, 236, 260-362; Cicerén; De natura deorum 11, 20,
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todo. El mundo de los astros gobierna el de la tierra; y una prueba de
esta creencia fue la astrologia, tan en boga por los tiempos inmediata-
mente anteriores y coctineos a San Agustin. En el movimiento circular
van rodando también los hombres. Salvo raras excepciones entre gric-
gos y romanos, todos dieron asentimiento a este determinismo universal ;
y los mas aferrados a estas doctrinas fueron los estoicos. Tanto, que para
Crisipo el hado todo lo invade como “una sucesién eterna e invariable
de las cosas, una cadena que da vueltas y arrastra un orden fijo de con-
secuencias, con que estd dispuesta y enlazada” *. En este determinismo
nada tiene que hacer Ja voluntad humana con su don de libertad, por-
que es “‘como un cilindro —palabras de Crisipo— que el destino lanza
por una pendiente continua, rodando en virtud de su forma y peso” ¥
Los hados —dice Séneca— nos llevan y traen y disponen todo lo nues-
tro %8, Por eso, cuando un hombre entra en la vida, la #ora fatalis lo toma
en sus brazos, y no lo abandona hasta el sepulcro.

El fatum para Plutarco es un circulo en que, inmerso ¢l hombre,
haga lo que haga, no puede salirse de su influencia anillar: “Todas las
cosas, ora en la revolucién completa, ora en la de cada totalidad, volve-
rin del mismo modo. Luego cosa manifiesta es que el hado, en cierto
modo infinito, no lo es, y asi se pudo ver bien que es dierto circulo. Y
pues el movimiento circular y el tiempo debe considerarse la misma
razén de todas las cosas que se hacen” *.

Si todo estaba predeterminado por ese hado, que parece ser era un
movimiento o suceder constante de seres y de acciones de ser, logico
es concluir que su prediccién era segura. La astrologia trataba de este
asunto, y estaba muy del dia, como dijimos, en tiempo de San Agustin
y anteriormente a él. Posidonio —fatalium siderum assertor— da unas
normas precisas para un buen horéscopo . Para todo acto, que se ha de
realizar, se ha de escoger el dfa, porque la posicién de los astros, que
es diferente en los diversos momentos de su duracién, domina a todos
los cuerpos terrenos, sean animados o inanimados. Los astros sefialan con
su situacién celeste la realizacién de los actos humanos con una posicién
sideral determinada. Si a todo acto humano le corresponde una fijacién
temporal por la situacién de una constelacién, como estas situaciones

56  Aulo Gelio: Noctium atticgrum, 1V, 2; VII, 2.

57 Ibid., VII, 2.

58 Séneca: De providentia, V.

59  Plutarco: De fato, 1, 688.

60  De civit, Dei V, 2; V, 7, PL, 41, 142-143; 146-147.
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estelares, son constantes y uniformes para cada ciclo césmico, es ldgico
tratar de investigar el futuro por el horéscopo del astrélogo. En los astros
—piensa Posidonio— hay unas como letras escritas para siempre, en
donde estin cifrados todos los sucesos futuros; pero sélo los hombres
divinos pueden alcanzar el lenguaje y sentido de interpretacién de estos
signos. Asi, por las calles y plazas de Grecia y por las de todo el Imperio
Romano pululaba la peste de estos brijos. “Cuanto mis se avanza en la
historia de la civilizacién griega —dice Tigher—, més rigor y precisién
adquiere la doctrina del retorno eterno, y ol yugo del destino carga mds
sobre las espaldas del hombre. Después de los estoicos, las doctrinas de
la predestinacién y del hado astral y las supersticiones astroldgicas inva-
den toda la antigiiedad” ©.

Gran trabajo costé al Cristianismo desterrar de las conciencias estas
supersticiones antihumanas. San Agustin, aprendiz en un principio de
ellas, las combate afirmando su posicién frente a los astros, seres que por
lo lejanos, nada influyen en la conducta de los hombres, desterrando
asi la creencia en ellos como en seres divinos %2, “Vemos que las estacio-
nes del afio cambian segin la posicién del sol, y que con los crecientes
y menguantes lunares aumentan o disminuyen dierto ndmero de cosas;
pero los deseos del 4nimo no estin subordinados a las posiciones sidera-
les” . Es decir, si algunos de los fenémenos de la naturaleza tienen
influencia sobre la tierra, ¢l hombre estd muy por encima del sucederse
y de las revoluciones siderales, porque, aunque asentado en uno de los
astros, Unicamente su libertad es la duefia de su voluntad.

La Ciudad de Dios, contraria a estos ciclos cosmicos, al rechazarlos,
tundamenta la libertad humana, y toda la persona y el ser del hombre
con una visiéon espiritualista. Salvando el valor de la accién humana,
abre la puerta al progreso en todo orden de cosas para el hombre. No es
suficiente destruir. Lo principal no es eso, sino dar en la refutacién una
fundamentacién de la racionalidad de la persona. Si se ha anulado una
concepaién humana sobre el cosmos, es necesaria una ideologia que la
supla y agote la anterior. Por eso, San Agustin no se limité a la critica
de la astrologia pagana, sino que regalé al mundo una idea acertada y

61 TIGHERI, La visione greca dellg vita, Roma 1926, 34.

62 Conf. IV, 8, 4, PL. 32, 694-695; De civit. Dei V, 5 y 6, PL. 41, 144-146;
De doctr, christ. 11, 21, 32; 22, 23; 23, 35, PL. 34, 51; 51-562; 52-53: In Ionn.
Evang. VIII, 10, PL. 85, 1.4566-1.457; Serm. 87, 11, PL. 38, 587-538; De gen. ad
litt. 11, 17, 385, PL. 34, 278; Contra duas epist. pelag. I, 5, 10, PL. 44, 577-578.

6  De civit, Dei V, 6, PL, 41, 146,
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segura sobre la personalidad en sus dos obras de Las Confesiones y de
La Ciudad de Dios.

Si él se colocé en la encrucijada de un mundo viejo y otro nuevo,
y si declarb en crisis ¢l pensamiento pagano, fue porque él tuvo una
visién mds acertada del cosmos y de sus moradores los hombres. Se dio
cuenta de que este retorno universal y eterno no le explicaba el inicio,
el medio y el fin de la humanidad. Y sobre esta nulidad construye su
tesis de la creacidn-redencidn-salvacién-parusia del Sefior, todo como un
anuncio humano-divino de salvacién para la humanidad. La revelacion
-—principio de autoridad— le asegurd a €l la senda para caminar en la
iluminacién de la fe cristiana. Y se dio muy mucha cuenta de que cuan-
do falta este rodrigbn firme de la fe, se explica que, sabios, como Platén
y Aristételes, s¢ plegaron a una ideologia que no ofrece prueba experi-
mental, y que para cllos respondia a una exigencia de su pensamiento
cosmolégico y teoldgico. La iposicién cristiana de creacion-redencién-
parusia del Sefior es el centro del cristianismo y su nervio mas fuerte
y seguro. Y quien lo desconoce, o conociéndolo, no camina en él, ése
no es cristiano, es sblo un hombre que se desbarranca como lo hacen
todos los que siguen las teorias modernas, que tratan de renovar el retor-
no eterno de movimiento sin. meta —teologia de la muerte de Dios, o
teologia del vacio—, de aspiracion sin satisfaccion, de camino sin llegada.

Los paganos no pudieron llegar al comienzo absoluto de las cosas;
y proclamaron por eso, la eternidad del mundo, como un motor inmé-
vil —Aristételes—, engendrando un movimiento eterno en un universo
también eterno. Afirmar lo contrario seria para ellos la negacién rotunda
de un Dios existente, porque un origen temporal para el mundo equival-
dria a una alteracién profunda en el ser y hasta en la voluntad de la pri-
mera causa. “Si se admiten los cidlos, en los que se repiten siempre las
mismas cosas temporales, sea permaneciendo en el mundo, sea enredando
él en esos circuitos sus nacimientos revolubles y sus ocasos, no se atribuye
a Dios ni un ocio apocado, méxime de tan larga duracidn, sin principio,
ni una imprevista temeridad en sus obras. Porque si no se repiten siempre
las mismas cosas, no pueden ser comprendidas esas cosas infinitas de
diversidad varia por su ciencia o presencia.

“8i la razén no es capaz de refutar estos argumentos con Jos que los
impios se afanan por desviar nuestra piedad sencilla del camino recto
para que caminemos al retortero con ellos, al menos la fe debe desde-
fiarlos. Una prueba manifiesta, que viene como a reforzar la fe del Sefior
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Dios nuestro, da al traste con esos circulos fingidos por la imaginacién
de ellos. Su error radica en que prefieren andar en circuitos falsos a
seguir el camino recto, porque miden la mente divina, absolutamente
inmutable ¢ infinita y capaz de numerar todas las cosas innumerables
sin cambiar de pensamiento, por la suya humana, mudable y limitada.
Y, claro estd, les sucede lo que dice el Apdstol: Comparindose a si mis-
mos consigo mismos, no entienden (2 Cor 10, 12). Porque ellos cualquier
cosa que les viene a la mente la hacen con nuevo consejo (son portadores
de mentes mudables); sin duda, pensando no en Dios, en quien no pue-
den pensar, sino a sf mismos en su lugar, se comparan no a El, sino a
si mismos, y no con. El, sino consigo mismos. A nosotros, sin embargo,
no nos permite nuestra fe creer que Dios sea afectado de una manera
cuando no obra y de otra cuando obra, porque de El no debe decirse
que sea afectado, en el sentido de que en su naturaleza se produzca algo
que antes no habfa existido. En efecto, ser afectado, es padecer, y padecer
es ser mudable. Por consiguiente, no sc imagine en el reposo de Dios
pereza, desidia o inercia; ni en sus obras, trabajo, esfuerzo o industria.
Sabe obrar en reposo y reposar en obras. Puede hacer una nueva obra
sin nuevo consejo, solo con ¢l eterno, y cuando pone manos a la obra,
no es porque se arrepiente de su primer reposo. Mas si primero estuvo
en reposo y luego obré —no sé cémo podra entender el hombre esto—,
dicho asi primero y luego, es indudable que dice relacion a las cosas pri-
mero inexistentes y luego existentes. Pero en Dios la voluntad subsiguien-
te no cambia o destruye la voluntad precedente, sino que su misma vo-
luntad, eterna e inmutable, hizo que las cosas creadas primero, en tanto
que fueron, no fueran, y que luego, cuando comenzaron a ser, fueran.
Quiz4 con eso mostraba admirablemente a los capacitados para entender
tales lecciones que no tenia necesidad de las criaturas, sino que las cred
por pura bondad, puesto que sin ellas, desde una eternidad sin principio,
gozé de una felicidad sin mengua” ®,

Hay que comprender bien lo que €l griego entiende por hado-fatum.
Dice, fervoroso, el estoico: Fata volentem ducunt, nolentem trahunt,
que otros tradujeron asi: ser sabio significa querer lo que sucede y no
que sucede lo que se quiere. La libertad para el gricgo queda definida
en funcidn a una necesidad, 0 a una imposicién externa en contraposi-
cién de un dato, quedandole sélo al hombre la sumisién a esa Necesidad

64 De civit. Der XII, 17, 1-2, PL. 41, 366-367.
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imperiosa, como a una fuerza arrolladora, que domina y gobierna el
tniverso, la voluntad de los hombres y hasta la de los dioses. La libertad
seria una desesperada aceptacién, o una ineficaz rebelion, al hado, porque
el hombre es inferior a él y porque tiene consciencia de serlo. Sometién-
dose al hado, se hace victima sacrificada, siempre ; se someta o se rebele,
siempre el hado le impondra el acontecimiento. Luego, solo le queda
una posibilidad de redencién por el sometimiento humilde en sentimien-
to del acontecer ; es-decir, hacer propia la imposicién del hado. Con esto
el hombre encontrara la calma en la apathia, serenidad del alma. Colo-
cada la voluntad humana frente al hado, una densidad oscura y religio-
sa pesa sobre el ser humano en lo politico-social, en lo psicolégico y en
lo ético-moral; y esto es confusién de la teologia y de la cosmologia.
Y aquf es donde abunda la mayor dificultad de fa filosofia griega y roma-
na para captar el verdadero valor y contenido de la libertad, porque
carecen de una nocién clara de la persona y de la personalidad. Y todo,
porque un naturalismo césmico se lo impide.

Si consideramos la libertad en funcién a un dato, como algo exter-
no, se la puede entender desde el plano epistemoldgico ; porque el orden
cbsmico es inmutable € invariablemente dado. Por eso, a Platén no le
preocupa el problema de la libertad ; y Aristételes sélo lo trata desde el
lado de lo utilitario: no hay libertad, ni libre albedrio, sino sélo cono-
cimiento y aceptacién irrevocable, o rebelién indtil, hacia el orden cés-
mico inmutable. El hombre es libre cuando vive en armonia con el todo
y no cuando es esclavo de la pasion baja, que es cuando trata de oponerse
al destino. Mal y dolor entran dentro del orden universal, que rige los
destinos humanos. Se es libre, cuando se conocenlas leyes de la necesidad
y se sabe querer en armonia con ellas. La voluntad de dominio sobre las
pasiones, ésa serfa la libertad para el helénico, o un vivir conforme a
cuenta y razén, por un lado; y, por otro, un seguir la necesidad del
orden césmico. Es sabio quien segin cuenta y razén quicre y anda segsin
taturaleza.

Si todo estd determinado en un orden césmico, el acto humano de
aceptacién también estd ya incluido en la determinacién eterna, y no
puede darse un querer de modo distinto al que se quiere, porque serfa
una incongruencia. Con todo, este acto de voluntad en la razén univer-
sal tiene correspondencia a una exigencia natural de afirmacién propia
en doble direccién: como querer silo en el orden racional de modo
contrario a lo determinado y de querer sélo ese orden de razén univer-
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sal, identificindose con él, casi en la identificacién de la voluntad con la
perfeccion divina, que es a lo que esta ondenado el hombre, especial-
mente el sabio. Puesta la voluntad humana frente al destino-hado, se
convierte en el centro de accibén, aceptindolo con energfa, y asi se hace
renuncia y ecuacién con lo determinado. Pero cuando no hay esa renun-
cia fervorosa y ecuacién ecudnime, el suicidio-rebelién es una conse-
cuencia inevitable en una compostura como ésta, toda ella vaciedad y
sin sentido humano de vida-existencia. La necesidad contemplativa de
Plotino se podria identificar casi con la imperturbabilidad estoica, siendo
para Plotino lo patente en la accién humana una racional conquista del
querer como libertad, o una puesta de la voluntad fuera de la necesidad
cbésmica. La libertad para él es necesidad de identificacién por elevacién
al Nous en la esfera de lo Uno, y alli anularse, confundirse, diluyéndose
en ¢l Todo-Uno y en ¢ Uno-Todo, como en el solo poder que todo lo
engendra y todo lo asume.

La libertad para el greco-romano, colocada frente a un término-
destino es una paradoja de libertad; porque, como ¢l escogimiento no
puede nunca dejar de colocarse en ¢l hado, no por una fuerza exterior o
extrafia, sino por una energia de desde dentro a la esencia de ese esco-
gimiento, por esta razon la libertad queda muy mal parada. Pero si
querer es escoger, s¢ excluye toda otra posibilidad en la decisién del
quiero, que es ir €l hombre hasta el fondo sin vacilaciones, derecho y con
firmeza. Una libertad asi es bloqueo del querer ; porque, como fatalidad
impuesta, avanza el hombre sin libertad, como obds salido del cafién,
sélo con una direccién, que le fijé un punto de mira al que se dirige ya
irracionalmente. BEs la libertad esencia para lo esencial, una pequefia
libertad, paradoja de lo libre, que, frente al objetivo, ya no hay posibili-
dad de eleccion. Esta es la posicion del fantico, que toma como victoria
la accién sobre la indecisién.

Otra es la del apéstol verdadero, del consciente de su misién, que
clige y escoge una situacién humana, no como una situacién-limite, sino
como voluntad de amor y de humildad, porque todo lo asume con amor
y lo deja con el mismo amor. La voluntad, como pasidn de si misma,
realizard actos extraordinarios, porque todo lo quiere someter a si mis-
ma; pero nunca serd capaz de actuar en el heroismo, porque los actos
heroicos se hacen Gnicamente con amor, y el amor no tiene cabida en
esa fatal necesidad de la libertad absoluta. Esta voluntad es el grito de
Satin —anon serviam, similis ero Altissimol—, o €l de Adin —sicut
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dii—, que quiere disfrutar de todo y a pesar de todo. Este pensamiento
diabdlico de absolutez ata y munca redime, y es donde la libertad importa
menos que la absolutez.

La voluntad de servicio es una voluntad de amor, y una perfeccién
de la libertad, porque hace moverse al hombre dentro de su racionalidad.
Todos sabemos que el amor procede ciegamente hacia lo que la inteli-
gencia le presenta como bondad y como verdad. Colocada la voluntad
frente al ser-bien-verdad, no puede quedarse en la indiferencia; se lanza
con impetuosidad hacia el ser, porque ¢s ¢l ser en razén de verdad-bien

~lo que le atrae y perfecciona. ¢Hay aqui libertad? Podemos decir que,
en cierto modo, también la voluntad de amor procede con la fatalidad
propia de su cualidad racional en orden al escogimiento por servicio al
ser; del valor depende y de él se informa. Cuando entra toda en el ser,
objetivindose, encuentra su lugar apropiado, en él se mueve y en é se
panfeoaona Slgu.tcn,do la verdad bien-ser-objetivo, no admite otra elec-
cién, porque serfa salirse de su campo peculiar y esencial, en donde en-
cuentra su peculiar desarrollo; y, significando al bien, no admite otro
escogimiento, porque no puede hacerlo. Es su vocacidn, iniciativa y per-
manencia en el ser y para el ser; y sélo asi obra en la irreductible
ineluctabilidad del destino, porque esa es su vocacién-misién. Por eso,
no puede la libertad ser mis que la voluntad de amor en el grado de
ser. Desde esta cima del ser humano recobra toda la plenitud del valer
dentro del tiempo y dentro del campo propio de su finitud, en la ver-
dad del ser por y para el Ser-Dios.

Asi, el apbstol es el mas libre, porque, presentindose con su volun-
tad aferrada al Ser por la fe, y, siendo prisionero de su ideal-ser-verdad-
bien, es el que mas cerca estd de la perfeacién, cuando su ideal radica en
¢l ser-bien-verdad; de lo contrario, se encadena él y encadena su liber-
tad al grillete de la pasion. El apbstol no domina a los demis. Puesto
en el servicio de bien-verdad-ser, sirve ese ser-bien-verdad a los demds
con voluntad de amor. El apbstol, por amante, no es fanitico. Dentro
de €l arde la lumbre de la verdad; y esa verdad le obliga a darse é1 mis-
mo en forma de bien a los otros, a quienes ama con caridad profunda en
el Ser; y respeta todo el ambito de la libertad en el otro. No entra en
él; pero siempre estd, insinudndose, en proximidad, con discrecién, ayu-

. dando tnicamente a la disponibilidad ajena. El apdstol no tiene secua-
+* ces, esclavos de si mismo, sino ficles, que, por serlo, actuardn siempre en
libertad, atin siguiendo al apbstol. Su seguimiento también es un servicio
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¢n, de y a la verdad; y, como servicio, siempre voluntario y amoroso.
La pasién no anda nunca con la libertad ; camina por la fuerza ener-
" vante y esclavizante de la declinacién del bien o de la verdad, o mejor,
de ambos a la vez.

Asi se comprende mejor la autoridad de quien se siente libre, y que
trata de comunicar esa misma libertad al hermano, y no al esclavo. Por-
que cada persona es sagrada en su voluntad; y, como sagrada, inviola-
ble; y, por ser inviolable, digna de aprecio y consideracién profunda.
La confianza en los demis sélo la da la libertad, que se asienta en el
ser-bien-verdad, y que se sostiene en la Providencia y en la Gracia, cuan-
do nosotros no podemos alcanzar muchas veces la cuenta y razén de algo
superior a nosotros, seguros de que cualquier cosa que pueda acontecer- ..
nos, todo nuestro porvenir, No NOs €s METo SUCESO, sino signo superior de E
que Alguien vela por nosotros, y que nos ayuda a ser y a mantenernos
en la libertad de amor.

Con la posicion agustiniana de Dios Oreador, eterno actuante, cuya
accién infinita se extiende a la “comprension incomprensible de todas las
cosas incomprensibles” ®, echa por tierra las bases del retorno eterno.
“El mundo es temporal, y su comienzo en la existencia no modifica ni
€} ser ni la voluntad de Dios. Dios siempre existié en una eternidad in-
mutable ; todo lo demds ha sido hecho” %, Asi entronca San Agustin la .
cternidad de Dios con el comienzo de la temporalidad en las dos cin-
dades. Con ellas aparecen en la existencia los seres libres en la llanura
del mundo, que realizardn un destino propio dentro de su unidad perso-
nal de responsabilidad. Con estas criaturas, racionales y libres, entra el
mal en el mundo; y la historia es la explicacién de los dos bandos con-
trarios, en constante oposicién, llenando la tienra de dolor, sangre y
lagrimas; ppero, por otra parte, se levanta la misericordia de Dios, aba-
jindose hasta la inmensa miseria del hombre, toméndolo, asumiéndolo,
salvindolo, y dando sentido pleno a todo lo humano. Luego nada tienen
que hacer los astros en el destino de los hombres, porque es el hombre
mismo el mesponsable y el duefio de todas sus acciones; y, por lo mis-
mo, de su destino en el mundo y de la propia historia de 1a humanidad.
Luego, también el proceso del tiempo no ppodra ser detectado en cone-
xiones astroldgicas, sino dentro de la teologia y de la moral. Adin dejé
st huella al pasar por €l mundo, construyendo su propia historia, e ini-

65 De civit. Dei XII, 18, PL. 41, 367-368.
66  Ibid. XII, 16, PL. 41, 363-365.
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ciando la de la humanidad entera, y la de cada hombre singular, impri-
miéndole una marca indeleble de webeldia en la ciudad serrena, y sefia-
lando también a Dios en el lugar de la Redencién y salvacién del hom-
bre caido.

Una doble causalidad interviene en el proceso del paso humano por
el mundo, que es la historia: Dios y el hombre. Esta es la aportacion
cristiana que Agustin revela a la filosofia y a la teologia, en su doble con-
cepcidn del amor; un amor libre, abierto, desinteresado que cred el
mundo en una magna explicatio, abertura de la bondad divina, acortan-
do las distancias entre lo infinito de Dios y lo limitado del hombre. Casi
al mismo tiempo otro amor libre, el de las criaturas racionales —angeles
y hombres—, para unirse a esc amor de Diosty formar cerrada unidad de
caridad, brot6 de las entrafias del Creador. Y en el amor si que hay un
perpetuo movimiento: Dios que se abaja y el hombre que asciende, por
asumpcién. Asi, el retorno eterno del universo en su mecinica ha sido
sustituido por la realidad del espiritu, en donde el 'amor prima y todo
lo conmueve: Dios crea por amor, redime por amor y glorifica por
amor ; ¢l hombre nace por amor, por amor vive iy por amor se une a
Dios; sin el amor, que todo lo cred, no hay salida posible ni al mundo
ni al espiritu. Sin el amor de Dios no se comprenderia el mundo, por-
que “un Dios que no amara permancceria eternamente recluso en el
circulo de su egofsmo, o €l universo seria un momento de su proceso
cvolutivo natural, y por tanto, esencialmente idéntico a é” .

Por dar una salida al amor, Dios se¢ viene al mundo, toma carne de
hombre y redime a la humanidad, rescatandola del pecado y de la muer-
te: una segunda epifania de Dios que se inserta en ¢l tiempo para dar
y recoger amor, para reparar una culpa ante el Ofendido, y recoger una
correspondencia amorosa a esa epifania divina y mesidnica. San Agustin
la lama mediacién de Cristo, y que expone en los libros IX, X y XI de
La Ciudad de Dios %,

El Mediador, por serlo, se coloca en el centro de la historia. Este
Cristo-Mediador, que se hizo mortalmente mortal, se encaré con la muer-
te misma y con la miseria extrema de los hombres. Todas las teogonias,
las cosmogonias, las antropologias y las filosofias antiguas se enfrentaron

67 V. CAPANAGA, Los ciclos césmicos en “La Ciudad de Dios”; estudios sobre
“La Ciudad de Dios”, 11, 167 (1956) 106. El Escorial.

68  Quaerendum ‘est’ melius qui non solum homo verum etiom Deus sit, ut
homine ex mortali miseria ad beatam inmortalitatem huius medii beata mortali-
tas interveniendo perducat (De civit. Dei I1X, 15, PL. 41, 268).
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con este tema, profundamente humano, de dar al mundo una mediacién-
salvacién: arrancar al hombre 'de en medio de sus desgracias; y no
" pudieron lograrlo, porque traillando al hombre mismo con una pesa-
disima cadena de desgracias, lo colocaron en la impotencia de romperlas,
y no sélo al hombre, sino también a sus dioses. Si previé un modo de
rompimiento en estos circulos de las almas —metempsicosis—, como un
valor eterno redentor, los eslabones de la miseria le opacaron el oido y
le embotaron el sentimiento, apagando la luz que brill6 en la revelacién
de una primera promesa redentora en el paraiso a Adin y Eva. Y as,
rodando siglos y siglos, cargando con ella constantemente, a la vista de
sus desventuras, invent$ la filosoffa pagana un consuelo ficticio en el

retorno eterno del acontecer y de las almas, para que éstas tuvieran oca- |

s16n de redimirse por si mismas, dando vueltas en redondo y corrigiendo

conductas anteriores amorales. Este fue el terrible drama del hombre
en las ideologias antiguas. El siempre sofié con la liberacién y el rompi-
miento de sus cadenas; pero, ni la metempsicosis, forma la mas paliada
de los circuitus animarum, fue capaz de dar al hombre la salvacién
deseada.

Cristo es para el mundo salvacién eficaz, el que rompié las cadenas
de nuestra esclavitud. Si el pecado origina en nosotros un movimiento

circular de error y de visién a impulsos de los deseos vanos, esto es como
la ilusidn del que quiere viajar' en una platafonma. Estari en constante

movimiento, en la inquietud de su desear y saber; pero este estarse
en movimiento, siempre en e mismo sitio, es una visién sin lejanias,
la situacién del impio®. El pecado alter6 el sentido del tiempo, intro-
duciendo al hombre en el circulo vicioso de cadenas malsanas. El instan-
te del inocente no es el mismo al del hombre en desgracia. El condenado
ve pasar las horas tardas y largas; la serenidad hace al inocente un paso
rapido por el mundo y el tiempo. El pecado y la pena por el pecado dan
al tiempo una nueva dimensidn en la duracién-sucesién, que, aunque
para el encarcelado y para el libre sean de la misma intensidad real, en
¢l sentimiento y en Ia apreciacién subjetiva varfan en la apreciacién. No
¢s lo mismo una noche de fiesta y alegria que una noche de agonfa y
dolor. El pecado fue quien sumergié al hombre en la profundidad del
tiempo y en €l movimiento circular de sus miserias.

Ante la impotencia humana de escapar a esta servidumbre y de

6 Ps, 11, 9.
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alcanzar el descanso en su inquieto andar, viene la necesidad de una me-
diacién, que trajo efectiva Cristo al mundo para la humanidad entera.
También los paganos han buscado esta mediacién para el hombre. Por-
firio y Apuleyo se apoyaron en los demonios-demiurgos para una puri-
ficacién de las almas, intentanido asf arrancarlas de esta dimensién de
miseria y existencia angustiante, pana colocarlas eni un lugar de reposo.
Ignoraron a Cristo-Mediador; no se dieron cuenta de que El es el Re-
dentor de los hombres, porque es sumo sacerdote, oferente y victima,
sacrificio de nuestra expiacién ™. Con su sacrificio Jesucristo realizé el
acto de conciliacién y mediacién méis excelente; pues El restableci6 la
amistad entre ¢l cielo y la tierra ™.

A San Agustin no le importa casi la vida del cuerpo, porque éste
se asienta en un lugar circunstante y en un tiempo determinado; le vale
mis la vida del espiritu, 2 quien no le interesa el tiempo ni el espacio.
Teniendo y asiéndose a una realidad superior, el hombre se asienta en
lo inmortal. El lugar no interesa, porque serfa encenrar a la humanidad
entristecida en un cerco apretado y sin salida a la transcendencia. Tam-
poco ¢l tiempo, porque es algo que pasa; y el espiritu anhela lo que
permanece, y pretende situarse sobre el instante. Tiempo y espacio cuen-
tan muy poco en La Ciudad de Dios, porque ésta se alarga a través de
las edades, sobrepasdndolas, y se extiende més alld del lugar, transcen-
diéndolo, para colocarse en la cima de todo. La Ciudad de Dios es intem-
poral y aespacial, y su centro es Cristo-Redencidn, por el que los hom-
bres, que se salvan, no retornarin a otra existencia miserable, sino que
brillardn como las estrellas en el cielo eterno, ni los que se condenan
volverin a tomar otro cuerpo para buscarse una purificacién ya imposi-
Ele. Por eso, por ser intemporal la Ciudad de Dios, ocupa su centro el
Cristo-Mediador. La historia se dividira, por lo mismo, en tres partes:
antes de la venida de Cristo, realidad humana de Cristo en la tierra y
tiempo de redencién de después de la venida del Salvador ; o si se quiere,
solamentte en dos: anteriora Christi y en ‘posteriora Christi.

Con su llegada Cristo llama a todos los hombres a la vida eterna,
a la participacién de su divinidad ™. Esta participacién de vida eterna,

70 Per hoc et sacerdos est, ipse offereuns, ipse et oblatio (De civit. Dei X, 20,
PL. 41, 298).

71 Cristo murié una sola vez por nuestros pecados; resucitando de la muer-
te, ya no muere, ya no le dominard otra vez la muerte; y nosotros, después de
la resurreccién, estaremos siempre con El en el Sefior (De civit. Dei XII, 13,

" PL. 41, 362).
72 . ut per haec efficiamini divinae consortes naturae (I Petr. 1, 4).
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iniciada con la vida en gracia, significa el descanso y punto de reposo
a la constante inquietud humana ™. “Todo hombre busca reposo ; buena
cosa busca, aunque no en la regidn en donde se encuentra. No estd la
paz en la vida presente; en el cielo se halla lo que aqui se nos ha prome-
tido, lo que buscamos en la tierra” ™. Esta paz y descanso no sélo es
para ¢l alma; también el cuerpo reclama sosiego en el caminar incesante.
Est4 también hecho- para formar y conformar la persona humana junta-
mente con el espiritu; y los dos se reclaman esencialmente en una atrac-
cién imperiosa y natural ™. Toda la antigiiedad vislumbré esta necesidad
humana, y la explicé a su modo con sus transmigraciones del alma a
cuerpos diversos, y con esos circuitos, o retorno eterno. Este reencuentro

del alma con el cuetpo, preanunciado en la resurreccién del Salvador- .

Mediador, no se dard mis que una sola vez, y no se repetird nunca ™.
Luego del encuentro no habri més que pazy serenidad en un orden de
unidad inmutable en los ciudadanos de la civitas Dei. Porque, desterrin-
dose ya el pecado, con é desaparece el cansancio. “En aquella ciudad la
voluntad libre serd ya em todos e inseparablemente en cada uno, libre de
todo mal y llena de todo bien, disfrutando indefectiblemente de la sua-
vidad de los goces eternos, olvidada de las culpas, olvidada de las penas,
pero sin olvidarse de su liberacidn, para no ser ingrata a su libertad” 7.
Y seguird uni sibado eterno, “que no tendré tarde, y serd como el domin-
go eterno del Sefior, que prefigura no sélo €l descanso del cuerpo, sino
‘también el del alma. All{ descansaremosy conbcmplanemos contcmplarc—
mos y ‘amaremos, amaremos y alabaremos; he aqui lo que serd el fin
aue ‘no tiene fin” %8,

Cristo, siendo ¢l epicentro de la historia, es también 1a solucién de
todas las dificultades, la refutacién de todos los errores paganos y de
sus circulos y ciclos arbitrarios. Cristo es el centro y empuje de la Cin-
dad de Dios, y del corazén de Agustin, que entrafia una significacién
de toda la humanidad, peregrina de todas las rutas.

8 Conf. 1, 1, 1, PL. 32, 661.

74 Enn. in ps. 48, 2, 6, PL. 36, 560.

% Quanto honestius creditur, reverti semel amimas ad corpora propria,
quem reverti toties ad diversa? (De civit. Dei X, 30, PL. 41, 310).

76 Nullo repetita, nullo repetenda circuitu (De civit. Det XII, 20, PL. 41,
370).

7 Ibid. XXII, 30, PL. 41, 704-708.

78 Ibid,
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C.—T1EMPO AGUSTINIANO.

El problema del tiempo en San Agustin entrafia otros muchos pro-
blemas: el bien y €l mal, la entrada del hombre en el mundo, la expli-
cacién del ser del hombre...; y e entre los divinos, el principal, el de
la Encarnacién, y la historia d;e la salvacién del hombre, la intervencion
de la eternidad en €l tiempo... Todo esto no lo pudieron imaginar y
menos entender los griegos, que, envueltos dentro de un evolucionar del
rotundo eterno, nada sabian y nada pudieron saber ide la bajada de Dios
a esta llanura temporal sin perder nada de su esencia divina. Nada su-
pieronl tampoco del sentido de la historia, del iprincipio del mal en ¢
tiempo —comprensible en medio de dos principios antagénicamente con-
trarios y eternos en los maniqueos y algunas escuelas paganas—, nada de
la conversién-inicio del hombre nuevo, de la libertad y responsabilidad
personales, del arrepentimiento, de la escatologfa... Nada de esto supo
nadie fuera del Cristianismo, porque nada de esto es comprensible sin
una realidad de iluminacién por la revelacién, y sin una realidad de la
sucesién; y esto para San Agustin, dentro de su Cristianismo, era expe-
riencia personal, y, por lo mismo, una intuicién y wna vivencia, que le
regald el Catolicismo, vivo en la Iglesia.

Agustin se encara con sinceridad con la pregunta sobre el tiempo,
porque en todo ve un moverse constante, que amenaza su aspiracién a
lo eterno ™. El quiere comprender y comprenderse-comprometerse en la
eternidad, siempre estable, sin ¢l engorro de los instantes méviles . Por
eso mismo, el moxvimicnto no es ¢l movimiento del sol, o de las estrellas,
no es el dia ni la noche®. El inicio del tiempo tiene comienzo en la
Palabra-Verbum-del Padre, que es el principio en quien y por quien fue-
ron hechas todas las cosas ®. Como esa Palabra se despliega hacia fuera

79 Conf. XI, 11, 13, PL, 32, 814,

80 Quis tenebit tllud et figet illud, ut paululum stet et paululum rapiat
snlendorem semper stamdis aeternitalis et comparet cum temporibus nunquam
stantibus, et videat esse incomparabilem; et videat longus tempus nisi ex multis
praetereuntibus motibus, quae simul extendit non possunt, longum non fieri, non
autemn praeterire auicquam in aeterno, sed totum esse praesens; et videat omne
praeteritum propelli ex futuro, et omne futurum ex praeterito consequi et omne
nraeteritum ac futurum ab eo, quod semper est praesens, creari et excurrere?
Quis tenebit cor hominis, ut stet et videat, quomodo stans dictet futura et prae-
terita tempora aeternitatis? Nunouid manus mea valet oub manus oris mei per
loquellas tam grandem rem? (Conf. XI, 11, 13, PL. 32, 814).

81 Ibid. XI, 23, 29, PL. 32, 820,

82 Jn 1, 3.
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en el tiempo, ahi, en ese mismo instante, comienza también la historia,
conjuntamente con €] tiempo; y ahi tiene también su origen la civitas
hominis, como un campo en donde se debaten los poderes de dos ciuda-
des, la del bien y la del mal. Se habla del tiempo; la eternidad es un
presente-inmutable, un hoy permanente. El tiempo es algo que corre,
que se va; o un algo que hace que nosotros nos vayamos también ; y un
algo que medimos en: y por el alma. Y si lo medimos alli, los momentos
del tiempo son en funcién de una presencia, de la que el alma es el
centro. Y siendo el tiemipo una disension, jno lo serd también el alma
misma? El tiempo no es movimiento de cuerpos. El hombre y su vida
humana son en y por el tiempo, y toda ella una Idistensién, por la que
algo pasa. §No seré esto el tiempo?

“iQué es, pues, el tiempo? (Quién podrd explicar esto fAcil y bre-
vemente? ;Quién podrd comprenderlo con el pensamiento, para hablar

Inego de é? Y, sin embargo, jqué cosa méis familiar y conocida menta-
mos en nuestras conversaciones que el tiempo? Y cuando hablamos de
. él, sabemos sin duda qué es, como sabemos y entendemos lo que es
cuando lo ofmos pronunciar a otro. ¢Qué es, pues, el tiempo? Si nadie
me lo pregunta, lo s¢; pero si quiero expresirselo al que me lo pre-
gunta, no lo sé. Lo que si digo sin vacilacién es que sé que si nada

pasasc no habria tiempo pasado; y si nada sucediese, no habria tiem-
po futuro; y si nada existiese, no habria tiempo presente. Pero aque-

llos dos tiempos, pretérito y futuro, jcémo puedén ser, si el pretérito
ya no es y el futuro todavia no es? Y en cuanto al presente, si fuese
siemipre presente y no pasase a ser pretérito, ya no serfa tiempo, sino
eternidad. Si, pues, el presente para ser tiempo es necesario que pase
a ser pretérito, godmo decimos que existe éste, cuya causa o razén de
ser estd en dejar de ser, de tal modo que no podamos decir con verdad
que existe ¢l tiempo en cuanto tiende a no ser?” .

No hay lugar a duda que el tiempo es un suceder, una sucesién.
Pero, ¢sucesién de qué? ;Del munido, de las cosas, del alma? Es un
llegar a ser, y un llegar a no ser lo que antes se era. El tiempo —el hoy—
es un algo, que, radicindose como sujeto en el fpresentc—instante, del
pasado no posee mada y que del fruto nada tiene a su alcance. El tiempo
rudiera definirse como un paso de un modo de ser a otro modo de ser,
del modo de ser del instante-zhora por €l que ha-sido devendri en un

88 Conf. XI, 14, 17, PL. 32, 815-816,



43 TIEMPO E HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, ETC. 57

haber-de-ser-siendo. “ ;Quién no ve que el tiempo no puede existir todo
él presente, sino que todo pretérito es empujado por el futuro, y que
todo futuro es precedido de un pretérito, y que todo pretérito y futuro
es creado y transcurre por lo que es siempre presente?” #. Luego, toda
actualidad de presente no puede entenderse mas que por una referencia
intencional a la eternidad: la conciencia —presente— serfa como una
correspondencia de presencia ontolégica, por la que el tiempo es tiempo,
y es posible de medirlo la conciencia.

El tiempo, siendo caducidad, es muerte constante, y tiene su exis-
tencia y sistencia en cuanto el ser-nunc tiende a desaparecer para llegar
el ser-siendo a no-ser. ‘Y, sin embargo, decimos “tiempo largo” y
“tiempo breve”, lo cual no podemos decirlo mas que del tiempo pasado
y futuro. Llamamos tiempo pasado largo, v. gr., a cien afios antes de
ahora, y de igual modo tiempo futuro largo 2 cien afios después; tiem-
po pretérito breve, si decimos, por ¢jemplo, hace diez dias, y tiempo
futuro breve, si dentro de diez dias. Pero, jcébmo puede ser Jargo o
breve lo que no es? Porque el pretérito ya no es, y el futuro todavia
no es. No digamos, pues, “es largo”, sino, hablando del pretérito, diga-
mos que “fue largo”, y del futuro, que “sera largo”.

“{Oh Dios mio y luz mial, jno se burlard en esto tu Verdad del
hombre? porque el tiempo pasado que fue largo, fue largo cuando era
pasado ya o tal vez cuando era atn presente? Porque entonces podria
ser largo, cuando habia de qué ser largo; y como el pretérito ya no
era, tampoco podia ser largo, puesto que de ningtin modo existia. Luego
no digamos: “El tiempo pasado fue largo”, porque no hallaremos
qué fue largo, por la razén de que lo que es pretérito, por serlo, no
existe ; sino digamos: “Largo fue aquel tiempo siendo presente”, pot-
que siendo presente fue cuando era lango; todavia, en efecto, no habia
pasado para dejar de ser, por lo que era y podia ser largo; pero des-
pués que pasd, dejé de ser largo, al punto que dejé de existir” .

Para conocet el pasado, y adn el futuro, tenemos que hacer rels-
cibn-sucesién al presente. “Veamos, pues, alma mia, si el tiempo pre-
sente puede ser largo, se te ha dado sentir y medir los intervalos” ®.
Nada se puede tener por presente, porque nada mis pensarlo, ya se
escap6 de nosotros. Cien afios no son presente; uni afio tampoco lo es;

84 Conf. XI, 11, 13, PL. 32, 814.
85  Ibid.

8 JIbid. XI, 15, 19, PL, 32, 816-817.
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ni siquiera un dia es presente, porque en él hay pasado. El presente es
un casi pasado, o un presente-instante y un futuro que se acerca al
alma o a la consciencia del momento®. “He aqui ¢l tiempo presente
—el dinico que hallamos debié llamarse largo—, que apenas si se reduce
al breve espacio de un dfa. Pero discutamos adn esto mismo. Porque ni
atin el dia es todo él presente. Compénese éste, en efecto, de veinti-
cuatro horas entre las nocturnas y las diurnas, de las cuales la primera
tiene como futuras las restantes, y la dltima como pasadas las demis,
y cualquiera de las intermedias tiene delante de ella pretéritas y des-
pués de ella futuras. Pero atin la misma hora estd compuesta de par-
tioulas fugitivas, siendo pasado lo que ha transcurrido de ella, y futuro
lo que atin le queda.

“Si, pues, hay algo de tiempo que se pueda concebir como indivi-
sible en partes, por pequefifsimas que éstas sean, sblo ese momento es
el que debe decirse presente; el cual, sin embango, vuela tan ripida-
mente del futuro al pasado, que ni se detiene un instante tan siquiera.
Porque, si s¢ detuviese, podria dividirse en pretérito y futuro; y el
presente no tiene espacio ninguno.

“iDénde estd, pues, ¢l tiempo que llamamos largo? :Serd acaso el
futuro? Ciertamente no podemos decir de éste que es largo, porque
todavia no existe qué sea lango; sino decimos que serd largo. gCuéndo,
pues, lo serd? Porque si entonces fuere todavia futuro, no serd largo,
porque todavia no hay qué sea largo; y si fuere largo, cuando saliendo
del futuro, que todavia no es, comenzare a ser y fuese hecho presente
para poder ser largo, ya clama el tiempo presente con las razones ante-
dichas, que no puede ser largo” ®. Y asi volvemos a empezar, porque
nos encontramos como al principio, sin saber nada de lo que es el
tiempo. A San Agustin le interesa seguir con el tema del tiempo, por-
que se ha lanzado a dar una explicacidry a la profecia, que se anuncia
en ¢l presente para realizarse en el futuro-presente, y algunas veces con
proyeccidn hacia el pasado.

Estamos en medio de la encrucijada, y sin haber progresado nada
en el tema sobre el tiempo. Presente, pasado y futuro no son ni largos
ni cortos, porque, llanamente, podemos decir que n#o son. Sin embargo,
de todo hemos sacado una conclusién: sentimos el tiempo. “Sentimos
los intervalos de los tiempos y los comparamos entre si... También me-

87 Conf., 15, 13, PL. 32, 815-817.
88 Jbid. XI, 15, 20, PL. 32, 817,
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dimos cu4nto sea mis lango o més corto aquel tiempo que éste, y deci-
mos que éste es doble o triple y aquél sencillo, y que éste es tanto como
aquel. Ciertamente nosotros medimos los tiampos que pasan cuando,
sintiéndolos, los medimos... Porque cuando pasa el tiempo puede me-
dirse; pero cuando ha pasado, ya no se puede, porque no existe” ®.

También concluimos con San Agustin: ¢l tiempo es algo que pasa,
y que, mientras pasa, lo sentimos y medimos en su duracién. Luego, es
algo real, no pgra imaginacidn, sugestibn o apariencia; es algo que
sentimos y medimos, algo que tiene ser ontolégico, y que, como tal,
lo apreciamos en la consciencia. Luego, también la consciencia es la
medida de la duracién de ese ser, que pasa luego, para volver a apare-
cer siendo®. Por consiguiente, si el tiempo es algo que pasa y que
afecta mi sensibilidad, es algo que también dura en su pasar. Tanto,
que hay momentos en mi vida que son larguisimos y momentos que se
me ipasan con rapidez. jQué ocurre en ambos casos? Simplemente, pue-
de ser la monotonfa en que me encuentro presente a las cosas, y que
me causan enfado, y entonces expreso este enfado a mi conciencia con
el disgusto de tenerlas a la mano; pero, cuando las cosas, a las que me
hago presente, me agradan, el momento en que estoy con ellas se me
hace corto. También puede suceder que para unos el mismo instante
presente sea corto y largo para otros. Y todo poraue la sensibilidad obra
en sentido de duracién, vibrando al unfsono del estado de 4nimo pla-
centero o adverso; triste o alegre, distraido o atento. Dos actitudes
distintas se pueden captar en el suceder de los instantes.

Sélo hay un tiempo presente —dice San Agustin—. Pero ademis
existen cosas y hechos que se realizaron en el pasado —historia—, y
cosas y hechos que sucederdn. “Pregunto, yo, Padre, no afirmo; jOh
Dios mio!, presideme y gobiérname. ;Quién hay que me diga que no
son tres los tiempos, como aprendimos de nifios y ensefiamos a los
nifios: pretérito, presente y futuro, sino solamente presente, por no
existir aquellos dos? jAcaso también existen éstos pero como proce-
diendo de uni sitio oculto cuando de futuro se hace presente, o retirin-
dose a un lugar oculto cuando de presente se hace pretérito? Porque
si atin no son, jdénde los vieron los que predijeron cosas futuras? ;
porque en modo alguno puede ser visto lo que no es. Y los que narran
cosas pasadas no narran cosas verdaderas, ciertamente, si no viesen

L ooy

8  Conf. XI, 16, 21, PL. 32, 817.
90 In te, amime meus, tempore mentior (Conf. XI, 27, 36, PL. 823).
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aquéllas con el alma, las cuales, si fuesen nada, no podrian ser vistas
de ningdn modo. Luego existen cosas futuras y pretéritas™ .

Luego, el pasado y el futuro, también el presente, son connotacién
al ser; y el ser es siempre en presencia; si no, no serfa, no existirfa en
sistencia. El ser en cuanto ser se refiere siempre a un presente, porque
es lo que siempre estd ahi, en el lugar, o donde sea; pero que estd ahi.
Luego, el pasado y el futuro son algo real en cuanto conotan a un pre-
sente. “Permiteme ir delante en mi investigacién, Sefior, esperanza
mia; que no se distraiga mi atencién. Porque, si son las cosas pretéri-
tas y futuras, quiero saber dénde estdn. Lo cual si no puedo todavia,
s¢ al menos que, dondequiera que estén, no son alli futuras ni preté-
ritas, sino presentes; porque si son allf futuras, todavia no son, y si
son pretéritas, ya no estin alli; dondequiera, pues, que estén, quales-
quiera que ellas sean, no son sino presentes. Cierto que cuando se re-
fieren a cosas pasadas verdaderas, no son las cosas mismas que han
pasado las que se sacan de la memoria, sino las palabras engendradas
por sus imagenes, que pasando por los sentidos imprimieron en el alma
huella. Asf, mi puericia, que ya no existe, existe en el tiempo pretérito,
que tampoco existe ; pero cuando yo recuerdo o describo su imagen, en
tiempo presente la intuyo, porque existe todavia en mi memoria. Ahora,
si es semejante la causa de predecir los futuros, de modo que se pre-
sientan las imigenes ya existentes de las cosas que adin no son, confie-
so, Dios mio, que mo lo sé. Lo que si s¢ ciertamente es que nosotros
premeditamos muchas veces nuestras futuras acciones, esta premeditacién
es presente, no obstante que la accidén que premeditamos adin no existe,
porque es futura; la cual, cuando acometamos o comencemos a poner
por obra nuestra premeditacién, comenzari entonces a existir, porque
entonces no serd futura, sino presente.

“Asi, pues, de cualquier modo que se halle este arcano presenti-
miento de los futuros, lo cierto es que no se puede ver sino lo que es.
Mis lo que es ya, no es futuro, sino presente. Luego, cuando se dice
que se ven las cosas futuras, no se ven estas mismas, que todavia no
son, esto es, las cosas que son futuras, sino a lo més sus causas o signos
que existen ya, y, por consiguiente ya no son futuras, sino presentes a
los que las ven, y por medio de ellos, concebidos en el alma, son pre-

91 Ibid. XI, 17, 22, PL. 32, 817-818.
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dichos los futuros. Los cuales conceptos existen ya a su vez, y los intu-
yen presentes en si quienes predicen aquéllos.

“Expliqueme esto un ejemplo tomado de la misma multitud de
cosas. Contemplo la aurora, anuncio que ha de salir el sol. Lo que veo
es presente; lo que predigo, futuro: no futuro el sol, que ya existe,
sino su orto, que todavia no ha sido. Sin embargo, ain su mismo orto,
si no lo imaginara en el alma como ahora cuando digo esto, no podria
predecirlo. Pero ni aquella aurora, que veo en el cielo, es el orto del
sol, aunque le preceda; mi tampoco aquella imaginacién mia que reten-
go en ¢l alma; las cuales dos cosas s¢ ven presentes, para que se pueda
predecir el futuro. Luego no existen aln como futuras; y si no existen
aGn, no existen realmente; y si no existen realmente, no pueden ser
vistas de ningn modo, sino solamente pueden ser predichas por medio
de las presentes que existen ya y se ven” %2 La conclusién de Agustin es
magnifica. “Lo que ahora es claro y manifiesto es que no existen los
pretéritos ni los futuros, ni se puede decir con propiedad que son tres
los tiempos: pretérito, presente y futuro; sino que tal vez serfa mds
propio decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas,
presente de las cosas presentes y presente de las cosas futuras. Porque
éstas son tres cosas que existen de algiin modo en el alma, y fuera de
ella yo no veo que existan: presente de las cosas pasadas (la memoria),
presente de las cosas presentes (vision) y presente de las cosas futuras
(expectacidn). -

“Si me es permitido hablar asi, veo ya los tres tiempos y confieso
que los tres existen. Puede decirse también que son tres los tiempos:
pasado, presente y futuro, como abusivamente dice la costumbre ; diga-
se asi, que yo no curo de ello, ni me opongo, ni lo repudio; con tal
que se entienda lo que se dice, y no se tome por ya existente lo que
estd por venir ni lo que es ya pasado. Porque son pocas las cosas que
hablamos con propiedad, muchas las que decimos de mado impropio,
pero que se sabe lo que queremos decir con ellas” .

De lo que si podemos hablar es de un recuerdo de algo que con
nosotros estuyo en presencia real, y que ahora lo estd en nuestra me-
moria, de un momento actual que la atencién y la intuicién ven y cap-
tan, y de algo que estard con nosotros como visién, y que ahora existe
en nuestra conciencia como expectacién. Tres dimensiones humanas

92 Ibid. XI, 18, 23-24, PL. 32, 818-819.
93 Ibid, XI, 20, 26, PL. 32, 819.
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abarcando tres modos del tiempo y segtn las distintas facultades del
alma. El tiempo existe en si, como algo ontolégico, porque si no exis-
tiera, en modo alguno se harfa presente en la intimidad humana.

Es cierto que para San Agustin el tiempo queda encuadrado en el
alma. Luego, el tiempo es una cierta distensidn del alma. Esta disten-
sibn, que incluye o se extiende por todas y cada una de las facultades
humanas, hace que el alma quede como prendida del tiempo. A esta
distensién podiameos calificarla como de zemporalidad, y abarcando las
tres proyecciones del tiempo: pasado, presente y futuro. Si al hablar
del hombre podemos decir de él que es el ser que se actualiza en cada
momento, al alma la podemos definir como un temporalizanse, porque
su sistencia se realiza en su existir, que es temporalidad. Asi, el hombre,
al realizarse, constituyéndose, va haciendo también su propia historia,
cristalizando en actos ese su quehacer constante del momento. El hom-
bre es temporalidad, ponque, al radicarse en si, se remonta definiendo
su ser. En el primer instante de su aparicién en la vida es ya un arran-
que de accion con el que va a devenir a lo largo de su existencia. En
este sentido la vida es tiempo, con tres modos de temporalidad, o tres
dimensiones vitales, que encarnan el ser total del hombre, o tres partes
de una misma historia, en las que el hombre estd integrindolas, siendo
solamente uno y tnico. Y esto es lo genial en San Agustin: esta visién
de totalidad de la vida del hombre, como una gran integralidad, que
se va alargando desde su comienzo en la existencia hasta su meta final
en la misma muerte. Pero no sélo esto; hay mis. Lo que dice de un
hombre concreto, del propio Agustin histérico, lo aplica a la humani-
dad entera, y en especial a la historia de la humanidad. Asf, con San
Agustin sblo podemos hablar de una historia, de una civilizacién y de
una cultura; de la de toda la humanidad.

Medir ¢l tiempo es poder estar sobre ¢l tiempo, y atin condicionar-
lo. Lo que hace el alma al penctrarlo es decir que es mudable; y en
su aspecto de mutabilidad lo estd juzgando. Pero téngase en cuenta que
este juicio no puede hacerse desde la posicién del presente, porque tam-
bién éste es mudable, esencialmente mudable, y que no ofrece apoyo
alguno seguro. Luego, el alma tiene que buscarse otro punto de apoyo
en una estabilidad de fuera del tiempo, en la eternidad ; porque para
comprender y medir ¢l tiempo es necesario trascenderlo. Este contacto
del alma con la eternidad es lo que le da a ella firmeza y estabilidad,
es lo que la hace a ella, incluso, intemporal-inmortal. El alma estd
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siemipre en contacto con el bien y la verdad, que son eternos; lo mismo
con los nimeros, que presiden el juicio *.

Aln el tiempo en su dimensidn de presente es una connotacion a
la eternidad, presente inmutable. Asi, ¢l tiempo de la misma *. Pero el
tiempo no es nombre de cternidad; es si camino hacia ella, duracién
real que el alma percibe. El tiempo tiene su medida ontolégica en la
cternidad .

El tiempo medido por €l alma es el tiempo psicoldgico, pero que
nos enfrenta al ontolégico, o tiempo en si. El alma, al medir compren-
diendo la fugacidad del tiempo, se lanza con impetu inquicto a la bis-
queda y alcance del momento quieto, hacia donde haya perduracién
sin mutabilidad, a lo permanente; es su ansia insatisfecha la que la
empuja a la permanencia *".

Hay un tiempo psicolégico —mi hora, yo en mi—, un tiempo his-
térico —yo hice, los demds hicieron, hago, haré— y un tiempo abso-
luto —instante— camino de la eternidad. De todos ellos el que mds
interesa, personalmente, es el psicologico, el que naciendo con la liber-
tad del hombre, va siempre con el individuo. Pero el tiempo, si puede
pesar sobre el hombre, no puede engendrarlo; es el hombre el que se
coloca sobre el tiempo-instante, porque cada hombre en cierto modo,
engendra su tiempo. Luego, si yo no estoy en el tiempo, es él el que
estd en mi, y de mi depende, porque soy yo quien lo engendra, y el
que lo gasta en bien o en mal. Es por esto por lo que el hombre no
pertenece a un tiempo, que comienza con cada individuo. Pero tam-
bién es cierto que cada hombre recibe de Dios s# tiempo en el momento
en que es hecho persona, en el de la consciencia y vida, el del intervalo

94 M. Iudiciales illi numeri vinculo temporis in tanto spatio tevoretur, quan-
to isti sonantes digesti sunt; possentne ad eorum sonantium, qui paulo produc-
tius eadem iambica lege funduntur, aspirare iudicium?

D. Nullo modo.

M. Igitur apparet hos mora temporum, aut iudicando praesident, non teneri.

D. Prorsus apparet (De musica VI, 17, PL. 32, 1.191).

95 Haec enim nunc dixi tempora qui intervellorum distinectione aeternita-
tem inconmutabilem supra se manere significant, ut signum, id est, quasi vesti-
gium aternitatis tempus apparet (De gen. ad litt. imper Uib. 13, 38, PL. 34,
286). (Cfr. De musica VI, 11, 29, PL. 32, 1.179).

96 Dies nostri per hodiernum tuum trausierunt et ex nihilp acceperunt
modos (Conf. I, 6, 10, PL. 32, 665).

97  Stabo atque solidabor in te, in forma wmeq..., veritate tua (Conf. XI,
30, 40, PL. 32, 825). Ecce distensio est vita mea..., et a veteribus diebus colligar
sequens unwm, “praeterita oblitus”, non in ea quae future et traunsitura sunt,
sed, “secundum intentionem sequor ad pelman vecationis...” (Conf. XI, 29, 29,
PL. 32, 825).



64 MOISES M.® CAMPELO 50

pacer-morir. Si el tiempo es una distensio animi %, viene a ser algo asf
como un espacio interior, engendrado por la voluntad libre en el ins-
lante-presente, que se alarga hacia un pretérito y se dirige hacia un
porvenir ¥,

Con toda propiedad, pues, se puede decir que ¢l tiempo es el movi-
miento de la voluntad con el que el hombre se hace o constituye. Lue-
g0, hay un tiempo psicoldgico, dentro del cual cae el plano externo
del acontecer, y hay también otro plano de interioridad en el que se
hace mi vida intencionalmente hacia las cosas; y los dos son m: ziempo,
que se cristializa en el instante-praesens. Con los dos momentos me
lanzo en la existencia y realizo mi persona, o me desvio de mi vocacidn-
destino, despersonalizindome en la didspora. Mas adn. Para entenderse
pienso en mi tiempo-inicio, €l que no es ni para esto ni para aquello,
pero que serd para alguno de ellos. En él me alimento y me lleno de
descos: momento de pensar en mi vocacién total, o de mi vocacién a
algo particular, que me acumulard en mi vocacién total. Y como el
deseo ¢s ansia de plenitud, mi tiempo inicial me empuja, o yo lo em-
pyjo a él, a la realizacién de mi ser-persona. El tiempo-inicio es ansia
de ser y de consmensuracién con el ser a plenitud. Al tiempo-inicio le
sucede el ziempo-realidad-vida, en el que me voy haciendo por la res-
puesta a mi vocacion y puesta in re del deseo. Es momento de actuacio-
nes, campo de bien y de mal, de santificacién y de pecado, tiempo de
bistoria. La voluntad se distlende en realizacién de valores, coordina-
cidn entre las necesidades de la vida y las exigencias de la existencia.
Tiempo-duracion en la existencia, que es el plantificarse el hombre en
todo lo humano y sobre lo inhumano; tiempo también de historia.

Siendo también el hombre tiempo, es ti.empd-inicio, tiemporvida
y tiempo-permanencia en la existencia. Por lo que el hombre, si tuvo
principio, no tendrd fin, absolutamente hablando, porque es inmortal ;
si el tiempo se acaba, el hombre permanecerd siempre en su existencia.
Su cometido, como su vocacion, es a perpetuidad; su existir no acaba
en y con la muerte; la traspasa para implantarse en perpetuidad dura-
dera. La eternidad lo envolverd, y serd siempre. Es inmortal en su alma,
aunque su cuerpo permanezca sin. vida algunos momentos del tiemipo.
Asi, el tiempo humano, como el hombre, nunca se agota; una vez
comenzado el tiempo».in.i'cio, ni se anula, sino que cada vez se perfec-

98  Conf. XI, 23, 30; 26, 33, PL. 32, 820-821; 822.
99 In te, anime meus, tempore mentior. (Conf. XI, 27, 36, PL. 32, 823).
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ciona mis, porque la eternidad lo cubrird para siempre, y totalmente.
La historia terminard —es lo Gnico que tenmina en el hombre—; pero
la existencia-tiempo y el tiempo-existencia seguirdn unidos a cada hom-
bre, ya inmortal. Siendo el tiempo también un constitutivo ontolégico
para €] hombre, ninguno de los dos —ni hombre ni tiempo— pueden
acabarse, sino mds bien perfeccionarse, llegar a la plenitud y llenarse
de perfeccién. Desde el momento en que €l hombre aparece en la vida,
camina ya en existencia perpetua: todo lo suyo se llena de tiempo;
o mejor, €l tiempo suyo se llena de su existir, y los dos constituyen tem-
poralidad, que ya no sc apagard, sino que se convertird en lo perpetuo,
en lo sin fin en la duracién. Siempre existird para el hombre su es-hoy,
y una mirada al fuée-ayer, y una perspectiva hacia su serd-manana, y
todo en momento de presencia perpetua en la permanencia de su con-
sistencia. Y porque ol hombre fue implantado en su sistencia por Dios-
Creador, es por lo que él caminard siempre en su ziempo-hora. Por lo
mismo se nos ocurre pensar que ¢l hombre, si hace historia, no es his-
tbrico, porque no pasa al pretérito, sino que queda injertado en su
presente-siempre-ahora. Lo que se inserta en el pasado no es el hombre-
persona, es ¢l hombre-actuar, sus acciones, que son las que se quedan
siempre atrds. El hombre siempre marcha, va hacia, nunca retrocede;
ni adn cuando peca retrocede, sino que se aparta, declina del recto
camino. La historia-tiempo acaba con la muerte de cada uno; pero adn
le queda al hombre €l tiempo-existencia, con el que sigue siendo més
alld de la muerte.

El tdcmpo de cada hombre no se confunde con la historia del mun-
do, ni adn con la propia historia de cada hombrc—pcpsona, porque lo que
se acaba del hombre es una forma externa, que ésa si termina por un

tiempo, para cumplir su destino-castigo por el pecado. Lo inmortal no
puede acabar, sigue siendo en el ahora-siempre perpetuo. Esto es tan
certo, que el tiempo de vidacuerpo rescatado con la resurreccién, co-
incidiendo con aquel ahora la inmortalidad con la integridad perfecta
del individuo. Es la victoria del tiempo-gracia sobre el tiempo-pecado:
es la elevacién del tiempo-existencia al tiempo-inicio de la humanidad
addmica en ol escogimiento absoluto, en donde lo intemporal-eterno de
Dios es medida de la medida humana-tiempo. Es ya entonces ¢l Eterno-
Presente, que se extiende —por hablar en humano— sobre el tiempo

del hombre, que comienza a ser presente eterno en su bienaventuranza:

una distensio animi en el Reino de Dios, como expresién pléstica de la
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socializacién total en Cristo, o tiempo definitivo del Cuerpo Mistico, ini-
cio de la plenitud del Reino de Dios.

La distensio animi es ser en el presente, que implica conservar la
libertad en orden intencional de rectitud, en una constante atencion, o
cura de st mismo'®. La vigilancia se hace siempre en presente, y es
toque de atenci6n al grito de la carne insinuante, y situacién de escucha
a la voz de la vida, que llama al orden en el escoger y practicar el bien.
Esta atencién exige esfuerzo en el presente-actuacion, que, siendo con-
tuitus, es a la vez creencia —expectatio— y memoria —recuerdo de pa-
sado—. La afentio-contuitus se mantiene en despliegue ; por eso, el hom-
bre, instalado en su presente-instante, es perspectiva y retrospeccién. En
el presente-ahora se le dan el presente-pasado y el futuro-presente. Tres
situaciones aparentemente aisladas, pero unidas en un solo momento:
retrospeccién-visidn-creencia, que recoge la totalidad de la existencia en
cualquier punto humano. Todo dentro de la magna actividad libre den-
tro de la consciencia de cada hombre. La consciencia es lo que une todo
—pasado, presente y futuro— dentro de una sola manifestacién racional
de la cogitatio. El presente-distensio-animi es siempre consciencia-cogi-
tatio-reflexién, o un darse cuenta de que siempre-ahora se es el mismo
en cada instante: es la sintesis humana de los momentos-tiempo. La
consciencia asume sobre si el peso-responsabilidad de la historia singular
en colaboracién con la obra com(n de la historia de la humanidad. Asi,
la consciencia hace posible la perennidad del hombre en cada instante,
y lo que le hace que no quede roto fragmentariamente entre los sucesi-
vos momentos del tiempo, sino que converja todo en la unidad del
presente-ahora.

La voluntad, como contenido de libertad, es aceptacién de todo lo
nuestro y de lo que nos viene como del fondo del ser indiferente, por
cualquier interés vital. El movimiento de la voluntad en eleccién es
siempre impulso del amor —eligere idem est ac diligere—. No es nun-
ca la voluntad, bien ordenada, un deseo de posesién, sino amor de ser-
vicio hacia una persona, o hacia un ser cualquiera. Cuando la voluntad
es deseo de posesion y uso, se convierte en cupididad-cupiditas, en con-
cupiscencia, en sensualidad. La entrega al ser debe estar informada por
el desinterés; nunca por lo que nos sirve, ni por lo que nos vale, sino
por donacién del uno al otro, amorosa y amantemente. Cuando esto

100 La cura heideggeriana tiene este mismo significado.
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sucede, el ser-bien-verdad no es tomado en posesién, sino escogido, ele-
gido como bien que es mi bien, y que se me pone en ¢l plano de mi
existencia. Asi todo ser pertenece al plano del interés vital, y es elevado,
al asumirlo la voluntad, al otro a través del servicio de mi voluntad,
en donde y solamente se le registra y descubre en su verdad de ser, y
se le profundiza en su significado de ente: ahi se le conoce como tal, y
en & se descubre todo el misterio de su entidad-realidad.

La eleccién es liberante de la propia libertad y de lo demas que
entre en ella, porque el ser es limite, no finalidad-motivo de la voluntad;
y cuando voy al ser, es porque en él y por él me hago mas yo, me cons-
tituyo més en mi mismo; es porque lo necesito para mi perfeccién, y
porque él me libera de otras elecciones. Cuando lo he tomado, dejo de
caminar, ya no estoy en trinsito, sino en parada; porque todo ser, por
el ser que es, es perfeccidn, y es para mi alegre estancia en el amar,
segin la graduacion jerdrquica de valores. Ningun ser creado, sin em-
bargo, me ofrece parada definitiva, sino sélo un descanso en el camino
y una sefial hacia Dios. Todos los seres estin en la posibilidad de mi
cleccién ; y cuando escojo uno, los demas siguen siendo entes para esco-
ger y todavia no elegidos. Lo mismo en las acciones; de entre muchas
me inclino por una; las demés quedan en la posibilidad de mi escogi-
miento. Esta es la libertad humana frente a la accién, frente al ser y
frente a los valores del ser. Ahora lo que importa en la eleccidn, en el
escogimiento, es una iluminacién, que en toda eleccidn existe, cuando
la eleccibn recae en mn ser en razén de su verdad ontolégica y de su
bondad axiolégica. Cuando no, es que una imponente oscuridad ha cai-
do sobre la facultad humana —voluntad— por una tergiversacién del
intelecto. Siempre que las dos facultades humanas marcham tras lo bue-

. no y lo existente ontoldgico y de su bondad axiolégica en la rectitud del
ser, se escoge lo bueno y se obra en bondad. El ws, en consecuencia, no
es absorbido por el frui, ni €l frui se opondra a la bondad recta, sino
que todo caminara en la concordia del amor por una comprensién fiel-
mente valorada del ser y del actuar. El ser nunca puede ser absorbido
en su ontologia, abandonado por la voluntad en el fruz, sino compren-
dido por la libertad de amor, que regula en rectitud todo deder-ser y
todo deber-hacer. Si el Ser —Dios— es la meta de la voluntad, toda
actuacién humana deberd ser una ida a El con la comprensién amoro-

', samente fiel de todos los demés seres-cosas, o acciones-valor. Asi, nunca

" puede haber arbitrariedad desordenada, sélo sf una voluntad discreta y
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conforme, regulada por el juicio verdadero, que es reconocimiento de
todo en todo el ser.

En la eleccién siempre hay juicio de interés, noble o bajo; pero
siempre en consonancia con la importancia que nosotros le atribuimos
a la cosa o ser elegido. En el escogimiento siempre hay un algo que
mira hacia nosotros, un juicio de perfeccién de lo escogido, como bueno,
atil, favorable... Si en la eleccién entra el interés, en el escogimiento
forma parte importante la fineza, que es reconocimiento del mérito, que
conforma al ser que intentamos hacer nuestro; es perfeccion en captar
modos y matices esenciales ; es libertad respecto a lo aparente y mons-
trenco: es elegancia y es todo, es delicadeza y es amor; es, més que
elegir, un darse a quien escogemos para nosotros. La eleccion puede ser;*
esnobismo y amaneramiento, figurén mis que realidad, exhibicionismo '
mis que propiedad fundamental; puede ser sensualidad y glotoneria.
Y cuando esto sucede, la eleccién deja de ser eleccion, y se convierte en
egoismo. Los vicios no se escogen, se eligen; se va hacia ellos, se hunde
uno en ellos. En la eleccién dentro de la voluntad puede haber esclavi-
tud de la misma voluntad ; no asi en el escogimiento, que es acto subli-
me de verdad y de bien 1%,

En la eleccién entra siempre un mucho de egoismo, que no conoce
la voluntad cuando se coloca en situacién de escogimiento. Cuando la
voluntad escoge, siempre hay en ello un proceder racional, con el que
no es reducida por nada ni por nadie; ni tampoco reduce, sino que
aclara conceptos y descubre realidades de verdad y de bien. Si la volun-
tad tiende a la posesidn, con todo, en el escogimiento, mis que poseer,
da y se entrega a si misma, amando con libertad, y reconociendo al otro
en su ser y en si, no usdndolo —abusando— como medio. Sélo la volun-
tad ser4 libre, cuando se convierta en libertad de entrega en el acto mis-
mo del escoger. El escoger implica siempre amor y nunca egoismo; por
eso, ¢l escogimiento —repetimos— es entrega mas que recepcién. Y no
se crea que esto os restriccin de la voluntad ; mis que eso es abundancia
de perfeccién de la voluntad. Con esto el hombre camina mis en desen-
voltura por falta de obstaculos; mas en libertad por mis abundancia de
perfeccién. “Mientras el poeta corrige y sustituye una palabra por otra,
puede elegir una entre muchas; en el momento en que brilla la “dnica”,
la insustitufble, ya no puede elegir: “es escogida”. El santo no tiene

101 Remitimos al lector a la obra de F. M. Sciacca, La libertad y el tiempo,
trad. de Juan José Ruiz Cuevas. Edit. Luis Miracle, Barcelona 1967,
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necesidades de nada, aun dando ofdos a las necesidades corpéreas; no
elige, acepta lo que le damos, porque ha escogido a Dios™ 102,

Es la voluntad-consciencia la que reine en unidad solidaria lo que
pudiera andar en dispersién: inquictud del espmtu y voliciones de la
carne —exigencias humanas—;, como una gestacién tremebunda, antece-
dente a la generacién dolorida del tiempo-historia, alméiciga y almazara
del hombre entero, porque de la carne y del espiritu se amasa el mérito
de cada accibén del presente. La voluntad, actudndose, con la accibn rea-
liza sus posibilidades maltiples; y al actualizarlas, engendra los momen-
tos del tiempo, el presente-accién, el pasado-historia y el futuro-espe-
ranza. Las posibilidades son siempre en presente, pero dirigidas a una
accién futura, que se realizard en presente. Asf, ¢l porvenir no es un
dato, ya dado en sentido determinista, sino una previsiéon en la que la
voluntad juega un papel importantisimo en la decisién Gltima a la hora
del actuar. El pasado no sucede al porvenir, no nace ni arranca de él,
¢s la voluntad con su libre determinarse la que le hace caminar hacia la
realizacién de un presente dn consclencia, para quedarse siempre en pa-
sado. Sélo la voluntad es madre del presente-tiempo desde el porvenir,
porque la decisién se toma en un ahora relacionado, es verdad, con un
después, que va hacia €l ayer, ya realizado.

El tiempo es un grito del alma que va en busca de la realizacién
ontolégica de su ser en la existencia, o una opcién fundamentalmente
radical para buscar un asiento a la ansiedad con que la penetra y con
que traspasa lo caduco de la temporalidad. Junto a esta aspiracién a lo
eterno hay un peligro esencial, un abismo o una negacién, revelante de
la tragedia del tiempo humano, que se asienta en €l corazén, en el plano
del querer y de la libertad. Una nueva dimensién humana del tiempo.
“Ahora mis afios se pasan en gemidos” 1%, La herida del tlempo —de las
cosas temporales y mudables— se centra en el alma; o mejor, el alma
herida toma una nueva visién original del tiempo en el concepto de
pecado, y con él el de temporalidad. Ya el tiempo es un paso, un paso
al vacfo y a la muerte. Y siendo el alma inmortal, siente més hondo
ese vacio que le deja la ausencia de la otra parte ontolégicamente suya,
el cuerpo. Siendo la constitucién humana de plenitud, con ese instante
de la muerte aprecia més el vacio de su ser.

El pecado, psicolégicamente, implica la aportacién de una escisién

102 Ibid. o. c. T8.
108 Conf. XI, 29, 39, PL, 32, 825,
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interna por la culpa; y cuando ésta aparece en la intimidad hombre, todo
lo humano entra en quiebra, y se va por el lado de la didspora, en la
disipacién, en donde se da la fuga de valores. Entonces nos situamos, en
frase agustiniana, en la vida mortal, o en la muerte vital ", En esta di-
mensién todo pasa; nos hacemos viejos, pasamos por la vida a caballo
del tiempo, y nos situamos cada vez maés al borde la muerte, robando-
nos la energia corporal. En este nuestro paso, y en el paso de la vida por
nosotros, vamos forjando cada uno nuestra propia historia; y, todos
juntos, la historia, que es también sefial de un paso y de nuestra fugaz
temporalidad. Estando embarcados en la fluencia de nuestro ser contin-
gente, somos mas murientes que vivientes, o abocados a la constante

amenaza de dejar de existir 1. Todo lo mortal estd cargado de tempo--

ralidad, y todo lo temporal camina hacia la muerte. La muerte es sefial
de temporalidad, como que entrd en el mundo con el tiempo-pecado, y
éste hace caminar hacia la disipacion; y es sblo por el pecado por lo que
hemos caido en el tiempo, en este tiempo que se acabard. Mortal y tem-
poral tienen tanta trabazén y correspondencia entre si, que se funden
en la historia. “Por la enfermedad concebida en la instantdnea corrup-
cién del pecado, perdieron los hombres la estabilidad de la edad, y, a
través de la mutabilidad de los tiempos, caminan hacia la muerte. Aun-

que vivieran muchos afios, comenzaron a vivir en aquel dia en que reci- -

bieron la ley de la muerte, que los condena a la decadencia senil. El
tiempo s¢ desliza sin hacer alto un solo instante, e insensiblemente va
desbocado a su fin, no a un fin de perfeccién, sino a un fin que des-
truye” 1%, “Catdos en el pecado, llegamos a la senectud” ", La vida
humana, al producirse y parecer adelantar, mis bien decrece y se ani-
quila 1%,

104 witam mortalem an mortem vitalem (Conf. 1, 6, 7, PL. 32, 663-664)
...moriebar vitaliter (Conf. VIII, 8, 19, PL. 32, 758).

106 ..ot ego in tempora disilui (Conf. XI, 29, 39, PL. 32, 825). Non enim
stat vel temporis puncto sed sine intermissione labitur, quidquid continuus muta-
tione sensim currit in finem, mon perficientem, sed consummentem (De pecc.
merit. et remiss. I, 16, 21, PL. 44, 120-121), Progressu animae usque ad mortalia
lapsus est (De ord. 11, 11, 31, PL. 32, 1.009).

106 De pece, merit, et remiss. I, 1, PL. 44, 109. '

107 Enn. in ps. 149, 1, PL. 37, 1.949.

108 Quod optas gradus aetatis, tot simul optas et mortes aetatum. Non sunt
ergo ista. Nun deinde nati sunt tibi filiis in terra tecum victuri, an te potius
exclusuri et sucessuri? Ad eos gaudes quae nati sunt, ut excludaris? Nati enim
puert tanquam hoc dicunt pareuntibus suis: “FEia, cogitate ire hinc, hagamus et
nos mimum nostrum. Mimus est enim generis humani tota vita tentalionis: quia
dictum est: Universa vanitas omnis homo vivens (Enn. in ps. 127, 15, PL. 37,
16, 186).
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Sefial de paso es el tiempo en su contenido ontolégico y psicolégico,
de caducidad y transitividad. Frente a una concepcién del tiempo como
permanencia y duracién se presenta el otro lado del mismo como disipa-
cién, paso o fugacidad. Si el alma es la originaria del tiempo psicolégico,
toda ella queda inmersa en él, y con él se hace temporalidad, y es
distendida de esta forma por ¢l tiempo: progreso-construccion, en-
vejecimiento-castigo. El tiempo devora constantemente a los hijos del
dolor y del trabajo; y si alguna vez nos inspira confianza y esperanza
de vida, en su voracidad de las horas nos va dejando poco a poco frente
a la muerte.

Como cualquier otra cuestién, como en cualquier otro problema
que Agustin trata de estudiar y dar su parecer, cuando habla del tiempo,
lo trata como algo que es, como Zempo-ser; de la misma manera que
habla del hombre-ser, del bien-ser, de la verdad-ser. El ser es cuestién y
problema, su pregunta y su respuesta. A pesar de que muchos le acha-
quen el tiempo subjetivo!®, cuando él habla del tiempo, casi siempre
se refiere al tiempo psicoldgico, aunque sin descartar de sus escritos, espe-
cialmente en las Confesiones y en el De civitate Dei, el tiempo ontolé-
gico, concebido por él como un ser, que se nos arrima, y que con noso-
tros va del lado hasta la muerte, en donde para nosotros el tiempo tam-
bién fenece. Y como cualquier otro tema, Agustin va también, en el del
tiempo, del interior humano al ser, y 'del ser al hombre, y del hombre
a Dios; en este caso a la eternidad, al Presente-Eterno. Para él el tiempo
es ser, y como al ser lo estudia dentro de su intimidad, para llegar a des-
cubrir dentro de él —de Agustin— la eternidad, también como ser. Por
eso & quiere saber algo de la energia y naturaleza del tiempo ™. Si es
criatura, es ser; y si es ser, es algo ontolégicamente real, ya nada subje-
tivo o psicolégicamente mental. El alma no lo crea; lo que hace con
él es medirlo tan sblo, y experimentarlo, porque en é queda transida-
mente inmersa; y por el hecho de empezar a ser, como cualquier otra
tealidad, es ser ya en el tiempo: tiempo en el tiempo, no tiempo en ¢l
alma. Si en el alma se da una distensién, ésta no afecta en nada al tiem-
po en si, sino en sus dimensiones o modos, que entrafian eso sf, conscien-

109 Por ejemplo, Russel, que quiere hacer ver aue S. Agustin trata de un
tiempo mental-subjetivo, en su obra Historia de la Filosofia occidental, Editorial
Espasa-Calpe, Barcelona 1947, 383.

110 Conf. XI, 13, 16, PL. 32, 815. Illud certe accipiendum est in fide, etiam
st modum mnostrae cognitionis excedit, omnem creaturam habere inttitur mnec
coaeternum esse creatori (De gen. ad litt. imper. lib. 111, 8, PL, 34, 223; De
civit, Dei, XII, 17, 2, PL. 41, 366-367),
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cia de duracién, que sélo el hombre posee. Luego, el pasado, presente
y futuro son modos del tiempo respecto al alma humana, al hombre,
que es el que Gnicamente, entre los seres creados construye la historia.
No obstante el tiempo también es para los demas seres, que comenzaron
a sen in tempore ',

¢Cuédndo medimos el tiempo? Ciertamente lo medimos en nosotros
en el acto-accién que transcurre, no cuando ya ha pasado. El presente
no sblo es praesens de praesentibus —visién intuitiva—, sino que tam-
bién es presente-porvenir del futuro: es espera y memoria, todo asumido
en la intuicién presencial. Siendo la consciencia acto, que siempre estd
al principio —presente del ver-actuar—, el tiempo le es inagotable. Por
eso, entendemos que la proyeccién de la voluntad-consciencia es ilimita-
da, infinita en duracién en la existencia a parte post, porque, dado ya su
comienzo en la existencia, ya no se acaba, puesto que el alma —de
quien la voluntad es facultad— es inmortal; y el tlempo~ev1tcrno le
es esencial. Luego, el futuro, que se la har presente, se le vendra ince-
santemente sin término en el fin; o el presente se le estard dando en
constante suceder, si lo queremos entender asi para distinguirlo de la
eternidad @ parte ante y aparte post del tiempo. El tiempo quedara cons-
tituido en la razén del ser, que por ser ser, siempre es-serd.

Cada hombre es duefio de su tiempo-historia, porque sus acciones
pasan, y son historia. La humanidad hace historia, y es también duefia
del tiempo. Las acciones son tiempo y son historia, porque, hechas cons-
cientemente y libremente, se distinguen de cualquier evento fisico, que
no tiene libertad. Para el evento fisico el presente es un necesario ligado
a las circunstanciasley, que otro determina y a las cuales lo fisico estd
enredado. El hombre no es asi; porque, colocado en un punto-inicio,
actiia sobre él, no en él encerrado, y lo somete: esto es escoger su destino
y engendrar su tiempo. La libertad-consciencia estd sobre el tiempo y es
antes que el ticmpo, porque antes de mi libertad-consciencia no hay
trempo-mio, y sblo si el acto con que Dios me crea.

Mantener la unidad dialéctica en la unidad del tiempo es oficio de
la consciencia. La meditacién agustiniana es profunda en los tres modos
del tiempo. En ella trata de conseguir la unidad del tiempo, 0 mis bien
la unidad de la consciencia a través del tiempo. De esa meditacién con-

111 Cum ipsa natura, quam Deus fecit, tempora esse coeperunt (De ge.
contr. manich. 1, 2, 4, PL. 34, 175). Procul dubio mundus non est factus in tem-
pore, sed cum tempore (De civit. Dei XI, 6, PL. 41, 322).
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cluye que todo puede reducirse a presencia en la consciencia, en la que
la voluntad impera en todo momento. Asi, hay consciencia de pasado
y consciencia de futuro, por lo que puede haber intuicién consciente de
presente. Todo lo humano es consciencia, todo, todo lo que pasa y ha
pasado por mi, y por donde yo he pasado y paso. Consciencia de lo
pasado ya no es consciencia de lo que atin no es y serd: recuerdo-me-
moria para que s¢ me dé en presencia, pero no-comprometido ya en la
accién. El pasado ya no es vocacidn, sino grito de persuasion para una
re-evocacién. Lo re-evocado ya no puede vivirse; si, a lo sumo, sacar de
ello consecuencias aleccionadoras de escarmiento o de empuje: he aqui
la influencia del pretérito. El pasado ya no se desvincul6 ontoldgicamente
del presente, y ya no ofrece responsabilidad del actuar el presente, por-
que no lo es; porque no es presente del pasado y del porvenir, sélo si
pasado de un presente que fue y pasado del porvenir.

El pasado engendra nostalgia: “todo tiempo pasado fue mejor”. El
pasado es opcién al recuerdo; y, por ser recuerdo, es muerte del tiempo,
contingencia de las cosas contingentes pretéritas en no-ya-presencia.
Y me entrego al dulce recuerdo, porque soy yo el que va pasando; y,
pasando, me hago mds viejo, y no dispongo ya de lo que antes tenia a
la mano. Por eso, la nostalgia, que es evasién en lo infinito que niega el
pasado, me hace codiciar lo que no es ya, porque nunca lo podra ser, y
me hace olvidar un presente, quizd amargo en algln sentido. Sélo se
tiene nostalgia del pasado, cuando el presente es pesadez y el futuro es-
peranza incierta de placidez. Cuando hay nostalgia, hay no-reduccién a
la trivialidad de lo diario, falta de capacidad de asumpcién de lo bueno
del presente, o de lucha para conseguir la sencilla grandeza de vivir la
epopeya del instante sin interés y sin estrépito.

Asi colocado yo, con amargura de presente, sélo miro al futuro
como situacién de lo verdadero, bello, hermoso y bueno. Y me digo a
cada momento: “mafiana mejor, mafiana. Mejor que ayer, que hoy;
mafiana encontraré lo bueno y hermoso”. Y todo yo me proyecto hacia
el mafiana; y lo hago presente en mi consciencia; y esto es para mi
esperanza, que me aleja del presente y me hace renegar del pascdo. Es
la ilusién del vivir; es la contingencia en accién; es la consecuencia de
una culpa, que sobre mi carga, y me lanza fuera de la experiencia del
hoy amargo, en la creencia de que algo mejor me vendri. Asi, vivo
del porvenir y en el porvenir, que lo hago presente en mi consciencia.

La anticipacién del porvenir en mi consciencia engendra expecta-
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cién, que es morir un poco, y querer morir totalmente al presente y al
pasado, y esperar y confiar en la felicidad que se nos vendra, porque
tiene que venir. Y nadamos en la esperanza-expectacién como en un mar
de delicias. “Sofiar es necesario” ; y el hombre cuando se lanza al futuro
y lo hace presencia en su consciencia, suefia, porque siente necesidad de
sofiar, de evadirse al tiempo y de sobreponerse al tiempo. En los suefios
vive uno feliz; porque también la esperanza hace felices a los hombres.
j Ay del que no suefia, porque no sabe sofiar, o porque no quiere sofiar !
En ése no tiene cabida la esperanza, origen de muchos alumbramientos
dichosos. Sofiar es también hacerse el muerto, nadando sobre el mar de
la realidad, para contribuir a realizarla. La consciencia —gravese esto
muy bien— es la potencia humana, que en la dialéctica de la vida es
capaz de unir —reducir a unidad— todo lo humano, desde el tiempo-
inicio hasta el tiempo-existencia: desde el nacer hasta el hacer en la
inmortalidad del cielo.

San Agustin, ademdis de hablar del tiempo psicolégico, trata tam-
bién del tiempo ontolégico, de un tiempo en funcién algo real, de algo
que es ser ; de un tiempo efectivo, que empezé a ser cuando todo lo que
se hizo fue hecho. Pero a San Agustin —y a todos— le resulta muy difi-
cil definir ¢l tiempo real; pero lo que nadie le puede arrebatar es que
sabe qué cosa es el tiempo. Es una nocién que se le da en la intuicion,
como ¢l yo intimo, que se le da en el sf-mismo y que no sabe tampoco
decirnos con palabras qué cosa es. Porque una cosa es la cosa en sf y
otra la idea que de ella podamos tener. Lo mismo para el tiempo: una
cosa es el tiempo y otra la idea que tenemos de él; pero nadie duda que
es una relacién de las cosas creadas, mudables y contingentes, a lo eterno,
a la misma eternidad inconmutable y permanente.

Como nosotros trabajamos con seres, con lo que se nos pone ahi,
frente a nosotros, por eso, no es muy dificil captar lo que en nosotros se
nos da en una dacién intima de intuicién. El tiempo es una de esas
daciones intimas, que, siendo ser, se nos escapa al querer comprenderlo.
El ser ideal-intencional del tiempo, al ser una relacién de idea-ser, se
nos va al intentar comprenderlo en los extremos de la relacién con los
que se nos da y con los que es. Y asi nos dice San Agustﬁn que ¢l tiempo
es ¢l movimiento que en el tiempo se nos da, y que éste no puede existir
sin ¢l movimiento %, sin ese sucederse constante de los seres *® y sin la

112 Non est ergo temporis corporis motus (Conf. XI, 24, 31, PL. 32, 821-822).
118 Ubi (in aeternitate) nullum est tempus, quic nulle mutabilitas est (De



61 TIEMPO E HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, ETC. 75

eternidad —el otro extremo de la relacién—, siendo la eternidad la ex-
plicacién causal y eficiente del tiempo en su ser y sentido ''%. Asi, la eter-
nidad exige que el tiempo se numere en instantes —pasado, presente y
futuro—, y la que efectta la salida de cada ser creado a su medida y
dimensién temporal 1.

Cada cosa, y el hombre en particular, tiene su medida en relacién
a la eternidad, centro de su duracién. En esta duracién el hombre realiza
su existencia y construye la historia, su propia historia. Al constituirse
el hombre, al hacerse cada dfa, va al mismo tiempo realizando su propio
ser. Y en este realizar-su-ser ¢l hombre, llevado conscientemente por la
acies cogitantis, se planta en el tiempo y lo concibe como un gran recep-
tdculo, en el que comprende que se desarrolla la duracién, de un atras
hacia adelante con un instante de presencia a4, en y con las cosas, los
seres, en y comsigo mismo. Luego, los movimientos de si mismo y de
los demés le dan 1a nocién del movimiento y del tiempo. Luego, tam-
bién los movimientos le sirven para medir y comprender el tiempo, y
el tiempo para comprender los movimientos.

San Agustin se da muy buena cuenta de que esto no es el tlempo,
sino algo para explicar que esto no es el tiempo 6. El tiempo en sf esta
mis alld de toda medida. Siendo concreto, también es universal, tras-
ciende lo finito de las cosas y su movilidad, siendo todo él movilidad
pura. Para comprenderlo hay que partir de una relacién entre movimien-
to y eternidad, entre pasajero y permanente. Eso serd el tiempo, que a
todos nivela, haciéndonos viajeros y temporales.

Hay un peligro para el alma en la doble dimensién del tiempo.
Viviendo ella misma en ¢l tiempo y tocando casi la eternidad, en lo mis
profundo de sf misma, alli donde toda ella es presencia, corre el peligro
de un falseamiento, si busca en las cosas temporales esa eternidad que
entrevé en st misma y se plantifica equivocadamente en lo caduco. Si esto
le acontece, le ocurre un desgarramiento, porque las cosas “huyen para
no ser, desgarran el alma con deseos pestilenciales; y ella quiere el ser

mus. VI, 11, 29, PL. 32, 1.179) ...ipsa mutabilitas apparet, in qua sentiri et dinu-
merari possunt tem’pora, quia rerum mutationibus fiunt tempora, dum variantur
et vertuntur species (Conf. XII, 8, 8, PL. 32, 829).

114 Et vidi quia non solum lucis quaeque suts conveniunt, sed etiam tempo-
ribus, et quia tu, qui solus es aeternus. non post imnumerabilia spatia temporum,
et quae mraetertunt et quae praeteribunt, nec abirent wmisi te operante et ma-
nente (Conf. VII, 15, 21, PL. 32, 744).

115 De musica VI, 17, 57-68; VI, 11, 29, PL. 32, 1.191-1.193; 1.179).

116 Conf. XII, 13, 16, PL. 32, 831-832; De gen. ad litt. imperf. lib. 6, 26,
PL. 34, 230-231,
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y ama el descanso en las cosas que ama. Mas no halla en ellas dénde,
por no permanecer. Huyen, y quién podra seguirlas con ¢l sentido de
la came?” "7, “Muchos de gusto pervertido aman mis el verso que el
arte con que él se construye, por buscar ms el halago del oido que el de
la inteligencia; de igual modo, no pocos se perecen por lo temporal,
mas dejando a un lado la divina Providencia, que forma y dirige los
tiempos; y, en el amor a lo fugitivo, no quieren que pase lo que aman,
y son tan insensatos como si alguien en el recitado de una poesia famosa
quisiera estar oyendo siempre una sola silaba” 18, Siendo esto una aver-
si6n del sentido de direccién, es ademds un torcimiento de la concepcién
del tiempo. El tiempo siempre corre. Por eso, comprendemos la angustia
de Fausto, cuando grita: ““jPérate, tiempo, eres tan hermoso...!” Es
también el grito humano por lo que tiene de acicate de eternidad, y que
lo queremos convertir en profunda permanencia. El tiempo nos arrebata
lo que queremos retener, y con ello nos introduce en el sentimiento terri-
ble de la muerte; porque seren-el-tlempo es ser-para-un-término.

San Agustin tiene un sentido profundo de la presencia; y cuando
la interpreta, siente y mide el tiempo, y lo thace desde este sentido pre-
sencial. Y esto no lo podria lograr, sii un nudo fuerte de sentimiento y
entendimiento no lo tuviera ligado a la eternidad en contacto ontold-
gico. El tiempo con su fugacidad pone al hombre sincero en este con-
tacto ontoldgico con lo eterno, y lo espolea a una superacién propia y
a un lanzamiento a la trascendencia por una intuicién en lo permanente,
del que su alma es un suspirar constante por la presencia en la perma-
nencia. “No nos busques a nosotros —le dicen las cosas terrenas—; no
es esto lo que tG deseas. Busca més arriba de nosotras” !, Porque las
cosas son revelacién de lo que son y de lo que ellas indican ; son finali-
dad, nunca fin y t#érmino, sino camino al descanso en la eternidad: son
especticulo, nunca morada. “El pecado nos conduce a la mortalidad, a
los tiempos que wuelan, a las edades que hacen envejecer: he ahi el
hombre viejo. Convirtdmonos al interior, y hallaremos al hombre nue-
vo” 120, “El hombre es envejecido por el pecado, pero se renovard por
la gracia” ', “En este mudarse pasamos de lo viejo a lo nuevo. Este
trinsito se va haciendo mientras se corrompen las cosas exteriores y se

nr Conf. VI, 10, 15, PL. 32, 699-670.

18  Dye vera Relig. 22, 43; 35, 65, PL. 34, 140; 151.
119 Conf. X, 6, 9, PL. 32, 783.

120 Enn. in ps 38 7, 9, PL. 36, 418-419, 420 421
121 Jbid. 6, 9, PL. 36 95
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renuevan las interiores. Lo exterior paga un tributo propio a la natura-
leza, hasta que llegue la muerte para renovarse después todo en la resu-
rreccién”. En esta vida “no nos vestimos de tal manera de Cristo, que
no dejemos de llevar algo del viejo Adan” '?2, “Para que llegues a ser
plenamente, tienes que trascender ¢l tiempo. Pero, iquién serd el que
pueda trascenderlo por sus propias fuerzas? Cristo es el camino, la ver-
dad y la vida” %, “Une tu corazén a la eternidad” '*,

P. Moists M." CamriLo, O. S. A.

122 Ibid. 38, 9, PL. 36, 420-421,

128 Ut ergo et tu sis, transcende tempus. Sed quis transeat viribus suis?
(In Ionn. Evang. XXXVIII, 10, PL. 35, 1618). Ipsa est via quae est veritus
(Ibid. XIII, 4, PL. 35, 1494). Amare itaque debemos per quem facta sunt tem-
pora, ut liberaremur a tempore, et figamur in aeternitate, ubi iam nulla est
mutabilitas temporum (In Ionn. Evang. XXXI, 5, PL, 35, 1638).

124 Enn. in ps. 91, 8, PL. 37, 1.176-1.177.






“"Mysterium"” y “sacramentum” hasta
San Agustin

La doctrina agustiniana sobre los sacramentos tiene en la tradicién
precedente de la Iglesia una fuente reconocida y el Santo no se ha sepa-
rado de ella, sino que ha profundizado algunos de sus aspectos y ha
enmarcado su pensamiento en el cuadro de sus ensefianzas generales.
Como tendremos ocasién de ver con mas detehimiento, en la secuencia
de sus concepciones humanas se engrana toda la realidad como sacra-
mento o signo sensible de una presencia divina, que tendrd una expre-
sién mds definida en los hoy llamados técnicamente sacramentos, pero
que, en su sentir, eran dos principales, o mejor dicho tres, bautismo,
eucaristia y ordenacién sagrada. Sin embargo no podemos entrar directa-
mente en su manera de concebir la sacramentaria, sino que preferimos
limitarnos aqui a los precedentes.

La Escritura y la tradicidn, sobre todo litdrgica, han sido los dos
puntos clave de la evolucién de la doctrina sacramental. El Concilio
de Trento tiene conciencia de este hecho y asi en el Proemio del Decreto
sobre los Sacramentos, en la Sesién VII —3 de marzo de 154%— decia:

“Propterea sacrosancta cecumenica et generalis Tridentina Synodus...
ad errores eliminandos, et exstirpandas haereses, quae circa ipsa sanctis-
sima sacramenta hac nostra tempestate, tum de damnatis olim a Patribus
nostris haeresibus suscitatae, tum etiam de novo adinventae sunt, quae
catholicae Ecclesiae puritati et animarum saluti magnopere officiunt: sanc-
tarum Seripturarum doctrinae, apostolicis traditionibus atque aliorum.
Conciliorum et Patrum comsensui inhgerendo, hos praesentes canones sta-
tuendos et decernendos censuit, reliquos, qui supersunt ad coepti operis
perfectionem, deinceps (divino Spiritu adiuvante) editura” 1.

El otro Concilio que entraba en juego en este Decreto y al que
principalmente se alude, como se hard luego en los sacramentos par-
ticulares, es el Concilio de Florencia, que en la Bula de Unién de los

1 DS 1600.
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Armenos “Exsultate Deo” del 22 de noviembre de 1439, da una instruc-
cion sobre los sacramentos, tomada en gran parte del opisculo de Santo
Tomas De articulis fidei et Ecclesiae sacramentis?.

La discusién preparatoria de ese Decreto del Tridentino muestra
con evidencia que se ha recurrido a los Padres de la Iglesia de modo
especial y que cada uno de los ponentes y oponentes busca textos patris-
ticos para probar sus asertos. El autor que se lleva la palma es San Agus-
tin, que sobresale en la doctrina sacramentaria, quizd mis que en
ninguna otra. Basta abrir las Actas de esas Congregaciones generales
para darse contra esa evidencia. Agustin, a quien, por otra parte, recu-
rrian los reformadores®, viene citado también con preferencia en las
Congregaciones generales. Su doctrina habia guiado el pensamiento de
las disquisiciones teoldgicas de los siglos medios®. En sacramentaria el
genio de Hipona ha hecho progresar la teologia de modo extraordinario.
Asi lo reconocen los autores y asi lo prueba la historia. “La controversia
con los donatistas —escribe Tixeront— no versaba solamente sobre la
nocién de Iglesia, versaba més bien sobre las condiciones de validez de
los sacramentos. Ella ha dado, pues, a San Agustin la ocasién para
explicarse y emitir sobre el particular una serie de visiones que han
ofrecido en la teologia de los sacramentos un progreso decisivo” ®. Por
su parte Morel nos asegura con mayor claridad: “San Agustin ha lega-
do a la teologia occidental las grandes lineas de su doctrina sacramen-
taria. Todas las Iglesias de Occidente se reclaman mis o menos a él
a pesar de sus oposiciones doctrinales. Puede decirse que lo que las
diversas doctrinas sacramentarias tienen de comin es de origen agusti-
niano. Pero se puede decir que cuanto tienen de contradictorio es tam-
bién de origen agustiniano. La admirable sintesis del Doctor de Africa
ha dejado un cierto ndmero de dificultades sin respuesta. Y en resolver

2 DS 1309-1310.

3 Calvino habia escrito: “Contentus ero paucis ostendere sine controversia
totum (Augustinum) esse nostrum” (Inst. relig. christ. IV, 17, 28; Corp. Reform.
Opera Calvini, ed. Baum, Cunitz, Reuss, II, 1927, citado por Villette, p. 217);
cf. J. BECHMANN, Vom Sakrament bei Calvin. Die Sakramentslehre Calvins in
ihrem Beziehungen zu Augustin, Tiibingen 1926; J. Caprou, “Calvin et saint
Augustin”: Augustinus Magister 1I, Paris 1954, 1039-1056.

4 (Citaremos solamente un articulo interesante de G. GEENEN, “Les “auctori-
tates” dans la doctrine du baptéme chez saint Thomas d’Aquin”: Ephemerides
Theologicae Lovanienses 15 (1938) 279-329. )

5 J. TIXERONT, Histotre des dogmes dans I Antiquité chrétienne. II De saint
Athanase 4 saint Augustin (818-430), 6 edic., Paris 1921, 396.
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esas dificultades se han esforzado los teblogos posteriores”®. Y en un
estudio detallado y muy lleno Villette iniciaba de este modo el analisis
de San Agustin: “El interés de la doctrina sacramentaria de San Agus-
tin reside en la admirable variedad de matices que contiene. En esta
variedad radica también su dificultad: en razén de su riqueza y del
hecho que no ha sido nunca sistematizada por su autor, esta doctrina
ha podido dar lugar a las interpretaciones mis contradictorias. Perié-
dicamente, largas controversias han opuesto a este respecto los mayores
nombres de la teologia, llegando a veces a desgarrar la Iglesia. Después
de la Reforma, cada cual la revindica por suya. Lutero y Calvino pre-
tendian hacer de ella un arma contra los tedlogos de la Iglesia; éstos,
por su lado, acumularon para responderles los tratados mis volumino-
sos, a veces muy virulentos. En nuestros dias atn, los trabajos por lo
demds mas irénicos, de P. Battifol (1905, 1913), de K. Adam (1908),
E. Hocedez (1910), J. Lebreton (1911), G. Lecordier (1930), H. M. Féret
(1940), P. Th. Camelot (1947), para citar sélo los mis importantes,
conservan siempre el deseo de poner en luz el pleno acuerdo de la
doctrina agustiniana con la fe catélica més estricta™".

Admitiendo todos estos hechos como datos que la historia de la
teologia puede probarnos, es preciso dejar constancia de que la doctrina
agustiniana sobre los sacramentos, por compleja y profunda, ha sido
parcialmente interpretada tanto por los catélicos como por los hermanos
separados. Cuando la enmarcamos en la ensefianza general de la iglesia
precedente al Obispo de Hipona y contemporinea suya, descubrimos
que la tradicidn se prosigue en é| con cierta fidelidad y que sus visiones
no se alejan, sino que profundizan datos ya adquiridos. Por eso antes
de entrar en ¢l estudio de los sacramentos en San Agustin, queremos
situarlo en su momento histérico con la carga de tradicién que pesa
sobre sus concepciones.

I. “MysTeriuM” Y “SACRAMENTUM’’ EN Los PADREs.

El Concilio de Trento nos daba opcién para estudiar los sacra-
mentos en los Padres, pero a su vez nos crea una dificultad: en € se da

6 B. MOREL, Le signe sacré. Essai sur le sacrement comme signe et infor-
mation de Dieu, Paris 1959, 23.
7 L. VILLETTE, Foi et Sacrement. Du Nouveau Testament 3 saint Augustin,
Paris 1959, 217.
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por supuesta una definicién casi univoca. Sin embargo hay una anota-
cién digna de tenerse en cuenta. Al examinar los articulos sobre los
sacramentos en general, habia uno que condenaban los teblogos y que
decfa: “Sacramenta novae legis non conferre gratiam, etiam non ponen-
tibus obicem”®. El Cardenal Seripando apostillaba y llamaba a la
reflexién en estos términos:

“Convenio cum theologis propter illam sacramenti definitionem quam
ex priseis doctoribus collegit Magister: *“Sacramentum est invisibilis gra-
tia, visibilis forma, cujus imaginem gerit et causa existit”, cuius defini-
tionis mentio fieri posset in proemio ad vitandam aequivocationem, ete.
Multis enim modis hoc nomen sumitur” 9.

Quiz4 esta anotacidén del agustino Seripando hubiera disuelto mu-
chos malentendidos. Aparece en ella una conciencia clara de las malti-
ples acepciones de la palabra “sacramentum”. Se trataba, en sentir de
Seripando, de evitar equivocos y para ello pedia una mencién de la
definicién aceptada. Sin embargo explicitamente la definicién no se ha
dado, aunque pueda colegirse de los diferentes cinones. Se aprecia que
la definicién recibida es la escoldstica y tal vez solamente la de una
tendencia. No extrafia, pues, nada que la discusién se continuara.

Y he aqui ya la primera cuestion: Esa definicién jestd conforme
con la Escritura y con la tradicion, o es mds bien producto de la es-
peculacién medieval? ;Cémo se ha llegado a una formulacién seme-
jante, o a una tal seguridad terminolégica? JEl contenido que se ha
dado a la palabra corresponde realmente a cuanto ha captado en ella
la Sagrada Escritura y la tradicién patristica y litdrgica? El Concilio
afirmaba en el Proemio que se adheria a la Escritura, a las tradiciones
apostolicas y a la doctrina de los Padres, ipero es verdad de hecho?
¢No ha sido también unilateral en la apreciacién, dejando en la oscu-
ridad, en periodo polémico, otros aspectos de la doctrina que los Padres
han puesto también de relieve? ;No se ha ido a un cierto automatismo
en la produccién de la gracia, pasando por alto el aspecto personal de
la propia colaboracién? Cuanto el Concilio ha dicho es verdad, pero
hay otras muchas verdades vividas por los fieles y expresadas en la

8 Concilii Tridentini Actorum Pars altera. Acta post Sessionem Tertiam
usque ad Concilium Bononiam translatum collegit edidit illustravit Stephanus
EusEes, Friburgi Brig.,, 1911, V, 863.

9 Ibid. 962,
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Escritura y en la Tradicién que el Concilio no ha acentuado y apenas
ha insinuado.

La teologfa sacramentaria hoy vuelve a los Padres de la Iglesia y no
puede reducirse a una exposicion mis o menos racionalizada con la
ayuda de las categorias escolasticas. Seria cerrarnos al descubrimiento de
la vivencia profunda de la espiritualidad sacramentaria, a la que invi-
taban sobre todo los Padres y necesita el pueblo cristiano. Los nuevos
estudios sobre los sacramentos viajan hoy por esta via, ya antigua, y sin
olvidar ni ir contra lo definido insisten mds en el aspecto personalista,
espiritual y pastoral, como aspectos mas biblicos y mds patristicos 1°.

La bibliografia sobre los términos “musterion” y “sacramentum”
en los Padres es abundante ' y los lugares en que vienen usados por los
escritores eclesidsticos han sido estudiados en diferentes ocasiones. Mi-
chel, tras un recorrido por los textos patristicos, en busca del contenido
y de la definicion de esos términos, concluye con estas palabras: “De
este estudio preliminar de la palabra “sacramento” aplicado a los ritos
misteriosos empleados por la Iglesia en la iniciacién y la vida religiosa
de sus miembros, se desprende ya un doble concepto: la idea de signo
y la idea de santificacién. Un signo sagrado porque simboliza una reali-
dad santa, un signo eficaz, porque produce él mismo la santificacién en
el alma. “Simbolo eficaz de santificacién”, he aqui cmo el sacramento
cristiano aparecia bajo las férmulas todavia hesitantes por las que los
primeros autores latinos han hecho la trasposicion de musterion en
sacramentum” 2. Michel iba en busca del contenido y, a su juicio, lo
ha encontrado.

19  Pueden verse los estudios de J. Daniélou, de Th. Camelot, de Schillebeeckx.

11 Recogemos unos cuantos titulos y pueden verse algunos otros en las
paginas que siguen: L. BOUYER, “Mystérion”: Supplément ¢ la Vie Spirituelle
23 (nov. 1952) 397-406; J. DE GHELLINCK - E. de BACKER - J. POUKENS - G. LEBACQZ,
Pour Uhistoire du mot “sacramentum”, Louvain 1924; J. DoOIGNON, “Sacrum,
Sacramentum, Sacrificium dans le texte latin du livre de la Sagesse”: Revue des
Etudes Latines 32 (1954) 51-52; 43 (1956) 240-253; V. GRONE, Sacramentum oder
Begriff von Sacrament bis zur Schelastik, Brilon 1853; Ch. MOHRMANN, “Sacra-
mentum dans les plus anciens textes chrétiens”: The Harvard theological Review
47 (1954) 141-152. Publicado también en Etudes sur le latin des chrétiens. (Storia
e Letteratura. Raccolta di Studi e Testi, 65), Roma 1958, 233-244 (aqui citaremos
por este volumen); M. R. SamNio, Semasiologische Untersuchungen iiber die
Entstehung der christlichen Latinitit, Helsinski 1940, principalmente p. 75-86;
M. VERHELJEN, “Mysterion, Sacramentum et la Synagogue”: Recherches de
science religieuse 45 (19567) 321-337; H. voN SODEN, “Mysterion und Sacramentum
in der ersten drei Jahrhunderten der Kirche”: Zeitschrift fiir die Neutesir-
mentliche Wissenschaft 12 (1911) 188-227.

12 A, MICHEL, “Sacrements”: Dictionnaire de Théologie Catholiqgue XIV,
1, cols. 494-495,
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Sin embargo, a la vista de los textos patristicos ¥ y de la bibliografia
sobre los mismos, se imponen unas primeras conclusiones:

a) Leyendo los textos de los escritores eclesidsticos de los primeros
51glos queda uno sorprendido de la multzplzczdaa’ de sentidos y szgmfz—
caczoms que se dan @ la palabra “‘sacramentum” y aln los mismos grie-
gos a “musterion”. Esto nos obliga a un resumen de conclusiones espe-
cializadas sobre la evolucién semantica de esas palabras.

b) No se puede buscar en los Santos Padres una definicién univoca
de “sacramentum”, aunque poco a poco se hayan ido agregando algu-
nos elementos a su significacién. Ir a buscar la definicién de la escuela
a los Padres es prejuzgar el sentido de sus propias palabras. Es, en his-
toria de la teologia y del dogma, un mcto:do muy peligroso y por des-
gracia muy segmdo

¢) La nocién de “sacramento” es preciso extraerla de la descrip-
cién de los diversos sacramentos, procurando no imponerles categorias
que no entraban en la estructura mental de los escritores eclesidsticos ni
de la liturgia del tiempo. A veces se piensa que el mero hecho de llamar
sacramento al bautismo o a la confirmacién da opcién a hablar de ver-
dadero y auténtico sacramento, tal como lo entendemos hoy. En cambio
en el contexto histérico, doctrinal y ﬁlolégico' era natural que se les
llamara de ese modo. Lo tnico que podria decirse es que la evolucién
y el desarrollo no se concluye con los Padres y que el progreso se
continda hacia una dlarificacién de conceptos.

“MusTERION” Y su EMPLEO.—Se precisaria aqui un estudio com-
pleto del wso en singular, pero mucho mis en plural en la literatura
profana, teniendo en cuenta las discusiones de los fildlogos sobre el
origen de la palabra y su significado primitivo. Parece adquirido que
venga de la raiz mu-, o del sinscrito mus-. En ambos casos tiene la
primera significacién de “cosa oculta, secreta”, aunque no faltan quienes
niegan esta procedencia. Sin entrar en la discusién, nos atendremos a

13  Estos textos pueden verse coleccionados en Texte der Kirchenviter. Eine
Auswahl nach Themen geordnet. Zusammengestellt und herausgegeben von Al-
fons HEILMANN unter wissenschaftlicher Mitarbeit von Heinrich KRAFT. Zweiter
Band, Késel-Verlag Miinchen 1963, 243-313, sobre los sacramentos en los Padres
sin comentario y en traducciéon alemana; P. F. PALMER, Sacraments and Worship.
Liturgy and Doctrinal Development of Baptism, Confirmation and the Eucharist.
Edited with commentary by (Sources of christian Theology, 1), 2 edic., London
1957; Sacraments and Forgiveness. (Sources of Christian Theology, 2), London
1959. Lo mismo puede verse en los demés escritos que citaremos en estas paginas
sobre sacramentos o escritores eclesiasticos concretos.
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ios estudiosos del tema, que han puesto, por otra parte, en relacién las
significaciones de “musterion” en la literatura pagana con el “myste-
rium” del Nuevo Testamento y en especial de San Pablo 4.

En breve, podria decirse con Zorell que el significado profano de
la palabra es el siguiente: ‘“Para los griegos profanos misterio es una
cosa religiosa secreta, conocida solamente por pocos y que no estaba
permitido a los iniciados comunicar con los profanos ; los misterios eran
ciertas doctrinas ocultas y ceremonias sagradas que solian hacerse solem-
nemente en ciertos dfas establecidos. De entre ellos las més célebres
fueron las Eleusinas” *®. Tras este sentido profano, doble en singular
y en plural, refiere las varias significaciones del término, dadas las
cuarenta y cinco veces que es usado en la Escritura, traduciendo unas
veces a s6d hebreo y otras a raz, empleado en Dan. 2, 19, 27-29, 47,
designando el secreto desconocido e ininteligible del suefio de Nabuco-
donosor.

En el Antiguo Testamento, en la traduccién de los LXX, el término
“musterion” significa las siguientes realidades:

a) Misterio, ceremonias de los gentiles.

b) El secreto consejo de Dios.

¢} Cualquier secreto.

d) Una realidad oculta al entendimiento humano que no puede
ser conocida sino por revelacién divina, como la significacién del suefio
de Daniel.

Y en el Nuevo Testamento se topa con las significaciones probadas
en el estudio con los textos correspondientes:

A) Una verdad revelada por Dios, escondida por si misma al
entendimiento humano, una doctrina secreta que se manifiesta por reve-
lacién divina, dogmas de fe divinamente revelados. Y todo ello viene
a la luz en diferentes contextos, a saber:

a) En general, como “musteria Theou”, aue son verdades comi-
sionadas al magisterio apostdlico, y se concretan en los misterios de la
fe, en los misterios del Evangelio, los misterios de la piedad, los mis-
terios del reino, siendo todos los genitivos una especie de objetos del
misterio.

14 Cf. H. LESETRE, “Mystére”: Dictionnaire de la. Bible V, cdls 1368-1369;
K. PrRUMM, “Mystéres”: Supplément au Dictionnaire de la Bible VI, cols. 1-225;
BogggAsnéll\la “Musterion”: Theologisches Wirterbuch zum Neuen Testament 1V,
b. - .

16 F. ZoRELL, Novi Testamenti Lexicon Graecum, Parisiis 1911, 368,
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b) En particular, algunos capitulos de la fe cristiana o por su
naturaleza mis excelentes y mas dificiles para el entendimiento o mani-
festados por alguna revelacién particular y no propuestos luego a todos
los fieles, asi por ejemplo, la obra de la redencién, el misterio que es
la persona de Cristo.

c) La plena visién del misterio, como sucede en el Apocalipsis.

d) Al misterio de Dios (a la obra de la redencién: cf. arriba b)
s¢ opone en cierto modo en contenido y en nombre 28.m. tes anomias,
esto es, cualesquiera consejos procedentes del diablo y de los hombres
malos para detrimento y destruccién de la obra de Cristo *.

El mismo Prat!” habia reducido los empleos y los sentidos de la
palabra a los tres siguientes, sintetizando mds todavia el argumento:
1) Secreto de Dios relativo a la salvacién de los hombres por Cristo,
secreto hoy desvelado, Rom. 16, 25; 2) Sentido oculto, simbdlico o tipico
de una institucion: Eph. 5, 32 (sentido del matrimonio), de un relato,
Dan. 2, 18, 27, 30 (sentido del suefio de Nabucodonosor), de una cosa
o de un nombre: Apoc. 1, 20 (sentido de las siete estrellas y de los siete
candelabros); Apoc. 17, 5-7 (sentido del nombre de la gran Babilonia);
3) Accién oculta: 2 Thes. 2, 7 (el misterio de iniquidad), o que no es
conocida, 1 Cor. 15 (el misterio de la resurreccién futura).

Los tratadistas del sentido de “musterion” en la Escritura estin
conformes en esas nociones esenciales y méds o menos insisten en ese
aspecto de lo oculto y secreto del misterio. Algunos han pretendido
trasladar ese significado a lo cultual, agregando quc el pasaje era facil
para la Iglesia ®. Una cosa parece cierta y es que “en la Santa Escritura
no se encuentra la palabra musterion, aun cuando es traducida por
sacramentum, aplicada al rito sagrado que constituye el sacramento...
Las diez y seis veces en que musterion es traducido por sacramentum
no comportan algun matiz especial, que modifique el sentido general
de musterion” ®. Se ha discutido mucho entre los autores al buscar un
sentido cultual a la palabra, pero el mismo Priimm llega a la conclusién
de que no hay lugar para ese sentido en la Escritura #.

En cuanto a la tradicidn cristiana griega, tras una lectura reposada

16  Ip., 0. ¢, 368-369, en la edicién moderna, cols. 859-860.

17 F. PRrAT, La Théologie de saint Paul, Paris 1912, II, 894,

18 Cf. B. NEUNHEUSER, Baptéme et confirmation, Paris 1966, que sigue en
general en esto a 0. Casel.

19 A, MICHEL, a. ¢., col. 486.

20 Cf. K. PriMM, a. o
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de los textos patristicos y de la bibliografia, se constata esto: conservan
el sentido escrituristico y solamente misterios en plural comporta un
cierto matiz cultual, como lo tenfan los misterios o ritos mistéricos
paganos, de cuyo influjo en los cristianos puede dudarse en general,
aunque haya que admitirlo en casos concretos®!. Serfa largo recorrer
los textos de los escritores eclesidsticos, desde los Padres Apostlicos
a San Juan Criséstomo o a San Cirilo de Jerusalén, ya que si van afia-
diendo algtin elemento, permanece fundamentalmente el significado de
dgo oculto y que no se descubre a todos®. Bornkamm expone en la
Iglesia antigua estas cuatro acepciones: 1.° Realidades fundamentales
de la salvacién expresadas por musterion o musteria cristianos; 2.° Fi-
guras y acontecimientos de caricter tipolgico del Antiguo Testamento;
3.° Las verdades de la religién cristiana; 4.° Sacramentos ?. Esta Gltima
acepcién de misterio o misterios como sacramentos no viene atestiguada
hasta pasado ya el siglo 11. Sin embargo, en ¢l mismo hecho de que a
algunos de los por nosotros hoy llamados sacramentos se les denominara
sacramento o misterio entonces, descubrimos solamente una asimilacién
a todas las demés realidades que se cobiian bajo el mismo nombre sin
referencia especial al contenido actual. Habria un algo comin en ellos:
el sentido de cosa oculta y sagrada, no revelada a todos.

La evolucién hacia un sentido mis teoldgico, tal como “sacramen-
tum” tendrd en una teologia medieval y postridentina, no procede del
griego, en que se mantiene su sentido profundo. Cuando se habla de
la nocidn, sirve no sélo para los sacramentos como tales, sino para todo
otro misterio, al aue se le aplicard también la definicién de Origenes:
“Signum dicitur cum per hoc quod videtur aliud aliquid indicatur” .,
Y habla a continuacién de Jonds vy de su signo de resurreccién, y de la
crcuncision de Abrahdn como signo de la circuncisién espiritual de

21 Cf. O. CAsEL, Le mystére du culte richesse du mystére du Mhrist, Paris
1964; Th. FILTHAUT, La théologie des mystéres. Exposé de la controverse, trad.
franc., Desclée de Brouwer 1954; K. PRUMM, Der christliche Glaube und die
altheidnische Welt. 2 vols., Leipzig 1935; Ip., Christentum als Neuheitserlebnis,
Fribourg-en-Br. 1939; U. RAHNER, Mysterion. Il mistero cristiano e 1 misteri
pagani. Trad. di D. Angelo Paredi, Brescia 1952; E. VoGT, “Mysteria” in texti-
bus Qumran”: Biblica 37 (1956) 247-257. )

22 Los escritos principales de los Padres en lo referente a los sacramentos
se hallan en la lista sumaria de J. DE GHELLINCK, Patristique et Moyen Age,
T. III. Compléments 4 I’étude de la Patristique, Bruxelles-Paris 1948, 173-177;
J. Danifrou, L’entrée dans Dhistoire du salut. Baptéme et Confirmation, Paris
1967, en un apéndice, 144-156, titulado: Les sources de la théologie sacramentaire.

23  BORNKAMM, @. c., 831-834.

24  ORIGENES, In epist. ad Rom. IV, 2, PG. 14, 968,



88 JOSE MORAN 10

que habla San Pablo en Phil. 3, 3. Los sacramentos, pues, habria que

entenderlos como todo otro misterio y su nica eficacia en este sentido
" inicial patristico provendria de la palabra —serbum—, como en cual-
quiera otro. Los griegos continuaban el sentido de. la Escritura. San
Agustin se conservard también en la misma linea, aunque amplie las
significaciones.

“SacraMENTUM” Y suU uso.—Una anotacién nos hard cautos y pru-
dentes, antes de iniciar el recuento de conclusiones, sobre la evolucién
del término entre los latinos. Es Braun quien nos advierte, tras un
resumen de explicaciones: “Como se ve, no se ha hecho claridad sobre
las circunstancias en que sacramentum ha encontrado el musterion de
la primitiva Iglesia y la penuria de documentos hace poco probable que
puedan ser nunca perfectamente elucidadas” *.

El autor que centra ordinariamente el estudio sobre el uso de ese
término es Tertuliano. Los autores estin de acuerdo con Ch. Mohrmann,
en decir que “no es invencién suya, aunque él tenga una preferencia
personal por esa palabra” . Las conclusiones del articulo de la famosa
fildloga son generalmente admitidas por los autores modernos, aunque
algunos —lo veremos luego— lamenten que no haya hecho el examen
detallado de los textos que, por otra parte, sabe que refrendan sus
palabras. Mohrmann al fin de su estudio decia: “Mas he querido limi-
tarme a los textos mds antiguos: es probable que mysterium haya sido
empleado, desde el principio, para designar la doctrina cristiana, las ver-
dades religiosas y sobre todo el sentido tipolégico de las Escrituras.
Sacramentum ha sido el sustituto universal de musterion, pero por razén
del sentido inherente al motivo mismo de la palabra, sentido que no
ha desaparecido nunca por completo, habia —y ha— quedado mis apto
para dar el sentido uhturglco y sacramental que el sentido puramente
teoldgico y abstracto, —razén por la que no ha podido suplantar nunca
completamente a mysterium. Por otra parte, sblo lenta y penosamente
mysteria, en plural, término técnico de los misterios paganos, tomard
posesién del terreno sacramental” #7,

El desarrollo que la ha conducido a esta conclusién podria resumirse

26 R. BRAUN, “Deus Christianorum”. Recherches sur le vocabulaire doctrinal
de Tertullien. (Publications de la Faculté des Lettres et Sciences humames
d’Alger, XLI), Paris 1962, 438.

26 Ch. MOHRMANN, a. c., 2356,

27 Ip., a. ¢., 244,
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de este modo, dado que sus estudios se han centrado sobre el latin de los
cristianos. Tanto el griego como el latin han evolucionado bajo el influjo
del cristianismo. Habria una primera evolucién del griego al latin, pero
habria también una evolucién ulterior independiente del griego y que
le ha avocado con facilidad al sentido que hoy tiene. No siendo ademas
clara ni constante la doctrina, los términos flucttian también y progresan
por diversas vias. Esa latinizacién puede realizarse por la lengua corrien-
te de las comunidades cristianas, a veces también por los traductores
de la Biblia que dan a las palabras biblicas términos latinos equivalentes,
que son adoptados por la comunidad, con simbiosis de unas a otras
expresiones . En el proceso de latinizacién hay ademds algunas reglas
que es preciso tener en cuenta. La primera serfa ésta: “Las ideas abs-
tractas son traducidas por palabras latinas, las cosas concretas —en el
sentido més amplio de la palabra— son designadas por las mismas
palabras grlcgas que las han introducido en Occidente”. Como al prin-
cipio mysterium era palabra abstracta, de aqui que se buscara un térmi-
no latino capaz de traducirla, aunque no faltara en esta lengua un
correspondiente real. Otra regla era la tendencia a la exclusién, que
domina verdaderamente la evolucién del latin de los cristianos en los
primeros siglos, es decir, se trataba de excluir de su vocabulario aquello
que sonara a algo en profano. Por eso los mysteria que podia significar
algo en los misterios paganos, entrarfan sélo mds tarde y con mucha
reticencia para designar los misterios cristianos.

Las dificultades comenzaban al preguntarse por aué sacramentum
ha sido adoptado como equivalente de musterion. Aqm se apela a dife-
rentes hechos, al sentido profano de la palabra, consciente de otra regla
de la latinizacién cristiana antigua, que usa la lengua profana comdn
y no la especializada.

Sacramentum comportaba un doble elemento, uno furidico y otro
religioso: El sentido de juramento y de devotio cree Mohrmann que no
es primario. El uso del latin profano en lo referente a esta palabra est4
definido por el sentido profano de embargo (engagement) religioso.
“Esta idea fundamental puede desarrollarse de diversas maneras:

1. Embargo (engagement) religioso — admisién, por la via de
este embargo en mna comunidad religiosa — iniciacién.

28 Ip, a. c., 285.
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2. Embargo religioso — el acto del compromiso juridico y sagrado
a la vez — juramento de iniciaci6n.

3. Embargo religioso — lazo sagrado y juridico — lazo, unién
sagrada” 2. El esquema de la iniciacién estd implicado en las dos prime-
ras significaciones confirmada luego por un juramento. Se trataria de
la iniciacién al servicio militar y designaria luego el servicio militar mis-
mo como sacramento. Y pasara, sumandose a ello el elemento religioso,
a la iniciacién cristiana.

Lo esencial es el elemento sagrado combinado con un sentido reli-
gioso y ése no se refiere a los misterios, como sostiene Casel. Posible-
mente ¢l sentido juridico no le ha permitido ser #rmino técnico de la
lengua de los misterios, y asi se distingue de iusiurandum por el ele-
mento sagrado, y de initiatio por el elemento juridico. El elemento
sagrado se ha reforzado por la morfologia de las palabras en -mentum
y asi de sacer y de sacra en la debilitacién del lenguaje se llegd a sacra-
mentum. Hay otro hecho que es preciso revelar, porque tendrd su
importancia y es el de lazo juridico y sagrado.

¢De qué manera este sacramentum ha adoptado el o los sentidos de
musterion? Son meras sugerencias o hipdtesis, pero destituye de valor
pleno y de probabilidad el que proceda de los traductores de la Biblia
con su sentido primario de iniciacién, aunque no falten puntos de
contacto biblicos. Existe una diferencia entre ambos por la diversa con-
notacién de mysterium y de sacramentum: aquél tendria un matiz abs-
tiacto y teolégico, éste un elemento sacramental v litdrgico. Por eso
piensa que no viene de las traducciones biblicas, sino del uso comtn
de las comunidades cristianas que al sentido biblico de mysterium aso-
ciaban ya un sentido mas concreto y mis bien sacramental .

La evolucién comenzaria en ¢l siglo 11 con los apologistas, partirfa
de los traductores de la Biblia y Tertuliano lo aplicarfa en una gran
multiplicidad de sentidos. Segin Mohrmann, en Tertuliano no podria
insistirse demasiado en la relacién con juramento militar de sacramento
cristiano, como se ha hecho en general (ast De Ghellinck, Michel), ya
que la base serfa muy estrecha. No hay que olvidar que se trata de un
artificio literario, muy coman, comparando los elementos del tiempo
y ademds que Tertuliano es un jurista 3.

29 Ip, a. ¢, 237.
30 Ip, a. c., 241.
81 Ip, a. c., 242,
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Podriamos concluir su exposién con estas palabras que nos ponen
en guardia: “En primer lugar: es preciso guardarse de precisar dema-
siado el uso més antiguo de sacramentum estableciendo, en las nociones,
un cierto ntimero de categorias rigidas y dando a cada palabra y a cada
texto su lugar fijo en un esquema bien establecido. Es necesario darse
cuenta del hecho que la lengua de Tertuliano y aun la de Cipriano
estaba en pleno movimiento... como por lo demds las ideas y no podria
aplicarse a su terminologfa flotante un sistema riguroso y escolastico.
Y en segundo lugar: yo me pregunto si el uso de sacramentum ha sido
verdaderamente tan universal como Tertuliano y las versiones africanas
de la Biblia més antiguas sugieren’ 2,

Verheijen ®, por su parte, ha buscado una pre-historia judia a la
palabra sacramentum, sorprendido ante el hecho de que una palabra
que significa “empefio”, compromiso o lazo sagrado, traduzca una que
significa secreto o cosa oculta, como es mysterium. Parte de un texto de
Tertuliano en que aparece la identificacién de sacramentum-signaculum,
sacramentum fidei-signaculum fidei. “El sello bautismal evoca, para
muchos autores del siglo 11, alguna cosa que debe ser guardada o conser-
vada intacta” *%. El lavacrum es obsignatio fidei y asi nos dice: “Dicho
de otro modo, €l nuevo cristiano ha comenzado por renunciar al mal,
primer aspecto de la fe que introduce y hace valer un segundo, el de
adhesién a Dios, sin duda. Este doble compromiso de la fe se halla
sellado en el bafio bautismal. Es una ;zgzlaczon de un estado ya exis-
tente: el corazén es puro desde la renuncia al mal”®. Lo prueba
citando algunos textos de Tertuliano sobre el bafio como sello y sigila-
¢ién del compromiso o empefio adquirido por la fe profesada v la renun-
cia al mal. Asf tendriamos el signaculum fidei como sello del sacramen-
tum fidei.

Pero resulta que Verheiien encuentra el término sfragis, empleado
por San Pablo a propdsito de la circuncisién, si bien la identificacién
sfragis-bautismo no se halla en los libros biblicos. Esa circuncisién judia
se opone en San Pablo a la circuncisién cristiana que es una circuncisién
del corazén, y en contexto bautismal San Pablo usa también sfragisthein.
Combinando los textos que cita, descubre que “para San Pablo el sello

32 Ip., a. c., 242-243.
383 M. VERHEILJEN, 4. C.
34 Ip.,, 325.

35 Ip., 326-3217.
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¢s la circuncision corporal, pero precisamente como nota exterior de la
“circuncisién” espiritual ; los judios con los cuales tenia que batirse
fundaban sobre la circuncisién corporal, como tal, su confianza; San
Pablo les opone otro sello: la circuncisién del corazén, es decir, la fe,
pero la fe que se presenta al bafio de renovacién en el Espiritu Santo.
El sello-bautismo del siglo 11 parece ser un desarrollo de la terminologia
paulina. El punto de partida es el sellocircuncisién” 3,

Nuestro autor continda con otra constatacién, a saber: que el sello-
circuncisiébn no aparece sblo en San Pablo, sino también en textos rabi-
nicos y el mismo Tertuliano conoce eso, cuando habla de in ipso
signaculo corporis (Apol. 21, 2). Su conclusién de la primera parte
del articulo es ésta: “Sacramentum bautismal nos descubre a signaculum
bautismal. De signaculum bautismal hemos llegado a sello-circuncisién.
Es preciso distinguir el signaculum en sentido amplio, el bautismo, del
signaculum en sentido estricto: la sigilacién del compromiso cristiano
por la inmersién ®7.

Prosiguiendo su encuesta ve que en la Biblia, en el Antiguo Testa-
mento, las palabras traducidas por musterion es la hebrea séd, y la
traducen asf Simaco y Teodocién y ellos son también del siglo 11. Y sé6d
tiene estas significaciones: 1) Sociedad, asamblea (para discutir o para
deliberar); 2) La deliberacién misma o su resultado: conversacién,
consejo, designio; 3) Lo que se comunica a lo largo de 1a conversacién :
confidencia, secreto; 4) El espiritu que reina en la asamblea: intimidad.
Sin embargo de las veintiuna veces que se emplea en la Biblia hebrea,
algunas aparecen luego en comentarios rabinicos en relacién con muste-
rion y con circuncisién corporal. Y tras un breve andlisis de textos
rabinicos dice que “en el mundo judfo rabinico, el término séd ha
indicado una cosa muy precisa: el s8d, el musterion, por excelencia,
era la circuncisién que se hallaba indicada en el mismo ambiente por
sello. Viviendo al lado de cristianos, habia gentes para quienes sfragis-
signaculum era equivalente de musterion” . El paso de signaculum a
sacramentum y sobre todo el sentido de lazo sagrado, de unién sagrada,
le acercaba mucho mis al sentido de s8d hebreo. Al fin puede concluir
con estas palabras: “Si lo comprendemos bien, el sentido de sacramen-

36 Ip., 329.
87 Ip., 330.
38 Ip., 335.
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tum cristiano ha sido: 1) Primeramente el de compromiso (engage-
ment) cristiano, aproximandose a “‘sello que es preciso guandar intacto™;
2) Luego el de compromiso cristiano presentindose, al momento del
sello, para ser sellado por el sello en sentido estricto, o la circuncisién del
corazén que pide su sigilacién; 3) Este mismo sacramentum ha deve-
nido el equivalente-antitesis de sdd-circuncision-sello-musterion y ha toma-
do asi el sentido de misterio y de tipo; 4) La equivalencia sacramentum-
s6d ha valorizado y cristianizado su sentido antiguo de unidn sagrada.
Como en el caso de statio y de pax, la evolucién de sacramentum en
latin cristiano se explicaria asi por los contactos de los cristianos con el
mundo judio en el siglo 1 *.

Como puede apreciarse son tesis complementarias y no contradicto-
rias. En ambos casos estd Tertuliano implicado, pues es él quien ofrece
la posibilidad a tales exdmenes. Usa el término. mis de cien veces. Y por
lo mismo queremos preguntarnos cudles son los sentidos que Tertuliano
da al término sacramentum. Ademis del interés particular que este
hecho puede ofrecer para la teologia sacramentaria en general, ofrece
uno especial para el estudio de San Agustin, dado que el ambiente en
que se desenvuelve el Obispo de Hipona estd cargado de resonancias
del jurista africano. Quizd mas que en ningtn otro habria que buscar
los sentidos agustinianos de sacramentum en Tertuliano, del cual pasan
a San Cipriano, tal vez a los mismos donatistas, y sin duda a Optato de
Milevi.

E. de Backer agrupa ciento treinta y cuatro veces que emplea Ter-
tuliano sacramentum en dos grandes clases: sacramento-juramento
(ochenta y cuatro veces), con las ideas sucesivas de juramento militar
u otro adjetivo, de rito de iniciacidn a los misterios, de religién en
sentido objetivo, de verdad y de doctrina religiosa, de consagracién (en
sentido etimolégico de la palabra sacramentum), de rito y sacrificio
sacramental, de rito sacramental y de nota o garantia de la fe (= sig-
naculum); y sacramento-misterio (cincuenta ejemplos), con las ideas
sucesivas de simbolo, figura, alegoria, de misterio o cosa secreta y oculta,
de disposicidn, plan, orden divino, de profecia®.

Braun en su estudio del vocabulario doctrinal de Tertuliano, tras

89  Ip., 336-237.

40 E. DE BACKER, Sacramentum. Le mot et l'idée représentée par lui dans
I'oeuvre de Tertullien, Louvain 1911. Y en el vol. publicado bajo la direccién de
De Ghellinck (v. nota 11) ocupa 59-1562.
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hacer una relacién de cuanto se ha dicho en torno al origen del uso
de esta palabra cn el autor africano y de sintetizar los diferentes puntos
de vista en que estin acordes los tratadistas, concluye asi: “Reconoz-
camoslo, Tertuliano es perfectamente sincero y expresa por estas rela-
ciones su conviccién profunda de hombre para quien el servicio de
Cristo requiere el empefio de todo el ser; pero es preciso renunciar a
buscar en sus textos la menor indicacién para reconstruir el camino
semantico por el que sacramentum ha llegado a sus empleos cristia-
nos” ', Hablaba del juramento milizar y de la militia Christi %2, que
para muchos seria el sentido primario y el punto de partido y que él,
con otros, como Mohrmann, Verheijen y Kolping, lo niega.

El uso del término seria ordinario en el latin corriente de los
cristianos y para Tertuliano significa también “una verdad oculta a nues-
tra inteligencia y revelada por Dios” *%, En su biisqueda y analisis del
vocabulario docrinal de Tertuliano, tras un estudio de opiniones, con-
cluye con los textos a la vista: “En singular el término designa:

a) De una manera general, el santo misterio del cristianismo, es
decir, su santa doctrina. Sin determinacién cuando el contexto lo per-
mite, la palabra puede también ser precisada por nostrum, Christianum,
Christi, religionis christianae o fidei; en algunos casos, el adjetivo zorum
permite insistir sobre la idea que este sacramentum, formado de las
verdades doctrinales, constituye un conjunto solidario. Esta palabra
servird para designar la revelacién divina contenida en los libros del
Antiguo Testamento, thesaurus totius ludaici sacramenti et inde iam
nostri (Ap. 19, 2 (57)). Este sacramentum ludaicum, \lamado ademas
sacramentum antiquitatis, nuestro autor sabe que no es absolutamente
idéntico al sacramentum de los cristianos: en el Adv. Praxeam, donde
trata de la doctrina trinitaria, dird que Dios, por la revelacién neo-
testamentaria, ha querido novare sacramentum (Prax. 31, 2 (7).

b) Tal misterio particular que forma parte de la doctrina revelada:
asi el dogma de la resurreccién, el misterio trinitario (oikonomfas
sacramentum.).

“En plural, el empleo es mds raro en este sentido. La expresién
nostra sacramenta (Ap. 47, 14 (61, 62, 64)) designa las verdades de fe

41 R. BRAUN, o. c., 439-440.

42 Vid, también a A. KoLPING, Sacrgmentum Tertullianeum. I (Untersu-
chungen iiber die Anfingen des chrlsxtlllchen Gelbrauchs der Vokabel Sacramen-
tum). Regensburg-Miinster 1948.

43 R. BRAUN, o, c., 440.
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concernientes a la escatologia. Ademds, cuando opone el Dios creador,
conocido de todos por el testimonio de sus obras, a la divinidad oculta
de los Gnésticos y afiade, certe et in sacramentis priorem et in praedica-
tionibus manifestiorem, pensamos que es preciso relacionar la palabra
a esta misma significacién doctrinal : los “misterios” por los que el Dios
de los judios y de los cristianos tiene prioridad sobre el de los Gnésticos,
son las verdades sagradas, y entre ellas la doctrina monoteista de que
este Dios, desde el origen de los tiempos, ha comunicado el conoci-
miento a los hombres por los profetas” .

Se encuentra también en Tertuliano el matiz de lazo y de unién
sagrada, de alianza sagrada. Y este sentido de asociacién y de unién
viene en contextos en que sacramentum se emplea por doctrina revelada,
siendo “‘esta doctrina la que asegura la unién mistica de los cristianos
con su Dios”. De esta suerte se le impone esta conclusion de su estudio :
“Asi sacramentum que llega a Tertuliano plenamente renovado por la
influencia del musterion de la Sagrada Escritura, pero conservando sus
matices propios (puesto el acento sobre la nocién de sagrado, idea de lazo
religioso) es una de las palabras que permiten mejor designar el conte-
nido de la revelacién, estando ésta formada por todas las verdades
ocultas que Dios ha misteriosamente comunicado a los hombres para
establecer con ellos su santa alianza y fundar sobre ellas la unidad de los
fieles” .

De la lectura de los textos de los demas autores, tanto de San Cipria-
no, como de San Hilario, de Optato de Milevi o de San Ambrosio, apare-
ce claro que si, con intencién parcialista, se quiere extraer la doctrina ple-
na del signo eficaz de la gracia, se yerra, pues inmediatamente se admite
que todos los demis sentidos no estdn al margen de 1a significacién
y del empleo que se hace de la palabra. Tendremos luego ocasién de
ver que San Agustin prosigue esta linea y la profundiza, aunque en la
controversia donatista haya tenido que adentrarse por la explicacién
del sacramento del bautismo en especial.

PriMeRrAs coNcLustoNEs.—Nos parecié indtil hacer un estudio deta-
llado de los nombres en los diferentes escritores eclesidsticos y citar los
lugares en que ha sido empleada la palabra. Era para nosotros de mayor

44 Ip., o. c., 440-441,
4 Ip., o. c., 443.
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utilidad y mas sustancioso recoger los tltimos estudios sobre el particular,
citindolos sin desvirtuarlos, para ir contorneando la significacién de
sacramentum y sentar bien los precedentes para entrar en San Agustin.
Todos los estudios nos brindan aspectos instructivos que nos hacen
cautos a la hora de examinar el contenido. Podriamos extraer en breve
las siguientes conclusiones:

1. Esto nos permite encuadrar los sacramentos en los misterios en
general del cristianismo, diriamos, en el misterio de nuestra redencién,
conservando de este modo su sentido original de algo oculto y secreto
que sblo comprenderan los iniciados. Nuestros sacramentos tienen la
significacién de los misterios y la importancia que para la vida cristiana
supone todo misterio con su invisibilidad y su manifestacién.

2. El nombre no nos aleja del contexto biblico, manteniendo su
mismo sentido, aunque, como era natural, se ha ido enriqueciendo con
matices nuevos, adquiriendo “sacramentum” un cierto matiz litdrgico
y cultual, que inicialmente no existia en la Biblia y en sus traducciones.
Neunheuser, a pesar de que, siguiendo a Casel, piensa siempre en lo
litdrgico y cultual y en €l influjo en ello de los misterios paganos, reco-
noce que “‘en todo caso, hay siempre para “sacramentum’ esencialmente
una referencia al griego musterion con toda la plenitud de sentido que
este término implica, aun si una explicacién clara y definitiva no es
posible hasta que la palabra griega no sea totalmente explicitada” .
Tras haber intentado explicitar un poco mds el sentido de “mysterium”
y de “sacramentum” en el aspecto cultual y litdrgico, concluye con estas
palabras: “Se exageraria ciertamente si se pensaba que estas designa-
ciones de mysterium y sacramentum pueden bastar para brindarnos
conocimientos decisivos; es preciso ciertamente ser muy circunspectos
cuando se sacan conclusiones de su significacién. En particular, esta
palabra, que la tradicién cristiana ofrecia ya a los Padres, no significa
en modo alguno que haya una dependencia causal entre los misterios
paganos y los ritos cristianos” *’. La conclusién que se impone a un
lector atento y avisado es que, a pesar de los intentos que se multiplican
por acercar la nocién patristica a la medieval y tridentina, al menos la
palabra no puede decirse que signifique lo mismo. El sentido de los Pa-
dres prosigue el camino biblico, centrindose los sacramentos como todo
otro misterio, en la historia de salvacién.

46  B. NEUNHEUSER, o. c¢., 100.
47 1Ip., o. c., 101,
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3. Todo misterio que se expresa —y por tanto también los sacra-
mentos— aporta algo, como realidad de la historia de salvacién que se
va realizando en el tiempo. Significan algo de esto, quieren expresarlo,
darlo a entender, son simbolo, figura, tipo de algo invisible —planes de
Dios— que se hace manifestacién y luz en ellos. Los sacramentos van en
esta linea y el que los Padres denominen “mysterium” o “‘sacramentum”
al bautismo, a la eucaristia, 0 a la confirmacién, indicaria solamente eso.
Al ser misterio se comienza a entrar en relacién personal con él por la fe
—iniciacibn—, y esto une ya internamente a los fieles —lazo de unidn,
alianza—, pero como misterio manifestado tiene un algo visible y sensi-
ble —es el compromiso del signo, del gesto o de la palabra-empefio
juridico, sellado o signado por la imposicién de las manos, o por el
agua—, que a su vez une visiblemente a todos los sellados. Asf la teologia
de los sacramentos se enriquece desde un punto de vista aun filolégico.

Y estamos en condiciones de poder afiadir:

4. La palabra “sacramentum”, sustituto latino universal de “mys-
terium” griego significa, por tanto, la doctrina cristiana, las verdades
religiosas y sobre todo, ¢l sentido tipoldgico de las Escrituras. Mas por
su sentido etimoldgico era mas apta para dar el sentido litGrgico y
sacramental que el teoldgico. Por este mismo hecho no ha suplantado
plenamente a “mysterium”, quedando esta palabra mAis tarde para
significar solamente el sentido teologico.

5. “Sacramentum” comportaba, como en el lenguaje pagano, un
doble elemento, religioso y juridico. Es un empefio religioso con tres
ertadios: admisién por via de compromise en una comunidad —inicia-
cibn—; acto de compromiso juridico y sagrado —juramento de com-
promiso— ; lazo sagrado y juridico —lazo, unién juridica—. Asi sucedia
también en la milicia y a ella se aplicaba este sentido primordial de la
palabra, atn en el mundo pagano, insistiendo luego, los autores cristia-
nos, sobre todo Tertuliano, en el parangén adaptindolo a la militia
Christi. Ya se comprende que en este sentido la primera y bésica apli-
cacién se haria al bautismo.

6. Lo esencial seria el elemento sagrado combinado con un sentido
juridico. Y se affade ademis el elemento de ser lazo sagrado y juridico.
Esto mismo nos explica el que también en el “sacramentum” que mis
tarde ha integrado la teologia exista una especie de elemento juridico
y que lo esencial sea también el elemento sagrado. El elemento juridico
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une a los demés miembros y obliga externamente a una profesién sin-
cera y auténtica, en la vida, del empeiio adquirido.

© % Por otra parte, las relaciones que el P. Verheijen ha visto com-
pletan esta visién del sacramento, aunque directamente se enderece al
bautismo. Se conserva siempre, atin para el bautismo, el sentido de algo
que hay que conservar intacto y oculto y asi el sello bautismal. Entonces
se comprenden los ritos bautismales, a los que recurre nuestro autor,
siguiendo un poco a Tertuliano, pero que en realidad la tradicién nos
atestigua de ello de un modo o de otro: una renuncia al mal, un em-
pefio adquirido por la fe, que seria encuentro personal con las exigen-
cias, un bafio que sella el empefio adquirido. Asf el “signaculum fidei”
serfa el sello del “sacramentum fidei”. La fe seria oculta y el bafio seria
el sello visible. He ahi el misterio y esto es lo interesante.

8. Se dirfa, pues, que lo externo —el bafio— es el sello de lo
interno, como la circuncision. corporal era el sello de la pertenencia a
Dios y a su pucblo y a su vez la alianza con él. Ahora se tratarfa del
sello-bautismo opuesto al sello-circuncisién : tendriamos una sigilacién
del empefio cristiano por la inmersién. A partir del hebreo séd aparece
el sentido de lazo sagrado, de unién sagrada, de alianza, pues séd signi-
fica también asamblea, reunién, casi comunidad. El sentido de alianza
sagrada se aplica a las demds verdades religiosas profesadas, por las que
los adeptos se unen. Es decir, las verdades religiosas misteriosas admiti-
das crean también unidad.

9. Ahora bien, la aplicacién de esto se hace ordinariamente en
contexto bautismal, y la pregunta que surge es ésta: sPuede aplicarse
también a los demis sacramentos, o mejor, es aplicado a los demds
sacramentos y a cudl principalmente? Directamente se habla, adem4s
del bautismo, de la eucaristia, y el pan y el vino sellan el misterio de la
unidad cristiana del pueblo de Dios con Cristo y con los cristianos entre
si. Todo esto estaria abriendo la via ya a las consideraciones filoséficas
que entrarfan a formar parte de la explicacién de los sacramentos, tales
como se manifiestan en el perfodo patristico posterior. El paso. no seria
dificil y se recogieron los elementos que una filosoffa podria tener apro-
vechables para una tal exposicién. La escuela alejandrina, Teodoro de
Mopsuestia y San Agustin completardn este cuadro.

10. Se habri notado a través de esta exposicién un cierto persona-
lismo y una ausencia. Etimolégicamente s insiste en el empefio perso-
nal, sagrado y juridico, en la profesién de fe, en el compromiso adqui-
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rido por medio de ella y luego en el sello que sigila lo que se ha realizado
personalmente en actos precedentes. Todo ello depende, pues, de la
persona que acepta el compromiso y que se empefia en cumplirlo,
haciendo juramento de ello y sellandolo externamente. He ahi el per-
sonalismo. Y la ausencia nace de la misma insistencia en lo personal :
¢Ese empefio personal, esa fe que se profesa y con la que se compromete
uno, quién la produce? El misterio aparece en lo invisible, dado que lo
visible se manifiesta en los signos. Si lo externo es un sello de algo,
¢supone que lo sellado existe ya o puede decirse que comienza a existir
desde el instante en que se sella, es decir, se pone el signo exterior?
La ausencia, en otros términos, es la pregunta por la eficacia y la falta
de respuesta. Se da por supuesto la existencia de lo invisible, pero no se
nos dice de dénde procede: si del sujeto sblo, o lo produce en él la
fuerza de la palabra que precede, o es obra conjunta y concomitante de
ambos. El problema de la eficacia de los sacramentos no se ha planteado
todavia y por tanto no se ha resuelto, ni quizd sea ficil verlo resuelto en
el sentido que més tarde se comprendié en los escritores eclesidsticos.

II. “MysTERIUM” Y ‘‘SACRAMENTUM’’ EN SAN AGUSTIN,

Con estos precedentes y con la tradicién de la que Agustin sin duda
no puede desprenderse y a la que recurrird con mayor frecuencia en sus
Gltimas polémicas, podemos entrar en el estudio de la sacramentaria
agustiniana. Sus férmulas han sido recogidas y elaboradas por los poste-
riores 48 y quizd pudiéramos afirmar que no se han situado en su verda-
dero contexto*. Seguiremos de momento en estas paginas el mismo
método que hemos usado para el estudio anterior, es decir, nos atendre-

48 A partir de San Isidoro de Sevilla que colecciona en diferentes f6rmulas
méas o menos precisas el contenido. Dice asi: “Sacrificium dictum, quasi sacrum
factum, quia prece mystica consecratur in memoriam pro nobis dominicae pas-
sionis; unde hoc eo jubente corpus Christi et sanguinem dicimus quod, dum sit
ex fructibus terrae, samctificatur, eb fit sacramentum, operante visibiliter Spiritu
Dei, cujus panis et calicis sacramentum Graeci eucharistiam dicunt, quod Latine
bona gratia interpretatur. Et quid melius corpore et sanguine Christi?” (Etymol.
VI, 19, 38, PL. 82, 255). “Sacramentum est in aliqua celebratione cum res gesta
ita fit ut aliqua significare intelligatur, quod sancte accipiendum est. Sunt autem
sacramenta baptismus et chrisma, corpus et sanguis” (Ibid., col. 255). Y asi con-
tinua hasta el n. 42 en breves definiciones y aclaraciones, Desde él ha pasado
a la gran Escolistica.

49 Cf. J. MorAN, “La nocién agustiniana de “sacramentum” en la interpre-
taciém de J. L. Berti”: Archivo Teolégico Agustiniane 2 (1967) 23-40.



100 JOSE MORAN 2

mos mis bien al aspecto filolégico, como base y auxiliar indispensable
de nuevas investigaciones. El tema es de una gran actualidad para los
estudios agustinianos, como nos lo asegura la bibliografia ® y se planteé
con precisién en el Congreso Agustiniano Internacional de Paris en 1954.
Las condiciones que en una de las discusiones exigia Audet para acer-
carse a la sacramentaria agustiniana me parecen justas y deseables. Su
larga cita nos introducird de la mano en el tema: “Para desprender la
teorfa sacramentaria de Agustin, es preciso abandonar nuestras catego-
rfas de signo seglin la acepcidn restringida que ha tomado, y sobre todo
la nocién de causalidad. Serfa necesario partir de los términos latinos
de San Agustin, me atreveria a decir, sin traducirlos.

“Es una verdad comtn que no hay tratado de sacramentis in genere
en San Agustin, y la polivalencia del término en su obra hace todavia
mas dificil su interpretacién. Los textos sacramentarios son innumera-
bles: he adoptado tomar como base de mi estudio solamente aquellos
en que se trata manifiestamente de hechos rituales. ;En qué orden
alistar esos textos y sus problemas? El orden cronolégico es demasiado
material en una produccién tan dispar ; el orden de los géneros literarios
demasiado intrinseco a las obras, no satisface tampoco. Los grandes
periodos doctrinales del gran Doctor con sus contextos y sus problemé-
ticas bien definidas, me han par'ccido ofrecer un punto de partida obje-
tivo muy agustlma.no para su teoria sacramentaria. Si comenzamos por
la problematlca antimaniquea tomada al principio de su carrera pastoral
la cuestién sacramentaria se sit(ia en un cierto contexto de cxegcsm y una
problemitica que le es impuesta por sus adversarios. Asi la doctrina
sacramentaria antimaniquea de Agustin es ante todo una justificacién
y una valorizacién de los hechos rituales del Antiguo Testamento. Agus-
tin parte primeramente de una exégesis alegorizante para justificar los
cuatro sacramentos del Antiguo Testamento: progresivamente literaliza
su exégesis y llega a reconocer en estos hechos rituales sacramentos tan
reales como los del Nuevo Testamento, pero al interior de la causalidad
del signo. La nocién virsus no estd en modo alguno embargada en esta
polémica. Ademis, Agustin ha sido condicionado muy de cerca, me
parece, por el incidente de Antioquia sobre el que se ha encontrado con

50 En la nota 4 del art. citado en la precedente hemos recogido la principal
bibliografia y a ella remitimos para no alargarnos, agregando: J. Garcfa CEN-
TENO, “La dimensién sacramental de la Iglesia segiin San Agustin”: Estudio
Agustiniano 3 (1968) 491-503.
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Jerénimo. Es una circunstancia biblica que le encamina a dar a los textos
un valor més positivo. En cuanto a la interpretacién especulativa toma
a una filosofia del lenguaje signum, res, al fin de esta etapa de su exé-
gesis. La res es Cristo, el signum son los sacramentos tanto del Antiguo
como del Nuevo Testamento. No hay mas que una cosa permanente,
Cristo, presente en los signos, conjugados al pasado en el Antiguo Tes-
tamento, al presente y al futuro en el Nuevo.

“Pasando a la polémica anti-donatista, tenemos una problemitica
netamente eclesiolégica, condicionada por el bautismo bajo el aspecto
de su reiteracién. Aqui todavia limita singularmente el problema.
Habria que examinar en este ambiente todos los textos en que se trata de
virtus sacramenti, término quizd tan ambivalente como sacramentum.
Expresa, me parece, a la vez el valor que damos o recibimos de los
sacramentos, y un valor mis ob;ctlvo que proviene del sacramento mis-
mo. Habria que examinar aqui la utilizacién de categorias paulinas,
frecuente en este periodo de Agustln la oposicién forma—wrtus en que
forma es manifiestamente el rito mismo. Virtus es mas dificil de definir.
Hay en fin un aspecto de sacramentum que logra, no me atrevo a decir
una categoria de causalidad, sino un aspecto de sacramentum muy pré-
xima de nuestra nocién de caricter, elemento que se ve raramente
sefialado y que ha sido bien puesto en luz por el P. Haring de Toronto,
en su articulo: “St. Augustin’s Use of the word Character”, en la revista
Mediaeval Studies, 1952, p. 79-97. Quedaria el perfodo anti-pelagiano en
que estamos al interior de un moralismo marcado, con la tendencia a
dar mis valor objetivo al hecho sacramental, con el fin de extraer argu-
mento contra Pelagio” 51,

El tema estarfa bien planteado de este modo en Agustin, y serfa
cuestién de examinar cada uno de esos perfodos para hacernos con un
cuadro relativamente completo de la sacramentaria agustiniana. Hay
que admitir sin duda alguna en Agustin unos hechos iniciales, que
sirven un poco para situar sus diferentes problemas teolégicos. El ha
resuelto los problemas segn se le iban presentando y no es de maravillar
que en cada una de las polémicas se atuviese a los datos que se le ofre-
cfan y resolviera en conformidad con la oposicién. Sin embargo, no
puede aceptarse, sin restricciones y condicionales, que en sus contesta-
ciones Agustin no tuviera presente la otra parte que pudiera interpelarle,

51  Th. AUDET Dlscuswn a la relacién presentada por Gérad PHILIPS, “Le
mystére du Christ”: Augustinus Magister 111, Paris 1915, 266.
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sobre todo en las Gltimas controversias, dado que, respondiendo a una,
deja otra al descubierto, como mis tarde sc le achacaria en la polémica pe-
lagiana en lo tocante a pecado y al mal. Aqui se ha fallado con frecuencia.
Es decir, que puede exagerar y que en alguna ocasién ha sucedido eso
a sus escritos. Mas no es admisible que olvidara las lineas generales de
su pensamiento y el riesgo que corria en el equilibrio que buscaba.

Hay que convenir, empero, en que las lineas generales y directivas
de su pensamiento son tnicas a través de los diversos perfodos, aunque
siempre tengamos que reparar en el acento, dadas las circunstancias
particulares de los varios escritos. Si ha ido planteando y resolviendo
nuevas cuestiones a medida que se le presentaban, no olvidaba en su
solucién las precedentes, al menos en lo esencial. Lo contrario seria
forjarse un Agustin sin talante llevado sin rumbo y sin ideas rectoras
de su andamiaje religioso e intelectual.

PLANTEAMIENTO.—Si convenimos en que Agustin en sus construccio-
nes doctrinales no caminaba a la deriva, podemos preguntarnos: ;Cudl
es esa idea de fondo que a través de todas las polémicas permanece?
O mejor, jcudles son los pensamientos en torno a los sacramentos que
1e ayudan a dar solucién a las cuestiones planteadas por los diversos
opositores? Algo se ha insinuado ya en lo precedente y la respuesta a
estos interrogantes nos dard la clave de solucién, internidndonos en el
tema que nos preocupa al presente.

Coincidiendo en la admisién de la existencia de ese pensamiento
conductor de su doctrina, adelantamos que no podemos buscarlo en el
empleo univoco del término sacramentum o mysterium. No es cuestién
de palabras, sino de pensamiento. En el perfodo maniqueo, llevado de
una exégesis alegorizante se atiene a los hechos rituales, y poco a poco
pasa a una exégesis mds literal, interpretando especulativamente a través
‘de la filosofia del signum y de la res. En ella aparece como misterio
auténtico Cristo. En lo sucesivo, a pesar de toda la alegoria o la tipologia
¢n la interpretacidn, se contindia y no se desprende de ella, nacido al
contacto de San Ambrosio en relacién directa con los alejandrinos y de
una filosofia muy suya. Fundamentalmente tanto en la polémica donatis-
ta como en la pelagiana trabajan esos elementos también, aunque el
acento se traslade, como se ha visto.

Pourrat, intentando una sintesis de la sacramentaria agustianiana,
decia que “en los escritos agustinianos hay dos concepciones de sacra-
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mento: la una, muy general, es aplicada indistintamente a toda clase de
ritos, es la del sacramento simple signo; la otra, més precisa, estd reser-
vada a algunos ritos solamente, en particular a la eucaristia y al bautismo,
es la del sacramento signo al que estd ligado un don o un efecto ob-
jetivo” 52, Nos preguntariamos si son dos concepciones o es mas bien
una, que se perfecciona, pero cuya esencia permanece siempre. El caso
especial de esos dos sacramentos, eucaristia y bautismo, nos ayudard a
precisar con mayor detalle ¢l sentido de sacramento, pero no evitar el
que, dando a ésos también el nombre de sacramento, éstos participen
del sentido general de aquél.

“SACRAMENTUM”-“MYSTERIUM” EN LA LENGUA DE SAN AGUSTIN.—
Con las conclusiones a que se ha llegado en el estudio de los escritores ecle-
sidsticos anteriores al Santo, podemos hacernos ya una idea y confrontar
cuanto Agustin pueda decirnos ahora sobre sacramento. El empleo de
estas palabras en su obra serd riquisimo y ayudard a comprender mejor
el problcma de fondo. De Ghellinck escribe a propésito del uso de la
palabra “sacramentum”: “Bajo la pluma de Agustin, el cual ha precisado
con tanta firmeza y precisién las grandes lineas de nuestra teologia
sacramentaria, la palabra (sacramentum) reviste una diversidad increible
de sentidos, fuera del de rito, en los que parece complacerse el pensa-
miento tan matizado del gran Obispo: El sentido exacto que es preciso
dar a cada uno de los ejemplos que contienen los diez gruesos volimenes
de sus obras no es ficil de determinar: como prueba las confesiones
del teblogo Vizquez, que no carecla de penetracién al fin de una
encuesta lexicogrifica sobre ¢l empleo de la palabra en una locucién
especial” 52,

De modo casi exhaustivo entrd en el estudio filolégico del término
Couturier, aunque haya textos que examinar nuevamente. Sus resultados
como de obra paciente pueden ser admitidos en linea de méixima, aun-
que su propia advertencia luego de citar a Pourrat haya que tenerla
muy en cuenta: “Se plantea la cuestién al espiritu de las relaciones entre
estas dos concepciones: Jestdn ligadas intimamente o, en el fondo, son
dispares y provienen de fuentes diferentes de inspiracién? ;Cuil tiene
mis lugar en su obra? Si, en efecto, es la primera la mis general
—y parece ser asi cuantas veces acompafia al término sacramentum una

52 P. POURRAT, La théologie sacramentaire, Paris 1908, 21.
68 J, DE GHELLINCK, Pour U'histoire du mot “sacrementum”, 16.
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explicacién, o que parece dar una definicién— si pues es la concepcién
més general la que domina, ¢qué valor atribuir a los textos aparente-
mente més netos en favor de la concepcién mas estricta? ¢No deforma-
mos inconscientemente los textos agustinianos por estar penetrados de
las ideas modernas sobre los sacramentos? ;No les hacemos decir mis
de lo que contienen en realidad? De aqui un malestar inevitable al leer
las citas agustlmanas que esmaltan todos los tratados sobre los sacramen-
tos: ¢No serfan aislados? ¢No serfa su sentido forzado?” ®. Esta misma
impresién hemos tenido muchas veces. El planteamiento de Couturier
no puede ser més realista. En su amplio estudio analiza los tres empleos
principales que él descubre del término sacramentum, a saber: sacra-
mentum-rito, sacramentum-simbolo, sacramentum-misterio. El mismo
nos asegura desde el principio que se ha visto en la imposibilidad de
scparar el empleo de sacramentum y de mysterium. Esto nos indica ya
algo y si quisiéramos hacer el parangén con cuanto hemos escrito antes
tendriamos en ello un punto de enganche con la tradicién corriente.
“Una lectura paciente y lo més atenta posible, nos ha permitido descubrir
dos mil doscientos setenta y nueve empleos de uno o del otro término” .
Con estos presupuestos entra en el andlisis del tema y nos interesard
principalmente en sus conclusiones, dado que para la interpretacién de
textos precisos es necesario recurrir al contexto y al lugar mas concreto
de este articulo.

El sacramentum-rito lo examina bajo puntos de vista rituales. Le
interesa mas lo dedicado al sacramentum-simbolo, internindose por el
Viejo Testamento, buscando simbolos y descubriendo los que Agustin
propone, pasando luego al Nuevo. A este segundo tema le dedica la
mayor parte del trabajo (pp. 189-225). Y concluye con el sacramentum-
misterio.

La primera nota que hace Couturier en sus conclusiones es que el
empleo de los términos es muy complejo y que a lo largo de su estudio .
se ha podido ver con claridad este hecho. Aunque ser4 larga su conclu-
sion nos brinda lo mejor de los estudios para nuestro argumento. Espe-
rando que el lector nos lo agradezca copiamos lo siguiente: “Ademés,
en el curso de nuestras blisquedas, hemos llegado a constatar y a deplorar
su estrechez. No hay duda alguna que mysterium y sacramentum admi-

54 C. COUTURIER, “Sacramentum et Mysterium dans 'oeuvre de Saint Augus-
tin”: Etudes Augustmwnnes Paris 1953, -163-164,
56 Ip., 164-165,
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ten equivalentes cuyo uso ejerce una influencia sobre su empleo, sea
para atraerlos a su sentido propio, sea para rechazarlos hacia matices
diferentes. Asf, estupefacto de la lucha extraordinaria sostenida por
Jacob contra el 4ngel, Agustin escribe: “gQué hay de comparable entre
la potencia de un 4ngel y la de un hombre? Luego, hay misterio
{mysterium ); luego, hay sacramento (sacramentum); luego, hay pro-
fecia (prophetia); lucgo hay figura (figura)”. gAd‘mitiremos que a
cada uno de estos términos correspondc una nocién distinta? Mas el
sacramentum se define por su carcter profético. Segln el punto de
vista en que se coloca, es una sombra del futuro, una figura del porvenir
del que es preciso tratar de desbrozar su rostro segiin sus contornos, o al
contrario un velo que cubre el misterio, hasta la hora marcada para la
revelacién del contenido mistico. Alegérica su significacién es distinta
de su sentido literal; al secrefo que contiene toma hasta su nombre.
Finalmente entra en el inmenso dominio de los signos, sean ésos gestos
o palabras, porque es la categorfa que se relaciona a las realidades
divinas. ¢Dénde trazar la frontera entre estos diversos términos? Las
nociones que evocan se recubren totalmente o de manera parcial...” %,

El estudio de Couturier, profundo y extenso en textos agustinianos,
ha dejado en claro algunas evidencias que recogemos:

1. La complejidad de Ia terminologfa agustiniana queda demostra-
da palpablemente y en cada caso se precisa un andlisis detallado del
texto y del contexto para desprender su significado real. El sacramentum
implica algo sagrado y ha ido enriqueciéndose con el concepto de una
cierta eficacia, pero no puede impunemente avocarse a ella sin un estudio
precedente 57,

2. Esto mismo nos estd indicando que la nocién ordinaria, mo-
derna —en cuanto que viene repitiéndose a partir de la Edad Media,
pasando por el Concilio de Trento— no se halla en San Agustin tal cual,
aunque haya querido extracrse de diferentes testimonios agustinianos

56 1Ip., 264.

67 1Ip.,, 265: “Sin duda alguna, estamos ya en posesién de un elemento de
discernimiento: el sacramentum se mueve en el orden de lo sagrado; por ello,
se distingue de todo signo, alegoria o secreto profanos. Pero la figure en sentido
agustiniano, el anuncio profético, el welo, lo mistico, ;no se sitian exclusiva-
mente en el mismo plano que sacramentum? En cuanto podriamos juzgar,
parece que la sola distineién real extrae su fuente de la eficacia atribuida como
propia al sacramentum o mystermm lo que explicaria muy bien cémo estos
términos, y particularmente el primero, han tendido cada vez més a designar
exclusivamente los simbolos eficaces por oposwlon a log otros que conservan los

nombres de figura, velo y otros. Una vez mas, sélo un estudio preciso podria
mostrarlo, pero se ve su importancia”.
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todos los clementos que componen nuestra definicién. En consecuencia
para el estudio de la sacramentaria agustiniana hay que situarse en su
ambiente histérico y atenerse a su terminologia y a su contenido.

3. El centro del sacramento en agustiniano es Cristo, que serfa el
misterio escondido de San Pablo, y que ha dividido la historia en dos
vertientes bien diferenciadas®. Camelot® ha desprendido y profundi-
zado un poco la conclusién de Couturier sobre este punto. En ese
centro serd necesario recordar como lo ha hecho Couturier su unidad
o dirfamos mAs, su identidad con la Iglesia.

4. El sentido ritual tiene una importancia capital en el empleo
de los términos y en el uso que ha hecho el Santo de ellos. Dos terceras
partes del total quedarfan reducidos a ese aspecto particular, lo cual nos
dard pie para nuevas investigaciones ®.

5. La conclusién final es ya clara: si es verdad que Agustin ha
perfeccionado y llevado su doctrina sobre el bautismo y la eucaristia a
una altura no igualada, no lo es menos que la teorfa general sobre los
sacramentos es todavia imperfecta. “Se distinguen de los simples simbo-
los, en que implican una “celebratio”; de los ritos judios, en que supo-
nen el cumplimiento de las promesas del Antiguo Testamento; por
tanto, fiestas y “sacramentales” no forman més que un grupo con ellos,
mientras que los ritos de Israel participan de su eficacia” ©.

Estas conclusiones del estudio filolégico nos plantean diferentes
cuestiones, que dejamos en compés de espera, para préximas internadas
y ahora nos preguntariamos solamente: ;Con qué tradicién contaba
Agustin? ¢En qué consiste su originalidad en materia sacramentaria
tan alabada por los autores? Si quisiéramos establecer una comparacién

58 Ip., 266: “;Es posible discernir la orientacién esencial? ;D& qué se
trata a cada paso de nuestra investigacién, sino de Cristo? El es la “vida de
los sacramentos”, pues de su costado abierto brotan, de su muerte y resurrec-
cién sacan su eficacia; y, puesto que la Iglesia le estd inseparablemente unida,
el “sacramento” mismo que hace presente a Cristo realiza al igual la unidad
de su cuerpo que es la Iglesia... Por su advenimiento, divide en dos la historia
.del mundo, cumple las figuras, transforma los ritos; instaura una nueva eco-
nomia, que es el reino de la gracia (sub gratie). Mas puesto que vivimos todavia
sobre la tierra y caminamos en la fe, tenemos necesidad de la “leche de los
sacramentos” (sacramentorum) que prepara nuestra inteligencia a la contem-
placién de la verdad eterna y mos hace participar a su vida”. .

59 P. Th. CAMELOT, “Sacramentum”. Notes de théologie sacramentaire
augustinienne”: Revue Thomiste b7 (1957) 429-449. .

60 . COUTURIER, 1. c., 266: “No es menos necesario sefialar la importancia
considerable tomada en él por el sentido ritual: cerca de 1.200 ejemplos para
los ritos cristianos; con 200 para los ritos judfos, se llega a un total de 1.400,
0 sea, cerca de lag dos terceras partes”,

61 1Ip., 266-267.
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entre las conclusiones de la patristica en general sobre el empleo de
“mysterium” y de “‘sacramentum” y las conclusiones del estudio filolé-
gico en san Agustin tendriamos que constatar una casi total identidad
entre unas y otras, pero tendriamos que afiadir que el Obispo de Hipo-
na ha juntado en sus escritos sin grandes acentos cuanto los escritores
precedentes han distribuido en sus obras. Se diria que es el punto de
convergencia de la doctrina anterior, comln y vivida por los ficles,
y a su vez la profundizacién de la misma en nuevas categorias, suscita-
das por las polémicas que ha tenido que mantener. En realidad, redu-
cirfamos su originalidad al haber centrado con un acento muy especial
el sacramento en Cristo, aplicAndole para los signos la teorfa de la
“admonicién” que ha ido extendiendo cada dia mis en su pensamiento 2.

Jost MorAN

62 Hemos hecho una primera aproximacién al tema en J. MORAN, “La teo-
ria de la “admonicién” en los didlogos de San Agustin”: Augustinus (Homenaje
al P. Victorino Capdnaga, II), Madrid 1968, 257-271; “La teoria de la “admo-
nicién” en las Confesiones de San Agustin”: Awugustinionum 8 (1968) 147-154.






La relacidn fundamental en la
“"Humanae Vitae" *

Todo catélico se ha sentido aludido por este documento pontificio
mucho més que otros que versaban sobre temas médico-morales o de
justicia. A veces, el lector catdlico de la Enciclica se sentia decepcionado
al no hallar la solucién que él esperaba, o que la mayoria de los miem-
bros de la Comisién Pontificia, encargada de estudiar ese tema, le hacia
prever. Asi en los primeros meses de la publicacién del citado documento
hemos vivido una reaccién de tipo emocional, exteriorizada con frecuencia
en la Prensa. Luego, con mayor serenidad, hemos ido viendo que la
Enciclica presenta una invitacién a abandonar la inactividad de la con-
ciencia frente a nuestras responsabilidades personales de cristianos. Tal
invitacién ha permitido a algunos criticos describir con cierto sarcasmo
la posicién de no pocos catélicos como hombres que no piensan, sino
que relegan esa funcién a sus dirigentes sacerdotales: si los sacerdotes
trasladan esta funcién a los obispos y éstos se la encomiendan al Papa,
tenemos la fibula completa. Comprendemos, pues, que la Enciclica es
ante todo una llamada a tomar decisiones personales de conciencia, bajo
una orientacion del Magisterio, pero no bajo una imposicién de direc-
cién dnica. La conciencia, aparte cualquiera otra intervencién, recobra
su funcién propia de juez definitivo en cada una de las decisiones del
hombre libre. Quizd alguno piense que esta postura es exagerada, pero
en el fondo se trata de un problema “humano” y universal, que el
Concilio nos pone a la vista: “La conciencia es el niicleo més secreto
y el sagrario del hombre; en é] el hombre se sienta a solas con Dios,
y la voz divina resuena”?. Y también: “...el hombre reconoce y descu-

No es mi intencién dar la reacciéon experimentada por no pocos moralistas
ante la Enciclica y ante la interpretacién que de ella hayan podido hacer las
diferentes Comisiones Episcopales. Esto quedé indicado, aunque de forma parcial
porque se limitaba a Bélgica, en la resefia dada a conocer anteriormente
“Opiniones diferentes sobre la Humanae Vitae”: Estudio Agustiniano 3 (1968)
663-676. Aqui quisiera limitarme a presentar algunas observaciones sobre la

formacién del juicio. de la conciencia individual al que se acude constantemente.
1 Const. Gaudium et Spes n.° 16-17.
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bre los imperativos de la ley divina por medio de su conciencia: estd
obligado a seguirla fielmente en todas sus actividades, de modo que
pueda alcanzar a Dios, para quien fue creado” % Se trata, pues, de un
problema radicalmente humano, que sobrepasa las circunstancias reli-
giosas, ideoldgicas e historicas, y penetra en el fundamento de todos los
problemas, que es el hombre creado por Dios.

Por otra parte se trata de una doctrina tradicional, cuyo Gltimo esla-
bén cristiano es la férmula paulina: “quod non est ex fide, peccatum
est” 3, Naturalmente, las discusiones entabladas en la historia acerca
de ese texto, nos obliga a proceder con cautela. De todos modos, la
teologia moral, partiendo de ese texto, afirma el caricter obligatorio y
absoluto de la conciencia: cuando esta llega a una conviccién firme, es
siempre obligatoria y categérica, aunque sea invenciblemente errénea.
El valor moral y el valor noético son, pues, dos valores diferentes ¢ irre-
ductibles, y el criterio moral, cuando se trata de la obligatoriedad cate-
gorica, es la conviccién subjetiva y firme de la conciencia, no su veraci-
dad objetiva. No se trata, pues, aqui de pecados “griegos” (amartano,
errar), sino de pecados “cristianos” (mala voluntad). Cuando la concien-
cia llega a la conviccién firme, al examinar sinceramente los elementos
que integran su determinacién, obliga siempre, sea veraz o no sea veraz.
Y eso es lo que suele entenderse en el texto paulino mencionado. No trata,
pues, San Pablo de una férmula abstracta, sino de una postura concreta
que compromete su actividad apostélica, como aparece en ¢l caso de los
idolotitos 4. El problema ;adical y fundamental estd, pues, recogido en
la tradicién teolégico-moral, como se ve en las formulas que repiten los
manuales, cuando hablan de la obligatoriedad de la conciencia.

Naturalmente, aunque el valor moral y el valor noético sean dife-
rentes e irreductibles, ambos se han de dar juntos en el mismo sujeto
moral, en el mismo hombre ; por eso el hombre no puede ya disociarlos,
ni sacarlos de su dialéctica propia, impuesta por el Creador. Por eso el
hombre no puede apoyarse en una moralidad “falsa”, sino que tiene
que aspirar a una moralidad “verdadera”. La veracidad es la base de la
formulacién abstracta de los principios: por eso la norma de la conducta
per se (en abstracto) es la conciencia cierta y veraz; la conciencia cierta,
pero invenciblemente errénea, es norma de conducta per accidens. De

2 Decreto I)ighita{is Humanae n.* 3.
3 Rom. 14, 23.
4 T Cor. 10,
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hecho la conciencia invenciblemente errénea es norma de conducta
mientras duren las condiciones del error invencible, mientras que ia
conciencia cierta y veraz es una aspiracién, un ideal deseado pero que
no se da por definicién, pues que el error es “invencible”. Asi la certi-
dumbre o conviccién firme es el criterio, el denominador comin, que
se da tanto en la conciencia verdadera como en la errénea. La moral
catflica se ha esforzado siempre, valiéndose de los sistemas morales,
por descubrir un método préctico de convertir la “conciencia dudosa”
en conviccién firme, ya en el terreno subjetivo como en el objetivo:
facere bonum bene, facere bonum male; facere malum bene, facere
malum male .

Siempre hubo que contar, sin embargo, con una oposicion. La
opini6n escotista “parece” defender que sélo hay obligacién cuando la
conciencia es recta o veraz, es decir, cuando estd en conformidad con
los datos supuestamente objetivos: asi quiere reducir, al parecer, la
moralidad a la veracidad é. Pero la inmensa mayoria de los moralistas
estd de parte de la conviccién firme, del “imperativo categérico”. Segin
el pensamiento de Santo Tomds, el orden objetivo liga a una persona tan
s6lo en cuanto se pone en contacto con ella mediante el conocimiento:
el conocimiento de ese orden objetivo, interiorizado en la persona y
aplicado a un caso concreto, toma €l nombre de conciencia”. Dios cred,
pues, un orden objetivo en el cosmos y un orden subjetivo en el hombre:
el valor “bien”, impreso en la conciencia o alma humana y “expresado”
en presencia de los “objetos morales”, es lo que llamamos “‘valor moral”.
La impresion subjetiva necesita ser “expresada”, verificada, realizada
en el orden espacial y temporal, en este mundo del hombre creado y
redimido. Tal es la voluntad de Dios, con la que hemos de identificarnos,
siempre que sea posible. En la realidad concreta y seria de cada dia,
en el orden creado y real, mi norma de conducta no es “la cosa en si”,
el “orden en si”, tal como es y hasta donde es, sino “la cosa en mi”,
el “orden en mi”, tal como yo lo veo, y hasta donde creo conocerlo
con una firme conviccién. En el fondo, esto nos lleva al problema radi-

5 Baste recordar algunos de los tratados sobre la conciencia redactados en
los dltimos afios, como J. FucHs, Theologia moralis generalis. Pars prima, Roma
1962; Ph. DELHAYE, La conscience chretienne, Tournai 1964; P. PALAZZINI, La
coscienza, Roma 1961.

6 T, URDANOZ, “La conciencia moral en S. Tom4s de Aquino y los sistemas
morales”: Ciencia Tomiste 79 (1952) 529-576,

7 De ver. q. 27, a. 3; I-II, q. 8, a. 1.; Cfr. URDANOZ, a. c.
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cal: el hombre no es un simple fenémeno césmico, una cosa més entre
ias cosas, sino que es un “‘sujeto”, un espiritu libre, que no puede ade-
cuarse con ¢l cosmos, porque lo sobrepasa, lo trasciende, en virtud de los
“valores” (verdad, bondad, belleza, veracidad, libertad, caridad, sentido
de la realidad, imperativo categérico, deber, etc.). iPor qué el valor
verdad ha de anteponerse al valor bondad dentro de mi, si ambos
valores son irreductibles? iPor qué el orden objetivo mantiene sobre mi
conciencia personal la exigencia a ser conocido tal como es en la reali-
dad, y por lo mismo, por qué ese orden objetivo es fuente de mi “mora-
lidad” o de mi “bondad”? Desde luego, no en virtud de exigencias
“cbsmicas” o “naturalistas”, pues ya antes dijimos que el hombre
trasciende al cosmos, sino en virtud del mismo orden objetivo impuesto
por Dios en el sujeto-hombre en virtud de la “creacién”. Si no hay,
pues, un Dios personal y Creador, no hay tampoco moralidad buena ni
mala, ya que nada es bueno ni malo dentro del cosmos: omune ens est
cosmice bonum. Son, pues, dos los valores que actGan en mi conciencia
y yo no puedo separarlos: si, por ejemplo, hago un acto, que en prin-
cipio es ya falso, soy hipdcrita y por ende inmoral : si doy una bofetada
a un mendigo, afirmando que es un 4rbol, pero sabiendo que es un
hombre, soy inmoral, hipécrita, mentiroso. En cambio, no serfa inmoral,
si la verdad no se interpone en mi camino, es decir, si creo realmente
que ahi hay un 4rbol, no un hombre: mi conciencia es subjetiva, es
siempre subjetiva, no es un objeto del cosmos.

Esa suerte de precedencia de la verdad, en el camino de la morali-
dad, me obliga, pues, a mantener siempre abierto el didlogo con los
diversos medios de expresion que Dios haya utilizado o siga utilizando
en la actualidad para transmitir mensajes a mi conciencia. Se excluyen
aqui dos extremismos: el subjetivismo caprichoso, el relativismo positi-
vista y circunstancial, la variacién incesante, que se enuncia asi: en este
mundo traidor, —nada es bueno y nada es malo— todo es segtin el
color del cristal con que lo calo. Y se excluye también el otro extremis-
mo contrario, segdn el cual el mundo moral es un sistema estitico de
relaciones fijas, inaccesibles a las circunstancias de tiempo o al espacio.
Deberemos, pues, pensar en una postura “estado-dinimica”.

La concepcibén biblica es también personal. Asi, por una parte, la
conciencia se pone en relacién directa con Dios, sin intermediario algu-
no; y por otra parte se enjuicia al hombre por su “corazén recto”: y el
corazdn es recto, cuando ha formado honestamente su conviccidn y es fir-
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me la conviceién que da origen al acto. Estd plenamente en la linea de la
S, , .
aplicacion casuistica de San Pablo.
Por otra parte el Concilio acepta la doctrina de la conciencia inven-
ciblemente errénea y recuerda que no por ser errénea pierde su dig-

nidad.

Con estos presupuestos comprendemos que la Enciclica sea una
llamada a tomar mds profundamente nuestra decisién personal, a que la
conciencia individual se posesione y ejerza honradamente la misién que
Dios le encomend segin la teologia catlica en la direccion de la per-
sona. La Enciclica no puede pasar desapercibida a esa mirada interna
de los catdlicos que penetra mas alld de los limites de la reaccién emo-
cional. Son, ciertamente muchos los que la han tomado en consideracién
y adoptado su consecuente decisién personal, pero no podemos estar
satisfechos hasta que sean zodos los catblicos los que reaccionen profunda
y honradamente en sinceridad con su conciencia, porque son todos los
implicados, de una forma o de otra, en el problema tratado en la Enci-
clica. Precisemos también que responder a esta llamada es tomar en serio
la Enciclica y confrontar la conducta personal, en sus circunstancias
concretas y particularisimas de cada cual, con la doctrina en ella expues-
ta. Sin duda esto nos planteard a cada cual una serie de interrogantes
distintos segiin el puesto que ocupe dentro del Cuerpo Mistico de la
Iglesia: casados, sacerdotes, orientadores de almas, ctc.... Responder a
la llamada del Papa es tomar en serio tanto la Enciclica como los interro-
gantes que surgen de la confrontacion de nuestra conducta con su
pensamiento, en medio de la vivencia auténtica de nuestra dependencia
de Dios por Creacién y por Redencién. Sélo asi llegaremos a la con-
ciencia sincera de San Pablo y de Ia tradicién.

Esto lleva consigo el cumplimiento de una serie de condiciones:
unas referentes a la misma actitud psicolégica del que se plantea su
problema de conciencia frente a la orientaciéon de la Enciclica, ya que
no todos los estados psicolégicos son convenientes y aptos para la solu-
cién de los graves problemas; y otras en relacidn con la honradez de la
consideracién intelectual o racional de dicha doctrina pontificia.
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1. AcTITUD SICOLOGICA INDISPENSABLE PARA LA LECTURA
DE LA ENcicLica ®.

Primeramente exige de todo cristiano que se plantee el problema,
deben ser todos, un considerable ejercicio y esfuerzo sincero para
liberarse del mis minimo elemento emocional o lo que es peor pasional.
Y en este sentido no es necesario indicar la urgencia de la lucha para
evitar una cierta alergia u oposicién sistematica ante las intervenciones
magisteriales de la Iglesia. Esto sin querer prejuzgar ciertas peticiones de
los teblogos actuales, muy dignas por cierto, de tenerse en cuenta. Se ha
dc velar sobre la concepcién de la autoridad magisterial docente de la
Iglesia. Con frecuencia se constata una alarmante proyeccién de concep-
ciones desviadas acerca de la autoridad civil sobre la autoridad de la
Iglesia. No pocas ideas referentes a la autoridad civil se proyectan sobre
la de la Iglesia. La conocida y actualmente desacreditada teoria de las
leyes meramente penales ha arraigado profundamente en el pucblo, con
anuencia y hasta defensa de los moralistas, y ya ha dado su fruto predi-
lecto: El Estado, en muchos terrenos, principalmente en el econémico,
es considerado como un terrible poderoso contra el que podemos defen-
dernos y cuanto mis inteligentemente lo hagamos tanto mayores elogios
cosecharemos. Se ha creado, pues, un antagonismo entre el individuo
y el Estado que destruye toda colaboracién mutua con miras al bien
comin. En este sentido baste recordar la falsa declaracién de ganancias,
que en muchos casos es una realidad, el doble libro de cuentas, etc....°.
Desafortunadamente esta actitud se proyecta cada vez mis en las
telaciones entre el catdlico y la autoridad eclesidstica. Sinceramente esto

8 K. RAHNER, Reflexiones en torno o lo Humoenae Vitae, Madrid 1968;
B. HAERING, Interpretacion moral de lo Humanae Vitae, Madrid, 1969; F. OER-
TEL, Erstes echo auf Humanae Vitae, Essen 1968; J. P. de LAGRAVE, Une ency-
cligue a débatire, Montreal 1968; D. von HILDEBRAND, Die Enzyklika Humanae
Vitae, ein Zeichen des Widerspruchs, Regensburg 1968.

9 Entre otros escritos de moralistas y juristas que rechazan la existencia
de las leyes meramente penales pueden leerse: M. S. GUILLET, Conscience chre-
tienne et justice sociale, Paris 1922; F. L1TT, “Les lois dites purement; penales”:
Revue Ecclesiastique de Liege 30 (1938) 152; G. BENARD, La theorie de les leges
mere poenales, Paris 1929; E. BRISBoOIS, “A propos de le lois purement penales” .
Nouvelle Revue Theologique 65 (1938) 1.074; A. E. MANARIGUA, “La obligatorie-
dad de la ley penal en Alfonso de Castro”: Revista Espaiiola de Derecho Cand-
nico 4 (1949) 57; A. MORATA FIGuLs, “Sudrez y las leyes meramente penales”:
Revista Espafiola de Derecho Canénico 5 (1950) 508-601; J. FucHs, T'heologia
moralis generalis, Roma 1963, 125-128; AUBERT, Lot de Dieu. Lois des hommes;
MAZON, Las Reglas de los religiosos. Su obligacién y naturaleza, Roma 1940.
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no es nada nuevo, porque —si frente al Estado la gran causante de todo
era la teorfa de las leyes meramente penales—, en el campo eclesistico,
o mejor en nuestras relaciones con Dios, lo es la famosa, desahuciada
y vieja interpretacién del probabilismo, unida a su poco acertada casuis-
tica. Recordemos un poco el planteamiento de los sistemas morales:
“iley o libertad?”. Se trata de seguir la ley Gnicamente en los casos en los
que claramente se percibe su obligacién. Precisamente la respuesta de
los sistemas morales son como una defensa de la libertad, cuando la
sentencia que favorece a ésta es mds segura, igualmente probable, pro-
bable, etc.... Estin, pues, impregnados los sistemas morales de ese senti-
miento de conceder lo minimo que se pueda y solamente cuando obliga
claramente ; siempre que caiga en la nebulosidad de lo dudoso cierta-
mente puedo negar mi contribucién al servicio de la ley. En la interpre-
tacién ordinaria de los sistemas morales se ha excluido ¢l sentido de la
generosidad que vive de la tendencia sincera hacia el bien, indepen-
dientemente de lo que mande o permita la ley. La evolucién interna de
los sistemas morales ha cortado la interpretacién tradicional de los mis-
mos en la fase mas profunda de su descenso y en el momeno en que, en
su segunda parte, iniciaria el ascenso de la generosidad en la respuesta
al Interlocutor divino. Por eso se ha dicho expresa y abiertamente que el
probabilismo no tiene relacién alguna con la tendencia humana a la
perfeccién 1°. Pero ha llegado el tiempo de la “contestacidn” y, mientras
unos anatematizan a los sistemas morales, otros quisieran convertir en
realidad el méximo de posibilidades de perfeccién que —la que creen
recta interpretacién de los mismos— encierra en si. Y para éstos el proba-
‘bilismo no se termina en ¢l “no estoy obligado a seguir la ley” y que me
declara libre, sino que sigue pensando: deseo y he de tender a la perfec-
cién, pero —como en este caso la ley me deja libertad— tenderé a ella
por ¢l camino que mi conciencia considere mejor y més apto en las
circunstancias concretas. Es decir, mientras la interpretacién tradicional

10 He aqui una presentacién de los sistemas morales: “De conscientiae
formatione sub dubio remoto... Non quaeritur: a) an conformetur ordini obiectivo
is qui procedit iuxta opinionem probabilem; nam haec conformatio non pendet
a probabili sententia, sed ab ipsa conditione obiectiva rerum; b) an liceat sequi
sententiam probabilem legi faventem; nimis enim clarum est hoc licere. Sed,
quia habitualiter ita agere importat onus valde grave, quaeritur an debeat e
suam rationem acommodare homo ad vitandum peccatum. Unde abstrahitur a
quaestione quid magis correspondeat studio perfectionis (M. ZALBA, Theologine
moraelis compendium, Madrid 1958, 279); URDANo0z, “La conciencia moral en
?aglt‘g) 3'l‘o-mai,s. de Aquino y los sistemas morales”: Ciencia Tomista 79 (1952)

55-563.
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se paraba en “el soy libre frente a la ley”, no preocupindose de Ia ten-
dencia a la perfeccién, la interpretacién moderna concede el puesto
central a la tendencia a la perfeccién. Lo ordinario es que el mejor
camino para obtener la perfeccién sea el determinado por la ley. Pero
hay momentos en que el mandato es dudoso, por unas razones o por
otras, y en ese caso puedo tender a la perfeccién por varios caminos sin
excluir que, a pesar de no estar obligado a seguir la ley dudosa, ésta
pueda conducir mejor a la perfeccién por su camino que cualquier otro.
En este caso estarfa obligado a obedecer a la ley. No precisamente porque
la ley mande —por supuesto no me obliga como tal ley —sino porque
el suyo es el camino que mejor me lleva a la generosidad en la respuesta
a Dios; en otros casos, en cambio, se concluird que lo mejor es no obrar
segln la ley. En ambas interpretaciones se busca, pues, la libertad. Pero,
mientras los tradicionales se paran en el gustar la libertad, los modernos
se sienten libres de la ley dudosa, pero urgidos por la ley de la genero-
sidad de la tendencia a la perfeccién. Es totalmente imprescindible este
ejercicio de purificacién contra la oposicién sistematica, y contra el
egoismo que Gnicamente defienden la libertad por la libertad, para
poder estar abiertos a las ensefianzas de la Iglesia. No se trata de investi-
gar sencillamente si me obliga, si soy libre 0 no frente a la norma dada
por la Iglesia, sino de ver por qué camino realizo mejor mi vocacién
personal percibida en cada momento particular. Espiritu abicrto a la
Iglesia y al didlogo con Dios, como aspecto esencial de la vocacién
bautismal del cristiano. La verdadera libertad de conciencia no consiste,
por tanto, en la libertad de hacer lo que quiera. Consiste en obrar més
segtin las directrices de una conciencia responsable ante su llamada a
identificarse con el deseo divino sobre la propia persona. Este deseo
divino, segln la interpretacién actual del probabilismo, mientras la ley
sea cierta me obliga a seguirla, convencido de que su camino es el mejor
para realizar mi misién personal. En los casos de incertidumbre puedo
estar libre de la norma, pero a condicién de que sea para escoger respon-
sablemente el camino que mAs contribuya a la eficacia de mis acciones !

No es necesario probar que tal espiritu conducird espontineamente
a la autocritica de las propias convicciones ideolégicas. Una autocritica
que fundamentalmente consiste en la mirada vigilante y sincera acerca

11 D. LorTIN, Morale fondamentale, Tournai 1954, 331-332; E. BRISBOIS,
“Les fondements philosophiques du probabilisme”: Nouvelle Revue Theologique
83 (1961); J. FucHs, o. ¢. 201-211; P. PALAZZINI, o. ¢. 113-158.
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del valor que concedemos a nuestras construcciones conceptuales frente
a las de los demds. Ciertamente la autocritica no admite, sin prueba,
la idea de que toda concepcibn nueva es, a priori y con toda seguridad,
mejor que las antiguas concepciones. Igualmente excluye el pensamiento
de que la presuncién de verdad estd en favor de sus propias convicciones
y no en favor de las defendidas por la autoridad docente de la Iglesia.
Se trata de la simple presuncién, no de la certeza. Es absolutamente
necesario, para tomar en serio un documento magisterial, llegar a la
conviccién psicolégica e intelectual de que esta presuncién de verdad
milita en favor de la Iglesia y aceptar, en caso de discrepancia, el trabajo
de probar lo fundado de la oposicién clara a la ensefianza proclamada
por la Iglesia o el estado de duda que nos domina en torno a sus afirma-
ciones. En el caso concreto de la Enciclica es hasta una exigencia del
inmenso trabajo de preparacién y reflexién que la ha precedido, aunque
sin extremar las consecuencias de esta presuncién en favor del Ma-
gisterio.

La rectitud de conciencia excluye la idea de que su dictamen pueda
dejarle en el camino abierto a proceder seghn su antojo. Al miximo
pondri en sus manos una libertad asumida responsablemente que le
pide no cerrarse nunca, sino estar siempre abierto y en situacién de
escucha e interpretacién del didlogo entablado entre las circunstancias
particulares —que pueden cambiar y hasta se debe hacer cambiar en
determinados casos— y la norma ideal propugnada por el Magisterio,
acompafiado todo esto de la tendencia generosa a conformarse lo mis
posible con la norma indicada, segtin la cual el verse obligado a impedir
lo procreaci()n no es nunca un bien sino un mal. Y es que la rectitud
de conciencia que busca realizar la plenitud del sacramento, no puede
vivir la regulacmn de los nacimientos con una mentalidad anticoncep-
tiva. Buscard siempre una conversién total del corazén en funcién de la
ley del crecimiento progresivo.

En el momento en que uno se posesione de esta conviccién psmo—
lbgico-intelectual podremos decir que ha conseguido la actitud psico-
l6gica conveniente para el examen sincero y provechoso en el que, como
conclusién, la conciencia va a imponer su ley, porque peca precisamente
quien obra en contra de su conciencia: “Quod non est ex fide, peccatum

t”, llevado hasta las dltimas consecuencias, como lo hizo San Pablo en
el caso de los idolotitos,
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II. REFLEXION soBRE LA ENcicLICA.

Lo menos que puede pedirse a todo cristiano es una lectura atenta
y lo més profunda posible de la misma. Muchos no podran, pero a otros
les serd posible y su dignidad de hombres inteligentes y conscientes les
arrastrard a apoyarse en los estudios de los moralistas, pero no a hacerse
sustituir por ellos, alienando su propia personalidad. Si el Concilio afir-
ma que la ley no puede pretender sustituir a la conciencia en las deci-
siones personales, mucho menos puede arrogarse tal poder ningdn confe-
sor ni doctor de moral. Serfa, pues, una deficiencia considerable y total-
mente despersonalizante, sélo imputable a la comodidad del que pu-
diendo no lo hace, el querer forzar un si o un no de la boca del confesor.
Si éste es experto ciertamente que seguird el camino de exponer la
doctrina y los datos que han de atenderse y luego los confiard a la
sincera y responsable meditacién de los esposos. Es una postura algo
dolorosa para ambas partes: confesor y penitente.

Para el confesor, porque errénea y sentimentalmente ve en ese confiar
en la reflexién orientada de los esposos como la demolicién de su mo-
nopolio. No obstante no perdamos de vista las discusiones del aula
conciliar sobre quién era el autorizado para determinar el ndmero de
hijos que habia de tener cada matrimonio. Hubo quien quiso reservarlo
al juicio de los sacerdotes, de los entendidos en moral. No obstante el
Concilio acentud lo fundamental : Gnicamente los esposos son los verda-
deramente llamados a precisar el ndmero de hijos que pueden educar,
aunque orientados por las indicaciones de otros. Y esta ha de ser, en
forma extensiva, la norma en nuestro caso.

Dolorosa también para los penitentes, porque —en su concepcién
demasiado juridicista de Dios y de la religién unida a una cierta actitud
de defensa frente a Dios, y al orgullo humano del que quiere exigir
algo porque se cree merecedor de ello— desearia tener una seguridad
absoluta de no haber desencantado al supremo y terrible Sefior. Y den-
tro de este juridicismo religioso se ha buscado la rectitud més frente a
la ley que frente a nuestra interioridad del corazén, siendo asi que la
Biblia siempre nos habla del corazén recto o desviado. Buena prueba de
esta afirmacién es que en los casos de duda sobre si llevamos o no el
recto camino, la solucién tradicional hacia referencia a la ley —problema
de los sistemas morales— frente a un Dios, que, amando sin reservas,



11 LA RELACION FUNDAMENTAL EN LA “HUMANAE VITAE” 119

espera también una respuesta de amor, es decir, en el grado méximo
que las cualidades personales permitan a cada cual. Es una situacién
que se reproduce en cada una de nuestras pequefias dudas. Solemos
preguntar a los entendidos en la ley. No se ocurre instintivamente
ponernos ante una alianza esponsal sellada inicialmente en los sacra-
mentos recibidos. Cudn distintas serfan en tantas ocasiones nuestras
soluciones si las enfocidramos desde ¢l punto de vista del amor de los
sacramentos: una donacién y entrega divina al hombre que no tiene
otros limites que los fijados por la receptibilidad o voluntad humana
limitadas 2.

Se nos ha repetido también insistenteménte, que se trata de un
documento en el que el Papa, como Vicario de Cristo, no ha querido
comprometer su plena autoridad infalible. Nos encontramos, pues, ante
un documento no infalible. Qué pueda significar esto en la realidad
prictica de nuestra decisién personal de cada dia lo indica estupenda-
mente la Declaracién de la Comisién Episcopal alemana. Nos indica
que en documentos como este la autoridad magisterial puede incurrir en
error, como de hecho ha sucedido a lo largo de la historia. Admitimos
esta posibilidad en funcién de que en tales documentos la Iglesia trata
de orientar en la vida prictica mediante “nociones adquiridas” segtin
“ciencia y conciencia” que, como tales, no pueden exigir ser admitidas
como ciertas en sentido absoluto, sino solamente el ser admitidas como
normas vilidas para el pensamiento y accién del momento presente.
Consiguientemente no piden mis que un asentimiento condicionado
con todas sus consecuencias légicas 3.

ITI. OTtrOS ELEMENTOS INTEGRANTES DEL JUICIO.

Finalmente integrardn esta reflexién todos los criterios que forman
parte de las decisiones tomadas en favor de una paternidad responsable.
El Concilio habla de criterios objetivos y que deduce de la naturaleza
de la persona y de los actos personales, no bioldgicos.

Y en cuanto a la regulacién no debe ser sorpresa de ningtin género

12 Son ideas frecuentemente repetidas en la bibliografia indicada en la
nota 8, lo mismo que en las declaraciones de las diversas Comisiones Eplscapales

18" “Lettera dell Episcopato tedesco”: Civilta Cattolica 119 (1968, n.° 2,839)
61-62,
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que el Concilio, e igualmente la Enciclica '®, haya admitido como
situacién real y normal la regulacién de los hijos. El hombre de nuestro
tiempo lo ha aceptado ya como algo que no hace perder terreno a la
procreacién, sino que acenttia €] papel del amor. Pio XII nos explicaba
la diferencia existente entre una limitacién y una regulacién de naci-
mientos. Son dos vocablos que suponen una concepcién de fondo dis-
tinta sobre la sexualidad y sobre la vida misma. La regulacién se funda-
menta en una actitud de los esposos siempre abierta a la procreacion,
segin que lo permitan y aconsejen los datos concretos y sin fijarse jamas
una meta numérica, sean cuales fueren las circunstancias y cambien o no
éstas 18,

Es un ir madurindose de una mentalidad que comienza con la
discusién sobre la continencia periddica, pasa por los diversos discursos
de Pio XII en los que trata de concretar bien el deber de procrear y
que originaron ciertas discusiones entre los estudiosos de la moral, para
terminar en esta aceptacién plenamente positiva de la regulacién 1. Se
darén algunas circunstancias, en casos concretos, en las que parecerd
imposible dar vida a nuevos seres. Al admitir estas situaciones el Concilio
sale al paso de aquellos que quisieron acentuar la genitalidad como
medio de evitar adulterios y conductas reprochables, que pudieran ori-
ginarse en una sexualidad incoercible. Queda, pues, desechada la idea
del matrimonio como una defensa de dichas personas, olvidando a aque-
llas otras que han de soportar la citada sexualidad incoercible de las an-
teriores. Es necesario llegar al matrimonio con una sexualidad adulta 8.

Se trata, segin el pensamicnto del Concilio y también de la Enci-
clica, de una procreacién responsable. Paternidad responsable. Es una
expresion ya aceptada por Pio XII. Hace referencia a una procreacién
regulada por el carisma de la responsabilidad cristiana, que, en cuanto
tal, no prescinde de los elementos humanos. Los asume y encuadra en
una serie de ideas tipicamente cristianas que los matizan.

14 Const. Gaudium et Spes n.° 50, 51.

15 N.° 10.

16 “Alle Associazioni delle famiglie numerose”: Discorsi ai medici, Roma
1959, 179; S. de LESTAPIS, La limitation des naissances, Paris 1960, 187-200.

17 “Alle Associazioni delle famiglie numerose”: Discorsi ai medici, Roma
1959, 175-180; “Ai participanti al VII Congreso Internazionale di Ematologia”:
.Discorsi ai medici, Roma 1959, 709.

18 No poca de la bibliografia referente al pensamiento conciliar quedé indi-
cada en el anterior artfeulo “Algunos puntos conciliares en torno a la doctrina
sobre el matrimonio”: Estudio Agustiniano 2 (1967) 319-346,
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A) Ipeas TIPICAMENTE CRISTIANAS QUE HAN DE INFORMAR LA CONSIDE-
RACION DE LOS ELEMENTOS HUMANOS.

1. Los esposos deben verse como cooperadores e intérpretes del
amor divino: si son participes del amor personal de Dios, ellos deben
conocer el proceder de Dios; buscardn comunicar la vida a sus hijos,
de forma analégica a como Dios comunica su ser a los hombres, convir-
tiéndose dicha comunicacién del ser divino en la norma fundamental
de la comunicacién de la vida de los hombres entre si. Ello les llevara
a afianzar mis en si mismos, como cristianos, ese sentido teoldgico y
religioso que la tradicién teolégica ha visto siempre en la procreacién.
Es participacién y cooperacién en la accién creadora y redentora divina.
No tiene lugar el abandonarse al instinto e impulsos biologicos: hedo-
nismo y erotismo. E igualmente condena a cuantos se encerrarin en la
determinacién de un cierto ndmero de hijos como consecuencia de la
blsqueda desmedida de su propio confort, y como viéndose indepen-
dientes de los planes de Dios y de su relacién ontolégica con el Creador.
Se comprende por qué el Concilio ha recalcado que el matrimonio no
es solamente obra de los hombres sino también de Dios. Los hombres,
independientemente de Dios no son autoridades competentes en materias
matrimoniales, porque en cada uno de estos problemas entra en ]uego
un aspecto de la economia de la salvacién temporal y eterna. Ello qu1cre
decir que la responsabilidad cristiana, lejos de ser una concesién al
egoismo humano, es una respuesta agradecida a Dios por sus dones y,
sobre todo, por el don de la fe. Se convierte, entonces, la paternidad
responsable en un acto rchgloso moral, que supone oracibn y fe.

2. Recta concepcién y valoracién de los hijos. Estos no pueden ser
considerados como un peso sino como un “donum praestantissimum”,
lo que impedir4 ver la procreacién como un deber casi inhumano. Valor
en todos los sentidos: objetivamente como comprometiendo a los padres
en la realizacién de funciones casi sagradas- ser colaboradores, intér-
pretes del amor creador de Dios. Lo mismo que las lecciones calladas
que los hijos proporcionan en cuanto al sentido de agradecimiento,
piedad filial, confianzas, etc...., que como comprensién de la verdadera
actitud de espiritu para con Dios.

3. Espiritu de sacrificio. Nos ayudar4 a comprenderlo la considera-
ci6n de las circunstancias sociales que tanto han cambiado. Mientras



122 Z. HERRERO 14

antes el hijo era considerado como una seguridad y afianzamiento de
la familia patriarcal por su aportacion laboral, actualmente el hijo exige
una larga inversién hasta prepararlo para que pueda desenvolverse en la
vida y ser Gtil a la sociedad en el camino del progreso y del desarrollo
industrial. Por eso el dar vida a un nuevo ser para Dios y para la socie-
dad se convierte en una virtud, en una manifestacién de fe y de la
fuerza del amor.

4. Confianza en la divina providencia.

5. Conciencia de la misién de transmitir la vida.

B) CoONDICIONES DE LA PATERNIDAD RESPONSABLE.

Es notorio el personalismo que en este punto vuelve a imprimir el
Concilio a la moral.

1. Deben proceder de comin acuerdo y propésito. Ambas perso-
nas intervienen en la procreacién y educacién de los hijos. Ambas, pues,
deben y tienen derecho a formar esa nueva vida no sélo en su cuerpo
sino también en su corazén y en su espiritu. Por eso se califica de
injusticia para con la comparte el que cualquiera de los esposos proceda
individual ¢ independientemente en el determinar el nimero y el
tiempo en que es conveniente dar vida a un nuevo hijo.

2. Y este juicio se lo forman los esposos con la sola dependencia
de Dios. Era una idea que ya se consideraba adquirida en la doctrina
moral desde el discurso de Pio XII de 1951. No obstante, noblemente
hemos de admitir que no encontré el campo totalmente libre en el aula
conciliar. Todos estaban de acuerdo en evitar la intervencién estatal por
lo que se referfa a la determinacién del ndmero de hijos. No asi, en
cambio, cuando se tocaron las relaciones entre el sacerdote o el confesor
y los matrimonios. Se dejaron ofr las dos corrientes en el aula conciliar
y mientras Jos unos hablaban de querer mantener un paternalismo
clerical, los otros calificaban de insubordinacién las peticiones anteriores.
El Concilio ha dado aqui un voto de confianza a la conciencia cristiana
rectamente formada para responsabilizarla exclusivamente ante Dios.
Ha aceptado la corriente que sefialados moralistas venfan exponiendo
en los afios que inmediatamente precedieron a las reuniones conciliares.
Es conveniente anotar que este principio debe aplicarse extensivamente
a todo el campo de la vida moral matrimonial, no solamente a la deter-
minacién del nimero de hijos. Al sacerdote, lo mismo que a todos los
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demds especialistas de las ciencias antropolégicas, corresponde indicar
los principios fundamentales y rectores de una conciencia cristiana y
ayudar a examinar con espiritu cristiano los clementos indicados en el
apartado anterior, pero dejando que los esposos se sientan personal-
mente responsables de sus acciones y, sobre todo, de una tan importante
como es la cooperacién en el amor creador de Dios.

Si la paternidad responsable es una accién de gracias por los dones
recibidos y un ejercicio de la virtud de la fe y de la confianza en la
providencia, es 18gico no admitir que en un momento dado se haga
un juicio definitivo y permanente para toda la vida. Cambiard esta
decisién segtin lo hagan las circunstancias que ha de tener en cuenta
la conciencia para tomar su decisién. Y a veces pueden exigir su rectifi-
cacién. Por eso la paternidad cristianamente responsable sélo puede
ejercerse plenamente en la perfecta vida cristiana de escucha de la voz
del Sefior, que se exterioriza a través de las més variadas circunstancias
humanas.

Tampoco podemos olvidar que apelar a la conciencia de los esposos
no puede confundirse, en el pensamiento cristiano, con el subjetivismo.
Uno de los postulados fundamentales referentes a la conciencia es que
ésta no es creadora de valores objetivos, sino que, para gozar de la
cualidad de ser norma préxima de la accién humana, ha de formar su
conviccidn firme en una aspiracién constante a conocer ¢ identificarse
con los valores objetivos concretos de cada momento de su vida. Esto
es lo que en més de una ocasién impulsard a los esposos, en sus decisio-
nes personales, a mantenerse en relacién con el confesor o sacerdote
y otros entendidos, que puedan ayudarlos a conocer e interpretar recta-
mente los valores morales.

Hablamos de valores y tanto el Concilio como la Enciclica no han
rehuido el problema: ;Cudles son esos valores? Nos dan una formula-
cién que, si difiere verbalmente de la dada por Pio XII, en su contenido
creo que coincide con ella. Ello explica el por qué, en un esquema que ha
sufrido no pocas modificaciones hasta su elaboracién @ltima, estas indi-
caciones hayan permanecido desde el primer esquema hasta el definitivo.
Podriamos resumirlas en las siguientes: distanciamiento prudencial de
los nacimientos, indicaciones médicas, eugenésicas, econdmicas, sociales,
educacionales y psicoldgicas, espirituales... Y todas estas indicaciones
interpretadas no solamente en funcién del bien propio de los esposos,
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sino también de los hijos nacidos o por nacer, de la familia propia, de la
sociedad en que se vive y de la Iglesia.

Es de notar cémo la doctrina actual de la Iglesia en su valoracién
del hijo como “donum praestantissimum” trata de llevar a los esposos
a la formacién de nuevas vidas, no solamente en su cuerpo sino también
en su espiritu y en su corazén. No se trata de que se entregue ¢l cuerpo
a la realizacién de los planes de Dios, sino de que el hombre subjeti-
vice ese deseo divino y en su totalidad, espiritu y cuerpo, contribuya a la
formacién de una nueva persona humana.

Igualmente es destacable que estos elementos sean interpretados no
solamente en la perspectiva de la situacién de los esposos y de los hijos,
sino también segln los datos arrojados por la situacién social en que
vivan. Asi se abre a los esposos la puerta a la responsabilizacién con los
planes de Dios, con las necesidades de la Iglesia y de la sociedad en
perfecta conformidad con el aspecto social del matrimonio. En repetidas
ocasiones ha insistido el Concilio en la mutua interdependencia entre la
persona y la familia, la familia y la sociedad. Ha indicado cémo las
condiciones de la vida actual influyen de mil maneras en la vida matri-
monial y doméstica, ayudando o impidiendo a los esposos el cumpli-
miento de su vocacién. Sobre todo ha subrayado la disociacién que se ha
creado entre la vida social y la religiosa, la estima de la persona humana,
el cultivo de la libertad personal, el progreso de las ciencias profanas
y sagradas que estudian las relaciones humanas.

Y hasta pudiéramos decir que las indicaciones de tipo social en
algunas ocasiones dominan a las indicaciones de matiz personal, se
refieran a los esposos o a los hijos.

Se ve como cosa natural y motivo vilido de regulacién que los espo-
sos tiendan a dar a los hijos una educacién cada vez mis esmerada y una
promocién social mayor. Dicho de otra forma, se considera motivo justo
de regulacién el querer dar a sus hijos un néimero siempre creciente de
valores humanos. Quien no comprendiera a los esposos en estas aspi-
raciones y los tildara de egoistas estd fuera del esfuerzo realizado por el
Concilio, porque los cristianos, salvaguardada la primacia de los valores
espirituales y sobrenaturales, han de aceptar todos los valores humanos
en los que se inscribe la accién del Dios Creador. Se admite, pues, la
tendencia a dejarlos una herencia humana cada vez mis enriquecida de
valores humanos. La motivacién es la que convertird en buena o mala
esta aspiracién de los esposos.
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1V. CoONFLICTO DE VALORES.

Todos los textos presentados al Concilio, y lo mismo el definitivo,
reconocen que de sus orfentaciones surge un problema agudo y crucial,
se ha dicho.

Por una parte es claro que el Concilio ha revalorizado el amor;
que revalorizando el amor ha elevado la importancia de los elementos
afectivos —entre los que destaca uno como tipicamente matrimonial—,
en cuanto medios de expresar y fomentar un amor siempre en creci-
miento. Esto harfa necesaria, en muchas ocasiones, la existencia de
dichas manifestaciones particularmente matrimoniales. Al mismo tiem-
po la insistencia en la responsabilidad parental llevaria consigo, a veces,
la supresién de dichas manifestaciones.

Es el problema creado por la coordinacién entre los elementos afec-
tivos y la responsabilidad parental. Ambas exigencias pueden sentirse
simultdneamente. ;Qué hacer? El Concilio admite valientemente y sin
paliativos este problema, esta friccion que se crea entre el amor y la
procreacién. Sabe que dicha dificultad deja sentir sus consecuencias en la
vida personal de los esposos: impedimento del progreso en la carrera
del amor y hacia una comunidad de vida total que, en su ausencia,
puede llegar a poner en peligro hasta la misma fidelidad conyugal.
También es consciente de las repercusiones que puede tener en la vida
de los hijos nacidos o por nacer, porque el papel paterno no puede limi-
tarse exclusivamente a la procreacién, sino que se extiende a todo el
amplio campo de la educacién. Y uno de los factores més importantes
de la educacién es la armonia familiar, que exige comunidad integral
de vida entre los esposos de manera que no lleguen a sentirse como
extrafios entre si o con relacién a sus hijos a los que hubieran dado vida
en su cuerpo pero no en su amor y en su corazdén. La vivencia matri-
monial, por su especial naturaleza de intimidad, posee una eficacia
especial en la creacién de este ambiente propicio para la educacién total
de los hijos.

Reconocida la existencia del problema no se puede rehuir el interro-
gante sobre las posibles soluciones. Aqui el juicio sobre los métodos
cobra una importancia de primera linea. Y en cuanto a este tema es de
notar que muchas veces los moralistas son incomprendidos, porque
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abordan el problema de los métodos sin haber tratado de fjar previa-
mente sus fundamentos.

El Concilio —en la solucién de este conflicto de valores— trata de
evitar toda intromisién del subjetivismo a través de la buena intencién
y de las circunstancias, que la moral tradicional considera como fuentes
de moralidad por derecho propio. Esa intencién es fuente de moralidad,
pero subjetiva, y como tal ha de tender a identificarse con las fuentes
objetivas de moralidad. Ello exigia una mayor precisién, la mayor po-
sible, en cuanto a los criterios objetivos de la moralidad conyugal. Hubo
quien pensé que se debia partir de la naturaleza de las facultades pro-
creadoras como dominando a la persona. Sin embargo el Concilio —al
precisar los criterios objetivos de la moralidad matrimonial— también
se ha mantenido fiel al sentido personalista que domina toda la Consti-
tucién Gaudium et Spes. Nos habla de “criterios objetivos tomados de
la naturaleza de la persona y de sus actos, que guardan integro el sentido
de la mutua entrega y de la humana procreacion, entretejidos con el
amor verdadero” *®.

Los comentarios de este pasaje conciliar sefialan como criterios
objetivos:

— Salvar la significacién de la donacién reciproca.

— Salvar el sentido integral de una procreacién humana.

— Realizado todo ello en un contexto de verdadero amor, que en

realidad se identifica con el primer apartado.

Muchos autores han visto superado, en este texto conciliar, y ex-
cluido de manera tajante el fisicimo como norma de moralidad. La
mayor parte de ellos lo consideran como una superacién de las normas
contenidas en la Casti Connubii, por lo que se ha insistido machacona-
mente en una contraposicién entre la Casti Connubii y los textos conci-
Lares. Otros, en cambio, ven un refuerzo de la condenacién lanzada
por la Casti Connubii, de la que el Concilio conservaria el niicleo funda-
mental, aunque, adaptado a ciertas distinciones que los avances de los
tiempos han exigido.

Esto ha permitido a un considerable nimero de moralistas defender
las posiciones que ya antes del Concilio habian expuesto abiertamente.
No las consideran rechazadas y si aplicables en la prictica. Adem4s han

19 Const. Gaudium et Spes n.° 51, cuyos comentarios pueden verse en el
articulo citado en la nota 20.
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sido muchos los pastores de almas que de hecho se han guiado por estas
posiciones y permitido, en conformidad con las mismas, el uso de ciertos
anticoncepcionales.

En medio de esta discusién se publica la Humanae Vitae que ha
centrado la discusién, como era de esperar, sobre este punto expuesto
en el n.° 14 de la misma. Quiere verse reforzada la moral conyugal
tradicional e indicada la que debiera ser la recta interpretacién del texto
conciliar. Surge la oposicién y se destaca la diferencia, y hasta oposicion,
entre 1a Enciclica y el Concilio, concediendo mayor valor al Gltimo. La
discusién la conocemos todos, mas o menos detalladamente. Y en medio
de la discusién las diversas Comisiones Episcopales hacen oir sus inter-
pretaciones. Los obispos se encuentran con el interrogante dejado abierto
por el Concilio, y no solucionado, al menos de forma tajante, segln la
opinién de muchos moralistas: conflicto entre amor y procreacién. La
Enciclica, en su sentido literal, parece definirse por la opinion contraria
a las opiniones avanzadas. La oposicién se exterioriza en el mundo
catblico de una forma quizés inesperada. Los obispos se sienten obligados
a dirigir a sus diocesanos de forma colectiva, como grupo nacional,
y ¢qué nos dicen?

V. DECLARACIONES EPISCOPALES.
A) Aceptan la norma dada por la Enciclica ®.

En numerosos comentarios de estas declaraciones episcopales se fija
la atencibn, casi exclusivamente, en los casos de excepcién de que tratan
dichas declaraciones y se ve, en dichas soluciones, una oposicién a la
doctrina de la Enciclica. Pero seamos sinceros. En realidad las Comisio-
nes Episcopales Nacionales, salvo contadisimas excepciones, aceptan la
norma dada por el Papa. Ms atin, todas ellas declaran la obligacién de
aspirar hacia ella como a la norma ideal del cristianismo. No hay, pues,
lugar a oposicién entre la doctrina pontificia y la interpretacién que las
Comisiones Episcopales han hecho de ella. Sencillamente, mis que inter-
pretar la norma proclamada en la Enciclica, se han consagrado a una ca-

. 20 Las declaraciones de las Comisiones Episcopales Nacionales han sido
divulgadas en varias revistas. Coneretamente he tenido ante mis ojos la divul-
gacién hecha por la Civilta Cattolica 119 (1968) n.° 2.837-2.844.
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sufstica que trata de precisar la conducta que pueden seguir los cristianos
en las diferentes situaciones de conflicto que puedan darse en su vida. No
han dado una interpretacién amplia de la norma-ideal, sino una casuistica
y toda casuistica supone la aceptacién de una norma de cuya eficacia
en casos concretos se discute. Tratan de precisar las relaciones existentes
entre la norma general ideal —la cual ni discuten ni aprueban sino en
cuanto a los enunciados y a las pruebas aducidas— y las circunstancias
¢n que se encuentran muchos matrimonios. No han querido decir que
el seguir la Enciclica no sea lo normal, sino que se han esforzado por
precisar la excepcién en la que no habria pecado, aun cuando material-
mente se obrara en contra de la Enciclica. Lo normal es ajustar la
conducta a lo declarado en la Enciclica y la excepcidn, con la serie de
cautelas que supone toda excepcion, es no pecar aun sin seguir a la letra
la Enciclica. Consiguientemente es erréneo afirmar que la Enciclica,
segin la interpretacién dada por los Episcopados, permite el uso de la
pildora como norma general de principio.

B) Solucién aplicabe a casos particulares.

Los Episcopados han estudiado la casuistica pero no dan una solu-
cién de tipo general que, leida la receta, cada cual pueda aplicar mecé-
nicamente. Exponen los datos, orientan sobre el estado de 4nimo en
que los individuos han de abordar el examen de su situacidén concreta,
y declaran con seguridad que, en determinadas circunstancias, el uso
de la pildora no se convierte en pecado subjetivo. 4Cémo se explica que,
habiendo un pecado objetivo segtin la norma ideal, no sea pecado sub-
jetivo? Las Comisiones Episcopales acuden a diversas explicaciones
conformes con el pensamiento tradicional de la Iglesia. Fundamental-
mente se reducen a la conciencia invenciblemente errénea y al conflicto
de valores, en cuyo caso se busca salvar el bien mayor.

Entresaco dos de los textos mas expresivos de las citadas Comisiones :

“Puede suceder, por fin, cuando se trata de aplicar concretamente
ciertas prescripciones de orden moral, que algunos ficles, a causa de las
circunstancias particulares que se les presentan como conflicto de debe-
res, se vean sinceramente en la imposibilidad de conformar con tales
prescripciones. En este caso la Iglesia les pide que busquen con lealtad
la manera de obrar que les permita ajustarse a las normas impartidas.
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Si no lo consiguen desde el primer momento, no se consideren por cllo
separados del amor de Dios” ',

“Los directores de espiritu pueden toparse con otros que, aun
aceptando la ensefianza del Santo Padre, advierten que —por causa de
circunstancias particulares— se hallan envueltos en una situacién que
les parece un verdadero conflicto de deberes, como, por ejemplo, el
conciliar el amor conyugal y la paternidad responsable con la educacién
de los hijos ya nacidos o bien con la salud de la madre. En conformidad
con los principios aceptados de la teologia moral, en la medida que
estas personas han intentado sinceramente, pero sin conseguirlo, seguir
una linea de conducta conforme con las directrices dadas, pueden tener
la certidumbre de que no estin separadas del amor de Dios, desde el
momento que eligen homradamente ¢l camino que estiman mejor” 2,

Y consecuentes con su doctrina general advierten a los pastores de
almas:

“Por esto también los pastores de almas, en su ministerio y especial-
mente en la administracién de los santos sacramentos, debern respetar
la decisién de conciencia consciente y responsable de los fieles”.

“En la situacién que nosotros hemos descrito en esta declaracién, el
confesor o director espiritual debe demostrar benévola comprensién y
respeto por la sincera buena fe de los que no logran, pese a los esfuerzos,
aceptar algtin punto de la Enciclica” %,

Z. HERRERO

21  “Direttive ecclesiastiche sull’Enciclica Humanae Vitae. Dichiarazione
collectiva dei vescovi del Belgio”: Civilta Cattolica 119 (1968, n.° 2.838) 511.

22 “Dichiarazione dei vescovi canadesi sull’Enciclica Humanae Vitae”:
Civilta Cattolica. 119 (1968, n.° 2.841) 274-275.

23 Ibid. 275-276.






TEXTOS Y GLOSAS

Moral y hombre nuevo. Congreso de Moral

El Congreso de Moral, celebrado en Madrid (13-17 de enero) y dirigido por
los PP. Redentoristas, se proyecté sobre el estudio del hombre nuevo. En la aper-
tura se pusicron de manifiesto las caracteristicas que habfa de tener: Fidelidad
al Vat. II, valentia y audacia y, finalmente, un acto de la Iglesia sin compromiso
para la jerarquia. Ademis, se afirmé que se insistirfa mas en el hombre nuevo con
miras al futuro. Las lineas que siguen intentan resumir las principales ideas y
orientaciones del congreso, a las cuales seguird una breve critica.

El primer dia se intentd dar la nueva visién de la moral a través de dos con-
ferencias, Primeramente el profesor Alfonso Ruiz-Mateos diserté sobre la antro-
pologia actual con el titulo: Nuevos condicionamientos psicosociolégicos del
hombre actual. Después de introducirse en el tema con la visién del hombre dada
por la Gaudium et Spes se paseé por el concepto de la personalidad como
problema. Se aludi6 a los conceptos experimentales de Wundt, a las ideas estra-
tificantes de Hoffmann, de Hartmann, Ortega... etc., al concepto unitanio de Janet
y al dindmico de Ortega y Kiinkel. Posteriormente se refirié a las tesis optimistas
de la maduracién progresiva del hombre —Teilhard de Chardin, Simone de Beau-
voir, Marcuse— y, finalmente, a la tesis de la caltwra en decadencia, propia del
conferenciante, Estamos en un mundo con una cultura alterada en la cual falta la
integracién y la capacidal para la misma. Vivimos en un mundo de desequilibrio
al igual que en las culturas de degeneracién. Los sintomas de dicha degeneracién
aparecen en la masificacién, urbanismo, en el predominio de lo cenestésico, en la
indiferenciacién sexual, promiscuidad, en la alteracién de los instintos, en los
transtornos culturales. .., etc. El hombre ha perdido el sentido del misterio. y debe
madurar a través de la angustia y €l dolor. Lo mds positivo en el nuevo hombre
es su maduracién en el plano intelectivo.

El mismo dia, un profesor de moral, Marciano Vidal, hablé sobre los nuevos
enfoques y orientaciones de la moral. En una primera parte se insisti6 en los
conceptos ya adquiridos antes y en €l Vat, II. Conceptos como una moral de indi-
cativo antes que de imperativo, de la persona antes que de la ley, del espfritu de
vida, de la persona en situacién, perfeccién dinimica y de las motivaciones cris-
tianas. En la segunda parte se énsinuaron las nuevas perspectivas y orientaciones:
moral en dislogo, moral de actos y de actitudes y de opcién fundamental. Luego,
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se refiri6 at valor de las normas éticas, al caricter histérico de la moral y a la rela-
cién entre la naturaleza y gracia y a la “desprivatizacién” de la moral,

El dia 14 ya se concreté un tema especifico: la moral del amor, bajo sus di-
versos aspectos biolégicos, siquidtricos y teoldgicos.

Juan Antonio Miquel, profesor de medicina en la Universidad de Madlrid,
se refirié a los condicionamientos biolégicos de la moral del amor. Comenzé di-
ciendo que las afirmaciones de su charla serian “opiniones meramente personales”
y que el amor no se puede comprender sino en la unién de los tres estratos: bio.
légico, psicologico y espiritual. Insistié en la intima vinculacién entre 1o espiri-
tual-corporal y en la dependencia profunda entre la conducta personal y el propio
bio-tipo. Seguidamente, describié los diversos criterios constitucionales siguiendo
el pensamiento de Kretschmer. Partiendo de lo patoldgico se petfilan los tipos
leptosomaticos, manjaco-depresivos y atléticos. Segin el diverso bio-tipo se des-
oubren ciertas alteraciones incrustadas en la misma fisiologfa. Lo mismo se ha de
aplicar al amor donde también existe diversa tipologia,

J. José Lépez Ibor debia hablar sobre los aspectos psiquidtricos en la moral
del amor. El conocido psiquiatra afirmé que su intencién era “levantar problemas
més que solucionarlos”. Su chatla, un poco de todo, se concentrd bisicamente en
tres problemas: el de la secularizacién de lo sexual, el matrimonio como institu.
cién y la relacion amorosa. Primeramente se refirié a la encuesta Kinsey y a su
juicio moral exclusivamente biolégico. Lopez Ibor, por el contrario, sostiene que
la norma es més bien de caricter social o moral y que reducir el hombre a mera
biologia es degradarlo y empobrecerlo. Hablando del matrimonio como institu-
cién insistié en el amor y su estructura, por contraposicién a la mentalidad, “ muy
europea”, de concebir €l matrimonio como relaciones sexuales, lo cual llevarfa a
estructurar €l amor con predominio de lo erdtico. Dentro de esta misma linea ha-
blé de las tres realidades que condicionan el mundo actaul: marxismo, psicoana-
lisis y darwinismo. El conferenciante se mostré reaccionario a dichas tendencias
y afirmé que era poco cientifico vivir de dichas realidades sin ponerlas a prueba.
Con relacién al darwinismo traté de mostrar la gran diferencia del hombre con los
otros seres. Esto se obsetva, sobre todo, partiendo del nifio como un ser inerme y
necesitado de relaciones materno-paternas, Esto originarfa que la familia naciese
como necesidad del amparo, de la relacién y de la comunicacién. Con relacién al
psicoanalisis reaccion6 contra la tendencia de considerar el orgasmo y placer sexual
como la felicidad. Finalmente, tratd6 de mostrar la enorme diferencia entre la
relacién amoroso-humana y la animal. El hombte asume, tesponde y dialoga con
la realidad, €l animal simplemente reacciona,

La visién teoldgica corri6 a cargo del P. Antonio Hortelano, profesor de
moral en Roma. Hablé del “nosotros” como del descubrimiento actual. Un “no-
sotros” sin confusinismos con el ti y el yo. Este descubrimiento lleva a la visi6n
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de la sexualidad como liturgia del amor, Una sexualidad bella, social y que trans.
ciende la historia. Es cierto que existe una cierta degeneracién sexual, pero quizi
esto mismo implique una intuicién hacia un mundo nuevo super-familiar, Igual.
mente, la amistad se ha de concebir como una “adoracién religiosa”, tratando de
construir un super-nosotros, un super-amor y una super-familia. El yo y el td sin
un tercero se desintegrarian, al igual que si los tres se cierran en sf mismos oni-
ginando el llamado “personalismo a tres”. Esta sexualidad como liturgia y la
amistad como adoracion, inserta al matrimonio en el misterio y es visto como una
“epifanfa del amor”, como vivencia en una comunidad de amor, del “yo al ti y
del nosotros al vosotros”. En este sentido el P. Hortelano expresé su deseo de la
supresién del matrimonio canénico, volviendo a la primitiva Iglesia. La visién
actual del matrimonio se basa en el amor visto como participacién de Cristo y del
misterio trinitario. Finalmente, aludi6 a que tendemos hacia una nueva institu-
cién matrimonial considerada como Alianza, hacia una Iglesia doméstica familiar
y hacia una vida religiosa mixta.

El dia tercero se penettd en otro tema: la moral de la responsabilidad. Nue-
vamente, el P. Hortelano, mostré algunas caracteristicas de los nuevos aspectos de
la conciencia moral. M4s que definiciones o exposiciones concretas describié feno.
menoldgicamente el misterio complejo de la conciencia. La conciencia moral es
toda la persona, todo el ser con todos los condicionamientos necesarios. Condicio-
namientos externos, como el eco de la sociedad, e interno, como el inconsciente
que impide la “concienciacién” y desdobla el yo personal. Tratindose de la con-
ciencia se debe unir do deductivo con lo inductivo, Siempre tratando de respon-
der a un T4, a un Transcendente, Téngase en cuenta, ademds, el aspecto social de
la conciencia que implica el que sea criterio de verdad unida a la comunidad y
no tan sélo de forma aislada.

El P. Julio de la Torre, también redentorista y profesor, tocé otro aspecto de
la moral responsable: la responsabilidad de la Iglesia y la autonomia de lo pro-
fano. La Iglesia como encarnacién de la historia “ha corrido muchas peripecias”,
pero la antigua concepcidn sacral ya no se puede sostener hoy dia. La coyuntura
actual es profundamente nueva a partir de la desacralizacién como signo de que
el hombre ha llegado a una edad adulta. La desacralizacidn aparece ya en un Bult-
mann, actualmente en la teologfa de la muerte de Dios y en un Robinson con su
Dios en lo profundo. Esta desacralizaci6n aparece méis radicalmente en Marx. La
pregunta que surge es la siguiente: ¢qué debe hacer 1a Iglesia en un mundo desa-
cralizado? El conferenciante responde taxativamente con los siguientes postula-
dos: 1. Abolir la metafisica aristotélico-tomista, sin negar la metafisica. Esto se-
ria una consecuencia necesaria de la necesidad de 2. volver a colocar la moral a
la luz biblica, dando primacia a la praxis y al pensar dialéctico. 3, Evitar que el
cristiano viva con una conciencia extinguida a causa de las distinciones escolds-
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ticas. 4. Tomar conciencia de que la fe tiene una dimensién desacralizada. Nada
hay profano para la fe. 5. Finalmente ver que la Iglesia es una erapa que reine a
Cristo y a los hombres con el Padre. Esto siempre en una tensién dialéctica entre
la Iglesia-mundo y con la afirmacién de una libertad personal que busca la res-
ponsabilidad adulta en la Iglesia. Ello implica la autonomfa de lo profano y el ver
la Iglesia como un trozo en el mundo,

El conocido moralista, B. Hiring, terming la parte de la moral responsable
con el tema sobre la responsabilidad moral y situaciones-limites. Hizo alusi6n, pri-
meramente, a la diversa tipologia de la conciencia y luego analizé, con suma bre.
vedad, el pensamiento biblico sobre la misma conciencia, Un signo de dicha rea-
lidad mistérica es la vigilancia ante las necesidades del préjimo, frente al dina-
mismo del Reino de Dios y su valor religioso, atin sin ltegar al encuentro total de
la verdad. El P. Hiring puso de relieve el sentido personalista y sobrenatural de la
conciencia que se aviva mas profundamente con la gracia de Dios y el Espiritu
Santo. La fe, tiene, igualmente, relaciones profundas con la conviccién personal,
en lenguaje actual. Se afirmé la libertad de la conciencia y se alabb més la convic-
cién personal y la bisqueda de la verdad que el simple conformismo. También
se sefiald la relacidn entre la conciencia y la ley. Mis en concreto, con relacién; a
las situaciones-limites, se hablé de la conciencia formada —poseer el verdadero
criterio, quiza por connaturalidad, para discernir el verdadero amor— y obrar en
concreto segn la vigilancia ante el bien ajeno y los propios valores. Se ha de no-
tar, en este sentido, que las leyes de la Iglesia suelen ser muy genéricas. A veces
quizi sea necesario ir contra la letra para seguir el espiritu, en todos estos casos el
amor debe ser el mévil de actuacién, :

La mordl de la revolucién ocupd el dia 16. Se estudié este tema tin actual
desde la perspectiva sociolégica y moral. Faltd el estudio teoldgico, dada la prohi-
bicién de hablar que se ke impuso a José M.* Gonzilez Ruiz ante la pasividad,
casi total, de los oyentes. El tema de la revolucién desde la sociologia fue aborda-
do por José M. Gonzalez Estéfani, profesor en el Instituto social de Lebn XIII.
Histéricamente, la revolucidén se muestra como un proceso y no como un punto
simplemente. En este sentido el cristianismo es también en si mismo una revolu.
ci6n, si bien a largo plazo. La revolucién cristiana se presenta como una exigen.
cia de la idea de la persona humana, de la fraternidad total, la idea del tiempor li.
neal y el mensaje de liberacién del oprimido. Pero esta revolucién no ha dado
todos sus frutos en la historia, aunque apatecieran revolucionarios como Joaquin
de Fiore, Juan Huss y T. Miinzer. Hoy dfa vivimos una revolucién profunda que
es la cultural ¥ que afecta a todas las dimensiones de la persona, Posteriormente,
se analizé la situacién de los pafses de Occidente, del Este (Rusia y pafses satéli-
tes) y de los paises sub-desarrollados. En Occidente los sistemas atin gozan de bue-
na salud, si bien las estructuras politicas se hallen envejecidas. Existe un desfase.
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Dentro del sistema hay elementos revolucionarios —jovenes, algunos obteros, in-
telectuales...—, pero en general existe gran identificacién con el sistema. Socio-
I6gicamente la revolucién no podra llegar sin unirse dichas fuerzas a otras extet-
nas. En el Este se ha llegado a una falsa socializacién que es un capitalismo de E-.
tado. Falta una experiencia de libertad. Los elementos revolucionarios y los obre-
ros, generalmente, estin menos adheridos al sistema que en Occidente. El dina-
mismo que esto crea puede también ser abrogado por la atmésferd materialista.

En los pafses subdesarrollados existe gran desfase entre el desarrollo demo-
grafico y el econbmico. La situacién es explosiva 2 causa de la explotacién comer-
cial. No aparece una solucién pacifica al menos que se llegue a2 un mercado co-
mun, 2 la descolonizacién americana y a una reforma agraria, lo cual no es posible.

Nuevamente el P. Hiring hablé sobre la moral de la revolucién, El cristia-
nismo es una revolucién, pues el cristiano es un ser que no se detiene jamas. E]
poder no es malo en si mismo, este poder al igual que la no-violendia llevan con.
sigo el amor. La no-violencia no es un simple consejo, sino un precepto que se nos
impone. Esta no-violencia no significa pasividad sino la revolucién mas profunda
a través del amor. Es cierto que la no-violencia no ha sido siempre eficaz, pero ha
sido por falta de seguidores. Las injusticias sociales deben superatse y esto puede
levar en algunos casos a la misma violencia, cuando los otros recursos ya no son
eficaces. La Iglesia, muchas veces, ha defendido el szatus quo e incluso otras situa-
ciones exteriores a ella, la cual ocasiona grandes dafios en una sociedad cambiante.

El dltimo dfa, por tercera vez, €l P. Antonio Hortelano hizo algunas sugeren-
cias sobre la ensefianza de la teologia moral. Puso el acento en la moral positiva,
mistérica, y en el hecho de tomar conciencia de que vivimos e/ mundo y no sélo
en ¢} mundo. La nueva moral deberd insistir en el ideal evangélico y, al mismo
tiempo, en la condescendencia préctica. Se trata de una ley de progreso. Igual-
mente, se ha de unir lo absoluto con lo relativo. Se trata, metodolégicamente, de
una iniciacién mistérica evitando toda diseacién teoldgica.

REFLEXIONES CRITICAS —EI congreso, en sus lineas generales, tuvo bastante
éxito como vulgarizacién de cierta ideas ya adquiridas. Le falt completamente el
catdcter cientifico. Muchos congresistas no eran capaces de digerir ciertos puntos
docurinales por falta de preparacién, asf como para otros muchos nos olfa a viejo,
Al congreso le falté seriedad, abundando el “mariposeo sin profundizacién” como
decia un congresista. Uno de los fines propuestos era la audacia y valentfa en la
exposicién de los temas, he de confesar que hubo mucho miedo —aunque no en
todos—, No me extrafia esta falta de valentfa, al ser un congreso popular donde
'no todo se puede lanzar al aire. EStas prerrogativas no son monopolio exclusivo de
este congreso, sirven también para el organizado por los moralistas espafioles du-
rante el Gltimo verano.
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Descendiendo ya a los temas particulates he de decir que, en general, hubo
demasiada critica del pasado, sin mirar suficientemente al futuro. El nuevo hom-
“bre, para algunos conferenciantes, fue el de_hace ya unos afios, por no decir de
hace un siglo. As{ el hombre de Miquel que no pasé de los cristeriios constitucio-
nales de un Kretschmer. El hombte de Vidal tampoco fue muy lejos. Lo méximo
a que llegd fue a la lectura timida de algunos pensamientos de Fuchs, ya supera-
dos por Monden, Reiners, Schoonenberg, Goffi, etc. Juan J. Lépez Ibor, conser-
vador del “orden”, apenas si tocd el tema de su conferencia. Repitié las ideas
de siempre, valederas para toda ocasién. Si bien podrian discutirse las ideas de
Ruiz-Mateos, sin embargo apatecieron més sugeridoras y con vistas al nuevo hom.
bre. No acepto que la cultura actual sea de decadencia, peto es una afirmacién o
tesis que, al menos, muestra lo negativo de nuestra sociedad. Hortetano estuvo su.
geridor y poético. Es de lamentar que no dijera algo nuevo para los que ya co-
nocemos sus escritos. Sus ideas, interesantes ciertamente, pera ya ofdas hace mu-
chos afios, Més profundo y renovado he encontrado a Hiring, Siempre partiendo
del amor ha sabido encuadrar las situaciones-limites y la misma revolucién. Las
ponencias de Estéfani y Julio de la Torre han tenido buen valor sintético como
donfiguracién del estado actual de la sociedad.

En las conferencias se aludib, varias veces, al pluralismo de nuestra sociedad.
Espero que para préximos congresos se aluda y practigue también el pluralismo
“religioso”.

P. CLEMENTE GARCcfA, O. S. A.



El itinerario de la fe en San Agustin

(Semana Agustiniana en Pavia, 20-24 de Abril 1969)

Se esperaba. Y era un ansia que latfa en todos los amantes de San Agustin,
Si habfa un lugar en que podia renovarse lo agustiniano, éste no podia ser otro
que Pavia. Aqui, en Pavia, se aunaba una tradicién milenaria y un espiritu nuevo,
una espiritualidad y un estudio. Ya el Papa Pablo VI, siendo Cardenal Montini
habfa augurado esto y desde su Cétedra de Roma ha insistido una y otra vez en
esta necesidad. Pavia y los Agustinos tenian una deuda con San Agustin y por
fin se han decidido a saldarla. Su Excia. Mons. Antonio Angioni, obispo de Pawviha,
se ha hecho portavoz de estos deseos, ha nombrado un Comité organizador y ha
iniciado nuevamente el agustinismo en Pavia, La unién entre todos, entre sacer-
dotes y Padres Agustinos y con la Universidad, se promete esperanzadora para
los estudios agustinianos y para el buen éxito de estas Semanas de Estudio.

Una llamada a la reflexién con San Agustin ha sido la ténica de la primera
parte de esta iniciativa que llevaba por slogan “Pasoua con San Agustin”. Actos
litdrgicos y homilias pretendian poner de relieve algin lado sobresaliente de su
figura y doctrina. En agustiniano la ciencia precisa convertirse en vida, que se
lincoa en el espiritu reflexivo y se revierte en la praxis de cada dfa, siendo una
llamrada mdés para una vivencia mds intima de sus valores,

EL BAUTISMO DE AGUSTIN.—La Semana Agustiniana se iniciaba el dfa 20
con la homilia, en el gran pontifical de la tarde, del Cardenal Giovanni Colombo,
|Arzobispo de Milan. Su tema central era el bautismo de San Agustin y consi-
iguientemente la parte que ha tenido Ambrosio en la conversién de Agustin, cul.
minada en el dltimo acto. El Purpurado explicé brevemente la noche pascual del
bautismo con sus actos litiirgicos y los empefios a que comnrometia, ka relacién
ide Ambrosio y Agustin en su ambiente cultural, examinando sus riquezas plara
'‘Ambrosio en lo material también, para Agustin sobre todo en lo intelectual. Y
Tuego dird: “No fue ficil a la gracia conquistar un tipo problemitico y recali-
ltrante como Agustin. En esta empresa los aliados del Sefior fueron Ménica en sus
oraciones y sus lagrimas con frecuencia despreciadas por el hijo, Ponticiano y
Simpliciano y otros. Pero ciertamente el colaborador principal de Dios fue Am-
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brosio”. Una vez convertido serfa Ambrosio quien le administraria el bautismo.
Sin embargo para la vida y la psicologia de Agustin recordamos otro hecho que
su Eminencia expone asi: “Poco tiempo antes del bautismo hallé la fuerza de
dejar tornar al Africa, sola, la madre de su Adeodato, la innominada mujer car-
taginesa, con quien habia convivido dieciséis afios. Si fue ciertamente Ménica
quien la persuadid que era un obsticulo a los designios de Dios sobte Agustin
y ni siquiera Ménica sabfa cuin grandes eran— es probable que no haya sido ajeno
'Ambrosio, el predicador de la virginidad consagrada, al voto que aquella mujer
hizo de no querer conocer méis hombre alguno,

Fue también Ambrosio quien inyect$ en el corazén de Agustin aquella duda,
aquella insatisfaccién y aquella turbacién que, entre concesiones y represiones
lo inducirdn a desafeccionarse de la profesién de docente y lo conducirin a la
escena del huerto milanés, y luego al retiro de la villa de Verecundo a Casiciaco y
por dltimo al bautismo”.

Quizi sea mucho conceder a Ambrosio en todo ello, pero es indudable que
una parte no despreciable ha tenido en el viraje dado por Agustin a su vida, El
Candenal Colombo, en la tltima parte de su homilia recuerda cuanto en lo doc-
trinal ha legado Ambrosio a Agustin, a saber la sintesis entre cristianismo y
Jatinidad, la intetpretacién alegdrica de la Sagrada Escritura y el ideal de la vir-
ginidad consagrada. Y afiade, para dedicar su final a ello: “Y como en la pasto-
'ral de Ambrosio el sacramento de la fuente tenfa una parte predominante, ast
'Agustin quiso que fuese también en la propia pastoral”. A este propésito expone
lcon numerosos textos agustinianos da pastoral litdrgica y el compromiso que im-
ilica el bautismo. Como buen pastor le interesa primordialmente ld vivencia de
las exigencias del bautismo, extraida de los mismos textos de Agustin: “A la luz
el pensamiento agustiniano aparece claramente que el bautismo es una regene-
racién que, liberando al hombre del egoismo soberbio del pecado, lo hace nacer
nuevo para una vida nueva, en el humilde amor que impulsa al sacrificio de sf
mismo por el bien y la alegria de los demas. No se puede, pues, contentar uno
lcon el rito exterior, sino que es necesario llegar a vivir la vida nueva que brota
de aquel rito”. Y luego de continuar las citas de los textos, concluird con estas
'palabras: “Lo que més le angustia es el olvido del bautismo recibido, es 1a in-
coherencia de los cristianos frente a los emtefios derivados del sacramento de la
fuente. “Si has nacido en el bautismo, ;dénde estd tu vida nueva? Si has devenido
fiel en el bautismo, ;dénde estéd tu fe? Oigo tu nombre de bautizado, mas hazme
ver también tu tealidad” (Serm. 228).

Era una buena inauguracién, la donjugacién petfecta de lo que debe ser lo
‘agustiniano, bafiado en el espiritu con exigencia constante de encarnacién y oras-
lucido tinicamente en ella, llamando la encarnacién a una vivencia mis profun-
da. Podria decirse que el “itinerario de la fe” comenzaba con el bautismo, pero
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no es cierto, ni lo fue para Agustin, A ello responderian las conferencias en los
dias sucesivos.

EL ITINERARIO DE LA FE EN SAN AGUSTIN.—Era el titulo general de la Sema.
na Agustiniana, que desarrollarian diversos oradores y que en la organizacidn lle-
waria un orden progresivo, que en el desenvolvimiento no se mantuvo por los em-
‘pefios de los mismos oradores. El programa prevefa: “La experiencia del racio-
‘nalismo maniqueo”, “El influjo del espiritualismo neoplaténico”, “Encuentro con
San Ambrosio” y “Fe y vida en el pensamiento y en la experiencia de San Agus-
tin”. Todos los temas han tenido su desarrollo, aunque el orden fuera alterado.

El dia 21 de abril tenfa lugar la primera conferencia. Pero antes de iniciarla,
se dio lectura a una carta del Papa Pablo VI, en la que se congratula de la ini-
ciativa promovida por el Cardenal de Mildn y el Obispo de Pavia, quienes le ha-
bian dirigido antes un mensaje breve para notificarle el acontecimiento. La carta
del Papa decfa asi:

“Nos ha parecido muy digna de Nuestra aprobacién y de nuestro aplauso la
liniciativa, de la que Vidi, Sefior Cardenal, y el digno obispo de Pavia, Nog habéis
dado noticia particularizada. Las dos Diboesis de Milin y de Pavia, en el wecuer-
do siempte vivo y conmovido de los santos Ambrosio y Agustin, de cuyos nom-
bres reciben tanto lustre y honor, se han sentido concordemente unidas en el no-
ble intento de preparar y actuar “Semanas Agustiniamas”,

De ésta la primera estd para abrirse y, con oportuna y significativa eleccién,
se iniciard en Pavia, en la Basilica de San Pietro in Ciel 'Oro y cabe el Almo Co-
legio Borromeo durante este mismo mes de Abril, en coincidencia con la fiesta
litdrgica de da conversién de San Agustin.

Al considerar las circunstancias de tiempo y de lugar y la rica y sugestiva
temdtica que, con meditado designio, serd desarrollada en el docto convenio, Nos
sontfe la esperanza, no falaz, sino dierta y firme, de que no solamente el éxito de
la semana serd provechoso, sino que obtendri también vastas y felices reper-
cusiones,

En ella, sin duda, serd iluminado con cuidada biisqueda histérica y profundo
‘acumen psicolégico el misterioso camino, que llevé al Santo Obispo de Hipona de
las aberraciones juveniles a la luminosa cima, por operaciones de la gracia divina
y por prévidos encuentros, entre los que fue decisivo el de San Ambrosio, del va-
‘gabundeo intelectual y de las miserias morales a una gozosa posesién de la verdad
iplena, bondad y belleza y a una incomparable virtud difusiva del mensaje cristiano.

Todo esto, valorado en su esencia, no es més que un capitulo de la teologia
‘espiritual, nobilisima disciplina que estudia las admirables vias del Espiritu Santo
para purificar, iluminar e invitar las almas a uniones misticas con el Verbo divino.

Se Nos ofrece, pues, esta ocasibn muy propicia patra exhortar a cuantos se
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interesan de estudios religiosos a que tengan en gran cuenta y cultiven con méto-
do cientifico y apasionado empefio tal rama de la teologia universal.

Junto a la teologia especulativa, cuya importancia siempre serd fundamental
e insustituible para la clarificaci6n, integridad y defensa del dogma, ha de colocarse
a nivel digno la teologia espiritual, pues son muy vélidas las razones que militan
a favor de tal apreciacién justa y debida. Ella, cuando es genuina en sus fuentes
y en sus jprincipios, miltiple y espléndida, sagrada por el contenido y por la for-
'ma, es la Revelacién que ipenetra en Ja subjetividad humana, cimulo de experien-
cias misticas, sintesis de naturaleza y gracia, fruto exquisito de catarsis y de sa-
biduria iluminadora, cuyo término no es, aunque sea supuesta en sus bases, la cla-
ridad conceptual, sino la adoracién, la plegaria, la efusién interior del egpinitu, el
sifencio contemplativo, 1a vida.

Asi la teologia espiritual viene a integrar la teologia dogmética, que por su
cultivo se ha hecho mé4s adornada, elevada y aplicada. Las investigaciones, que le
tocan en la vastedad de un plan sistemitico bien delineado y extenso, podrin
constituir ung aportacion Util a la futura historia total de la teologfa espiritual, de
la que dentro de la Iglesia se han dado y se pueden dar siempre nuevas y varia-
ldas expresiones, puesto que la plenitud del Logos, con férvida irradiacién, tiende
a desplegarse en siempre felices novedades de progreso sin término.

Como San Agustin fue maestro y ejemplo incomparable de la teologia espi-
ritual, asi serd ciertamente estimulador y guia en la Semana dedicada a é cabe
su Tumba gloriosa. El augurio que formamos para el fecundo éxito de las mismas
Semanas, es que todos los participantes a ella y cuantos adheririn con deferente
'simpatfa, 0 leerin las Actas sientan la necesidad de una alegre accién de gracias
2 Dios por el impulso advertido hacia misticas ascensiones, 4vidas de belleza y
descubridoras de verdad, “Tarde os amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde
'os amé... —nos parece escuchar al mismo Agustin—. Y he aqui que Vos esta-
bais dentro de mi, y yo de mi mismo estaba fuera... Vos lamasteis, gritasteis, de-
roumbasteis mi sordera; centelleasteis, resplandecisteis, ahuyentasteis mi ceguera;
detramasteis vuestra fragancia, la inhalé en mi respiro y ya suspiro por Vos; gus-
té, y tengo hambre y sed, me tocasteis, y encendime en el deseo de vuestra paz”
'(Confess, X, XXVII).

Con tal auspicio, que avaloramos con la oracién, impartimos a Vd., sefior
Cardenal, al celoso obispo dc Pavia y a cuantos tomarin patte viva en la prévida
empresa, o promoverin de algin modo sus desarrollos, propiciadora de copiosos
dones celestiales, la Bendicién Apostlica.

Del Vaticano, 7 de abril 1969.

Paulus PP, VI~
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‘Y'ras la lectura del texto tomd la palabra D. Casati para hacer la presentacién
del temario de la Semana y del orador de esta primera conferencia. Lo era el Pa-
dre José Moran, y tenfa por tema: “La experiencia del racionalismo maniqueo”.
Hage un parangén encre el Agustin llegado a la madurez y a la responsabilidad
y el mundo de hoy. S6lo cuando el hombre madura humanamente puede presen-
tarse el problema religioso. Y a la humanidad, dice el orador, hoy mas madura
que nunca, se le presenta agudamente el problema de su actitud religiosa. Exami-
na la formacién religiosa de Agustin en familia, su conciencia de culpabilidad y
de pecado, su proclividad hacia la pasion para concluir a una fe tradicional, reci-
bida, impuesta, no personalizante. A los 19 afios Agustin se plantea el conflicto
entre la fe y el problema moral que vive.

Se pregunta el porqué de su fe, busca y halla un modo acomodante y cémodo
en el maniqueismo, en el que puede, al menos aparentemente, sentirse libre de
responsabilidad y de culpa y contar con una especie de religion. Se le prometia
razbn y explicacién de todo sin necesidad de autoridad ni de fe, Su inquietud in-
terior, sin embargo, continud hurgindole en la propia intimidad,

Quiere verificar la verdad del maniqueismo, y lee, pregunta y llega a la con-
clusién siguiente: su doctrina no va de aczerdo con la ciencia de los libros, nadie
sabe explicatle la doctrina y los problemas que implica, y ouando no tienen res-
[puesta, se le manda y se le obliga a creer para comprender luego. Por otra parte,
¢l se siente pecador y siente que es él mismo y no otro en é quien peca. Y se
dice tristemente: Me han engafiado. Esta dolorosa constatacidn y ademdés el espi-
ritualisma que comienza a insinuarse en su alma, le abren la via al escepticismo
y a la conversion. Su primer proceso hacia la madurez de la fe estaba conduido:
desde una fe infantil hacia un racionalismo sin razones que le sume en el escep-
ticismo y le descubre la necesidad de una fe, atin en lo humano. Es, empero, no-
ble en su biisqueda y su nobleza le salvard y le madurar en la investigacién y ve-
inificacién de la verdad. )

Agustin solamente pide algunas virtudes humanas: una bisqueda sincera de
la verdad, una inquietud, una nobleza de alma y de espiritu y buscar para encon.
trar y encontrar para seguir buscando. Con estos valores por delante la fe no tiene
miedo a quien pide razones, a quien busca. Y hoy no debe tenerlo tampoco de
nuestro tiempo, que se halla en periodo de verificacién de sus creencias, Yo dirfa
que frente a nuestro mundo la actitud que debe mantenerse es la de aquel obispo
al que Moénica le pedia un coloquio con Agustin, El obispo, sabio e inteligente,
no ha querido sostener esa entrevista con Agustin y & mismo alaba su conducta
en las Confesiones, porque piensa que sin duda le hubiera vencido en sus razo-
namientos y hubiera seguido su camino. El obispo sabfa que una cosa es el mo-
mento de la biisqueda y otra el momento del retorno y del encuentro. El hombre
debe convencerse por si solo, debe preguntarse, buscar, estudiar y leer con since-
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ridad. Cuando lo haya verificado todo y lo haya experimentado todo, auando no
tenga ya razones humanas ni cientificas, y quede en el fondo de su corazon toda-
via la esperanza, pues hay que concordar en que ni las razones ni la ciencia son
capaces de destruirla, sélo entonces florecerd de nuevo una fe profunda y arraigada.
Podriamos conduir diciendo —finalizaba el orador— que el racionalismo de
iAgustin ha encontrado su razon en la fe. Porque el racionalismo, de hecho, cree
en la razén y olvida que la raz6n no puede dar razén a si misma. El creyente no
es, [pues, irracional, ya que el racionalista mas puro cree.

El dia 22, martes, desarrollaba su conferencia el Cardenal Pellegrino, cono-
cido ya en todos los estudios patristicos y muy especialmente en los agustinianos.
Su tema: “Fe y vida en el pensamiento y en la experiencia de Sam Agustin”, y
su exposicion, la habitual en su estilo filolégico y siempre positivo, S6lo una falsa
lintenpretacion, comenzé diciendo, ha llegado a separar la fe y la vida, que en
San Agustin, como ya en la Escritura, son plenamente inscindibles y quizd mu-
chos de dos problemas hoy existentes han nacido de esa separacién que, por otra
jparte, no es auténtica, ¢Qué relacién existe entre la fe y la vida? El argumento,
dice el ilustre orador, podria ser afrontado de dos modos: o examinando el pen-
samiento, o haciendo el anélisis de la experiencia agustiniana. En nuestra exposi-
cién seguiremos una via y otra, completando de este modo cuanto el tiempo bre-
ve de una conferencia lo permita,

¢De dénde brota la relacién entre la fe y la vida en el pensamiento agusti-
niano? Las fuentes para abordar el tema en Agustin son muy diversas y podria-
'mos Jimitarlas un poco, a la Escritura de modo espeial, tratada por otra parte con
la maestria teoldgica que es habitual en el Obispo de Hipona, a su prictica pas-
‘toral, que no le ha permitido mantenerse sblo en la via del pensamiento, a las
diversas polémicas, pero particularmente a la polémica antipelagiana, Todas estas
fuentes las ha asimilado nuestro autor en una meditacién profunda y en un con-
ttacto con la palabra de Dios, antes y después de su conversion.

Haciendo culpable al tiempo que impone la limitacién, el Cardenal Pellegri-
'no examina algunos momentos mas sobresalientes del pensamiento de Agustin,
recogiendo abundantemente los textos agustinianos. Hace un examen de las re.
laciones entre fe y vida, entrando directamente en su obrita precisamente sobre
el argumento, 2 saber en el De fide et operibus del afio 413, concluyendo con
'Agustin, tras un sondeo por toda la obra en la fe que obra por la caridad, ya que
“si fidelis caritas operatur, sine dubio bene operatur”. En la relacién entre fe y
obras es precisa salvar siempre la iniciativa divina, ya que la fe es un don. La
fe es, ademds, principio de renovacién interior, es fundamento y raiz y es la jus-
kicia en sentido paulino. Més atin, la fe vendrd identificada por el Santo en di-
lersos lugares con Ja vida divina, Fe y obras son dos caras de una misma realidad,
que se prolonga, ya que la fe es algo vital, Se parte, claro estd, de una fe verda-
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" dera y profunda, manifestada en la vida, que no es un puro asentimiento intelec.
tual. Es el testimonio de los hechos, ya contenido en el Evangelio y exhumado
por Agustin con vigor: esto no es ninguna novedad que hoy se haya inventado,
El cristianismo ya desde sus fuentes mas originales predicaba esto, aunque se olvide.

Fl valor de las obras no estd en la apariencia, sino en la caridad, en el amor.
il amor hace siempre €l bien y asi la fe obra por la caridad. La vida contempla-
tiva —agregaba su Eminencia— tiene en este sentido una justificacién plena,
iporque ain cuando se sufre por amor, esta meditacién es el pensamiento de quien
‘ama, Fe y caridad son también inseparables y el primado de la caridad aparece en
las constataciones. Se pregunta al hombre no qué cree o qué espera, sino qué ama,
ya que ¢l amor define el ser y el obrar. Pero la fe estd en nosotros, es Cristo
quien estd en nosotros, y dado que Cristo es la vida, no pueden separarse nunca
fe y vida en la doctrina agustiniana. Los textos agustinianos abundan a este res-
pecto, sobre todo en sus sermones y homilias al pueblo,

En segundo término, el orador ha analizado la relacién entre fe y vida en
la extperiencia de Agustin, recorriendo cada una de las etapas de su dtinerario
hasta la conversién, ateniéndose especialmente a las Confesiones, obra por & tan
conocida y tan usada en esta clase de argumentos. Pone de manifiesto la cons-
tante busqueda de la verdad y la lucha de Agustin haciendo frente a las pasiones .
—sensualidad y soberbia—, poniendo el acento sobre el Dios-verdad y sobre el
lhombre-mentira, Ha conduido con un pasaje del lib. VII, 10, 16, que ha iprecisado
as{: Verdad y caridad, he aqui todo el oristianismo y he aqui el camino que nos
‘mostrd Agustin,

Todos estos pensamientos estaban jalonados en la conferencia del Emmo.
Cardenal Pellegrino con textos agustinianos y ha brindado al auditorio una serena
y reposada lectura espiritual de textos agustinianos, internindose a veces por los
Jproblemas que- agitan nuestro tiempo, aunque sin querer entrar decididamente
en ellos.

El profesor Michele Federico Sciacca era el orador del dia 23 y su tema era
en su titulo una garantia para €l orador: Influjo del espiritudlismo neoplaténico.
San Agustin es, para el orador, un fildsofo que ha unido pensamiento y vida y
de ahi le brota por reflexién y pensamiento su contemporaneidad, Aun en el ar-
gumento que desarrollari podra verse en su medida la actualidad del filésofo
Agustin, fuente de pensamiento y de reflexién para hoy. Agustin, decia el orador,
ha encontrado a los neoplaténicos, cuando no era ya maniqueo, pero no siendo
wcat6lico todavia, En este momento, €l profesor Sciacca se entretiene en decir que
'algunos han pensado que Agustin se ha convertido al neoplatonismo ipuro y otros
ique su conversién es posterior, coincidiendo con el episodio del huerto de Milén.
En el momento de la lectura de los libros de los platénicos de que habla Agustin
¥ que el orador centra especialmente en Plotino, el joven de Tagaste ha cristiani.
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zado el neoplatonismo, no ha platonizado el gristianismo. Su tesis girard en torno
a este punto e intentard grabarla en los oidos y en las mentes de los oyentes.

A este fin agrega que en ese enauentro Agustin tenia dos clases de dudas:
una teoldgica, dado que no podia concebir la espiritualidad de Dios, y otra filo-
sOfica, que era el onigen del mal que segun el maniqueismo procedia del prin-
cipio del mal. Sin duda las Enéadas de Plotino, algo de Porfirio y de Platén, tal
vez el Timeo, le ayudaron en ese doble sentido. Esa lectura y los sermones de
Ambrosio que esauchaba todos los domingos en la Iglesia colaboraron a la solu-
cién de esas dudas: Dios es la verdad y la luz incorpdrea y el mal es la priva-
cion del bien, es la deficiencia del ser, que solamente pueden darse en el bien o
en €l set.

La solucién seria solamente sobre un plano filosofico, ya que los neoplatoni-
icos no le resolvieron las dudas teoldgicas. Estas le vendrfan disipadas por el Evan-
gelio de San Juan y las cartas de San Pablo. Le enseflaron la encarnacién
del Logos con su humillacién, que era lo inconcebible para los neopla-
tonicos y de los que Agustin no podia esperar respuesta, Con la lectura, por
tanto, dird el profesor Sciacca, de los neoplaténicos Agustin no neoplatoniza
el cristianismo, sino que oristianiza el neoplatonismo, es decir lee los neoplatdni-
10s con ojos cristianos a través del Evangelio de S, Juan, intenpretando los textos
de aquellos con fas ideas recogidas sea en los Sermones del obispo de Mil4n, sea
en la lectura de las Escrituras, en especial de los textos a que antes aludfamos. Es
gsto tan verdad que no retiene cuanto lus neoplatdnicos le ensefian, sino que
wecoge de ellos lo positivo y aprovechable y lo integra a un concepto netamente
cristiano, Acepta la idea de Dios como luz incorpérea, pero la completa, dicien-
do que esa luz se entiende con el amor, que serfa el entendimiento de amor, de
Dante. Acepta la idea del mal como defecto de bien y de ser, pero la comipleta
icon la idea cristiana de creacidn, que corta radicalmente el camino a todo dualis-
‘mo de onigen, es deair a la teorfa de un doble principio.

El autor concluye, como se ha hecho en todos estos dias, con una aplicadién
a nuestro mundo actual: como Agustin ha oristianizado el neoplatonismo y la
cultura de su tiempo y Tomés de Aquino ha cristianizado el aristotelismo reinante
del suyo, asi nosotros tenemos que hacer frente a la cultura del nuestro que trata
de “deshelenizar” y de “desromanizar” con peligro de dejardo todo en un puro
humanismo, y cristianizatla, a ejemplo de los grandes del pensamiento pasado.
LLa tesis del profesor Sciacca, sobre todo si se tiene en cuenta la evolucién agus-
tiniana del principio, serfa discutible y lo es y lo ha sido de hecho y los textos
de las mismas Confesiones, estudiados en la distincién del twnc y del nunc, nos lo
|probarfan con preaisidn, pero tiene el docto filésofo italiano la facilidad de pa-
tentizarla ante un pablico susceptible de asumirla,

Finalizarfa la semana el dia 24. Por la mafiana la funcién liirgica tendria
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su centro en la Basilica de San Pietro in Ciel d'Oro, oficiada por Su Excelencia
Monsefior Antonio Angioni, al que se unian en la concelebracién sacerdotes de
“la didcesis y un nutrido grupo de Padres Agustinos, entre los cuales figuraba el
M. R. P. Asistente, Quacquarelli y el Provincial de la Provincia Ligure, P. Bonassi.
‘Asi se mantenia la fidelidad al programa trazado inicialmente en esa colaboracién
en el trabajo y entre el espiritu y el estudio de lo agustiniano. Por la tarde
coupaba la citedra el profesor Pizzolato con una conferencia, cuyo titulo era:
Encuentro con S. Ambrosio. Recordando el encuentro con Fausto, hace luego
un parangdn entre Ambrosio y Fausto, poniendo de relieve las diversas cqualidades
de uno y otro y la impresién causada en Agustin. En las Confesiones aparece en
claro ese doble, en el vendedor de palabras, sin soluciones, y el hombre de “sua-
wvitas” de estilo y sobre todo de acacesibilidad a la Escritura, haciéndola més agra-
dable y manteniéndola en la autoridad que le conviene, ayudindole por otra parte
a resolver algunas de aquellas dudas que le habian angustiado antes,

El gran valor de Ambrosio en Agustin ha consistido en el devolverle aquella
confianza en la autoridad que habia perdido en los maniqueos y por la que habia
seguido luchando. El sentido de la blsqueda de la verdad le viene agudizado y se
enciende nuevamente con la lealtad y nobleza de aquella alma sefiorial. En reali-
dad, dira el profesor Pizzolato, Agustin no buscaba soluciones tebricas, buscaba
sobre todo una persona en quien confiar, que le volviese al sentido de la autoridad
no por imposicidn, sino por valer, Y lo ha encontrado en Ambrosio. Ademis Am-
brosio le ofrece un nuevo modo de buscar fundado en la meditacién y en la
Escritura con una interpretacién alegérica de la misma,

A este proposito, recuerda que a la accidn oculta, pero eficaz de Ambrosio
se afiadia la labor del circulo neoplaténico milanés, cuya doctrina venia envuelta
en el oristianismo y se la ofrecia el mismo Ambrosio en sus exposidiones y ser-
'mones. El orador piensa que no hay que confundir las dos zociones y que ademis
el influjo de Ambrosio ha sido superior y que a él se debe si Agustin no se ha
Jparado en el neoplatonismo. El exégeta convencido y sabio ha dado al Hiponense
unos horizontes que no habia sospechado y le ha ayudado a suserar las dificultades
que tenfa planteadas en el curso del neoplatonismo. De hecho el texto paulino
de la escena del huerto fue interpretado por Agustin segin los cinones de la
exégesis ambrosiana,

No obstante, no ha dejado el profesor Pizzolato de sefialar que los contactos
personales entre los dos grandes de la Iglesia fueron escasos y hasta frios. Pero
fue un contacto superior de espiritu, en el que Ambrosio hacia trasparecer a Dios
bhumilde, pero eficazmente, En la conversién de Agustin, condluiria el orador,
Ambrosio fue el instrumento poco brillante, pero determinante. EI mismo Obispo
de Hipona no dudar en lamarlo “padre”.

Esta primera Semana Agustiniana en Pavia era un éxito en todos los senti-
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dos, en onganizacién, en conferencias, y en asistencia de piblico, distinguido
y siempre atento, Ha respondido la Universidad con sus profesores y sus estudian-
“tes y han respondido todas las personas mds directamente interesadas en la his-
toria espiritual del cristianismo y en los problemas humanos que la historia de
Agustin suscita, A todos ellos se debe agradecer el que haya vuelto la tradicidn
agustiniana a florecer en la ciudad de San Agustin y de Boecio, y el que se realice
con frescura sin verano. Ahora solamente nos queda esperar la publicacién de las
Actas en las que se podra apreciar la altura y competendia de los conferenciantes,
y la organizacién periddica de encuentros de este nivel para que San Agustin
continde irradiando su luz desde su tumba y podamos convencernos de que
San Agustin aiin no ha muerto. Y no ha muerto porque ha habido hombres en-
tregados a exhumar para hoy desde Pavia su recuerdo, en las personas activas y
bien preparadas de D. Casati y del P. Scanavino, verdaderos promotores de la
Semana, en representacién y por delegacién de su Excelencia Monsefior Antonio
Angioni que con tanto carifio ha tomado estas celebraciones,

J. MORAN
Pavia-Valladolid



...recuerde el alma dormida



Carta a Cleofas

(Hace tanto tiempo que la tarde se apresura sobre el corazdn
y alarga su dolorida sombra en el camino; hace tanto tiempo que
persiste en el andar el quebranto de la esperanza, que no sabemos
si en el polvo se marcan o es que se hunden los pies del hombre.)

Un hombre en el camino: asi sefialas
la conjuncién que abrié la primitiva
forma y costumbre de tu afan vencido
en soledades duras como piedras.

La tierra para andar: va tu memoria
haciendo luz en medio de recuerdos
de tanto amor que sabes has perdido
sin vuelta y sin promesas que apacigiien

lo que cuesta vivir con esta muerte
echada a las espaldas y aguantando
mondlogos de miedo e incertidumbre
que trabajan varados los silencios

No es un dolor. Quiza tener tan cerca
el signo de la tarde con su ocaso,
el corazén prendido por las redes
de una esperanza que se asoma y mira

por su ventana abierta en el vacio
toda la noche que nos cubre y ciega,
noche del hombre, donde Dios se escuda
a guerrear sin paz desesperanzas.



(Porque hay un tiempo de siembra y un tiempo debe haber para
las mieses reunidas. Pero ese es también el tiempo en que se
consume sin remedio la esperanza.)

Y sentirds el ansia y el tormento
del tiempo que jamds llega a ser tuyo;
como la sed, que duele junto al rio
y el cuerpo de los hierros libertado.

Ni eres el mismo td, porque te ocurre
morir un poco cada dia a lentos
tragos de una verdad que te somete
bajo el afin de ser y tu condena.

Eso es vivir: como de nada a nada
y td pensando la existencia en medio,
paso a paso, apoyandote en las cosas
peregrino del alba sucesiva.

Dios estd lejos, pero td, pegado
como la herrumbre a todo lo que cifie,
a todo lo que pasa y nos olvida,

a toda la ironia en que se aduerna.

con la tristeza ¢l gozo de una hora
que alzas la voz y en ella se oye un mundo,
rebelde de si mismo y de su suerte
que por la sangre arrastra su amargura.



(La tristeza y el odio nacieron en el corazdn amargo del silencio.
Por eso fue siempre el gozo mds puro la palabra. Cnando ni cso
ya 1os quede...)

Es en la espera donde el hombre se hace
en toda dimensidn de tierra y cielo,
la misma que le ampara y le castiga
en la aventura inmensa del destino.

Palabra con palabra, entre sus dientes
la universal molienda va crujiendo
de pensar que ya nadie nos espera
ni en adelante esperards ti a nadie.

(Pero iba a decirte)

si el destino es andar, caminaremos.
Asi como llegamos sin sofiarlo
en multitud de solos por la vida,
de dos en dos iremos fugitivos.

Si alguna vez llegaras a encontrarme
te haré un hueco amigable en mi silencio
para acoger la paz que nos anime
y compartir la pena que nos toque.

Haéblame. Las palabras mas sencillas
asomen a tus labios lentamente.
Mejor que en el camino donde tunden
como garfios de buitre las pisadas

que caigan en mi pecho humedecidas
por el sabor de lo que td has amado.
Que atraviesen los cercos de tristeza
y ninguno podri sentirse solo.



(Toda la pena del hombre comenzd en su propia esperanza. Algo
pasado hubo que fue bermoso y pudimos amarlo. Pero este hoy
el que flota como astilla en un naufragio. La vida pasa.)

Y asi aunque no quisicras vas pensando
’ 4 C .
como t sombra se hunde tristemente
en el barro que entre las piedras gime
bajo esa lluvia indtil y borrosa.

La vida se emborracha como en esas
tardes larguisimas de pesadumbre
que no ofrecen ni un arbol donde cante
el viento que se pierde por las ramas.

Que su penumbra caiga y acaricie
el nervio descarnado de ilusiones
tan viejas como el hombre y como el mundo
perdidas con el roce de los afios.

(Por abora.)

El esperar amamos que nos hace
larga la vida aunque nos sepa a muerte,
largo el camino, duras las palabras
para gritar con fuerza acaso un dia.

Vamos aupando humildemente oscuros
este hombre que agoniza en nuestros huesos
herido a cada paso y cada instante
resucitando terco de esperanza.

(Un forastero pasa y nos saluda.)

Yo s¢ su nombre. Pero aquella historia
ha de empezar de nuevo, por sorpresa,
en medio de tu vida y cuando sufras
hambre de Dios mordiéndote por dentro.

Anprés G. NiRo
Valencia, 1969






LIBROS

Ciencias Escrituristicas

Jacos, E., Théologie de U'Ancien Testament, 2 edit. revue et augmentée, Edit.
Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1968, 22,6 x 15,5, XII1-287 p.

Accediendo al ruego de amigos, el profesor Ed. Jacob ha publicado la segunda
edicién de su bien conocida Teologia del Antiguo Testamento. Hace irece afios
que publicé la primera edicién. El mismo autor reconoce que son demasiados
afios para que la obra pudiera salir sin ser refundida. Ha querido salvar este
escollo afladiendo unas breves notas al principio, seguidas de una corta biblio-
grafia. En definitiva la obra es la misma que aparecié en 1955. En el breve
prefacio, propio de esta segunda edicién, el autor cita algunos puntos que hoy
enfocaria y escribiria de distinta manera. Es, pues, consciente de las imperfec-
ciones del libro.

Es conocido el sistema de esta Teologia, Se sigue el esquema tomado de la
Teologia sistematica. El autor cree que este método sintético tiene sus ventajas,
aunque reconoce que el método seguido por von Rad pudiera ser mejor. En
realidad es dificil llegar a la unanimidad en el concepto de Teologia biblica, como
muy bien lo han demostrado las discusiones suscitadas por James Barr. Entre-
tanto, hay que admitir que el método seguido por el autor es bueno, y sobre
todo 1util para tener un conocimiento amplio sobre el Antiguo Testamento.

En tres partes absuelve la materia: en la primera trata de los aspectos
caracteristicos del Dios del Antiguo Testamento: Su vida, nombres, relaciones
con los otros dioses, manifestaciones y atributos de Dios. En la segunda parte
se habla de la accién de Dios: los medios (Espiritu y Palabra); Dios Creador;
naturaleza y destino del hombre; Dios, duefio de la historia; Dios en las insti-
tuciones. En la tercera parte trata de la contestacién y triunfo final de la
accién de Dios: pecado y redencién, muerte y vida,

La impresién y presentacion es excelente. Notamos algunas faltas de im-
presién: en la p. VI debiera indicarse el lugar de la nota 9; en la p. XII,
Iinea 7, léase Hempel por Mempel; en la p. 22, antepeniltima linea, 1éase Loi
por oi.—C. MIELGO.

WBELLHAUSEN, J., Grundrisse zum Alten Testament. Theologische Biicherei 27,
Edit. Chr. Kaiser, Miinchen 1965, 21 x 15, 138 p.

Es universalmente conocida esta coleceion de la Editorial Kaiser de Munich,
en la que, en volimenes bien presentados, se recogen estudios o articulos de
autores, aue, por haber sido publicados separadamente, son pricticamente inac-
cesibles. En el presente libro se recogen cuatro estudios del gran maestro de la
Critica del Pentateuco. Con toda razén, dice R. Smend, que ha preparado esta
edicién, que la lectura de las obras de Wellhausen es siempre interesante por
los inmensos conocimientos que poseyé. En el prélogo se indican los motivos que
han inducido a los editores a escoger precisamente estos estudios. El primero
es la Historia de Israel, que el mismo Wellhausen edité privadamente y publicé
en inglés en la Enciclopedia Britdnica. En este estudio no se razona la expo-
sicién, sino que sencillamente se narra la historia; y esto es debido a que se
supone su obra anterior Prolecomena zur Geschichte Israels. Seguidamente se

£

reedita un estudio sobre “la Religién israelitico-judia”, donde como en la ante-
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rior, se exponen de una manera clara y ordenada las conclusianes, en cuanto
a la Religion de Israel, de las grandes obras de critica del mismo autor. Los
dos siguientes estudios nos parecen de menor importancia: el primero es una
breve exposicién de la historia de los estudios acerca del Antiguo Testamento;
y el segundo esta dedicado a su maestro H. Ewald, con quien finalmente no tuvo
buenas relaciones.

Nunca se debe minimizar la importancia de estos autores que nos han pre-
cedido, aunque algunas de sus conclusiones hoy ya no sea posible sostener.
Wellhausen hizo un gran trabajo de critica, que en buena parte sigue en pie.
La deficiencia de documentos extrabiblicos en aquel entonces motivé en parte las
conclusiones apresuradas, que sin duda alguna existen en la obra de este gran
maestro.—C. MIELGO.

ELLIGER, K., Kleine Schriften zum Altem Testament. Theologische Biicherei 32,
Edit. Chr. Kaiser, Miinchen 1966, 21 x 15, 275 p.

Con motivo del cumplimiento de 65 afios de edad del profesor Elliger, los
editores de este volumen, H. Gese y 0. Kaiser, han reunido ocho estudios, que
por su caricter fueron leidos por un vasto piblico. Todos ellos han sido anterior-
mente publicados en diferentes revistas, y algunos de ellos no son siempre
faciles de consultar. Sabido es que el profesor Elliger ocupa su atencién fre-
cuentemente en temas, que por ser del dominio de varias ciencias, son particular-
mente dificiles. En sus articulos se mezcla Historia, Arqueoclogia, Filologia,
Exégesis, dando asi a sus conclusiones mayor peso e interés. El primer articulo,
recogido en este volumen, es un estudio sobre “la patria del profeta Miqueas
(9-71), largo y profundo. Seguidamente se recoge el articulo sobre “los 30 héroes
de David” (72-118), que es del afio 1935. A estudiar las relaciones entre el pro-
feta y la politica estd consagrado el siguiente articulo (119-140), también del
mismo afio, Seguidamente se recoge el articulo famoso sobre el episodio oscuro
de la “lucha de Jacob junto al Jabbok” (141-173). La literatura sacerdotal ocupa
la atencién de dos articulos: el primero sobre “el sentido y origen de la historia
sacerdotal” (174-198), y el segundo, sobre el cap. 18 del Levitico (232-259).
Sabido es que el autor ha publicado después el comentario del Levitico. “El
concepto de Historia en el Deuteroisaias” es el tema de otro articulo aqui
recogido del afio 1953 (199-220). Por 1ltimo, se recoge el articulo dedicado a
estudiar una férmula importante del Antiguo Testamento: “Yo soy el Sefior,
vuestro Dios” (211-231).

En este libro se recoge ademds la bibliografia completa del profesor Elliger:
libros, articulos en revistas y diccionarios, recensiones, etc. Asimismo va provisto
de dos indices, el primero de los cuales registra los lugares citados de la Escri-
tura, y el segundo las palabras hebreas, de las que se hace un estudio. Esto
facilita la consulta en un momento posterior.

Felicitamos a los editores por haber sabido escoger los articulos, quizd més
importantes, sobre temas tan variados.—C. MIELGo.

FOHRER, G., Die symbolischen Handlungen der Propheten, Edit. Zwingli, Ziirich
1968, 2.2 ed., 23 x 15, 126 p.

Se trata de la segunda edicién, reelaborada y ampliada, de esta obra clasica
sobre las acciones simbélicas de los profetas, aparecida por vez primera en 1953.

Los profetas no solamente predicaron de palabra, sino que también emplea-
ron este otro modo de expresién més plastico y concreto, en parte extrafio a
nuestra mentalidad. La obra se compone de seis capitulos, donde se tratan dete-
nidamente todos los aspectos de las acciones simbélicas: origen, ejecucién, caric-
ter e importancia, para de aqui sacar algunas conclusiones que sirvan a una
mejor comprensién del mensaje profético. La bibliografia es abundante al pie
de las paginas, pero no se ha recogido en un apartado especial. Se han tenido
en cuenta los estudios publicados después de la primera edicién. Buena prueba
de ello son las paginas dedicadas al matrimonio de Oseas, donde reina una
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comprensible variedad de opiniones, El autor cree que se trata de dos matrimo.
nios distintos con dos mujeres diversas. La seriedad y el estudio agudo y eritico
son dos cualidades que resplandecen en toda la obra, particularmente cuando se
analizan las acciones simbdlicas en relacién con la magia.

Es de lamentar que el libro no contenga un indice de los lugares de lu
Sagrada Escritura examinados. Esto ayudaria enormemente en una consulta
ulterior. Hay algunos errores de impresién de menor cuantia, sobre todo al citar
articulos de autores espaifioles, por ejemplo, p. 10, nota, “proféticos™ por “pro-
féticas”; en la linea siguiente, “Tiemen” por “Tienen”..—C. MIELGO.

BeaucAamp, BE., Les Prophétes d'Israél ou le drame d'une Alliance, Edit. Les
Presses de I'Université Laval, Québec 1968, 20 x 14, 300 p.

Ip., Les Sages d'Israél ou le fruit d'une fidélité, Edit. Les Presses de I'Université
Laval, Québec 1968, 20 X 14, 286 p.

He aqui dos libros de divulgacién, escritos con elegancia y calor, destinados
a poner al alcance de un vasto pdblico el mensaje de los profetas y de los sabios.
Ambos libros habian sido publicados en 1956-57 bajo diferentes titulos: Le
Prophétisme et Uélection d’'Israél y Lo Sagesse et le destin des élus. Como ambos
libros son un resumen general de la doctrina de los profetas y de los sabios,
los editores piensan que siguen siendo actuales y pueden servir a una mejor
compresiéon del Antiguo Testamento.

En general hay que felicitar al autor por haber sabido dar una sintesis
buena, y por haber notado las diversas etapas del movimiento profético. Se
expone sucesivamente la doctrina de Amés, Oseas, Isaias, Jeremias, Ezequiel y
el II Isajas. Se eligen los representantes principales del profetismo. El autor
ante todo quiere exponer la doctrina de los profetas en cuanto a la eleccién de
Israel. Al final de este volumen se incluye un plan que puede orientar en la
seleccion de lecturas de la Biblia para las celebraciones litirgicas.

El segundo volumen examina la doctrina de los sabios desde el mismo punto
de vista: Proverbios, Job, Ecclesiastés, Eclesidstico, Daniel y Sabiduria.

Es de lamentar que en el volumen que poseemos se haya confundido el pri-
mer cuadernillo de este volumen con el primero del volumen anterior. Esperamos
que no haya sucedido asi en toda la edicién.—C. MIELGo.

Sehriften der Bibel literaturgeschichtlich geordnet, I, Vom Thronfolgebuch bis
zur Priesterschrift, Edits. Calwer (Stuttgart) y Kosel (Miinchen) 1968,
22 % 14, 351 p.

He aqui un libro original en su concepcién. El autor (H. Schawager) ha
querido presentar la Biblia, sus diversos escritos. en el orden en que fueron
redactados. En este primer volumen se recogen las partes escritas desde la
época de David hasta la vuelta del destierro. Asi pues, abarca desde la Historia
de la Sucesién al Trono de David hasta. el Cédigo Sacerdotal inclusive. Un
segundo volumen proyectado abarcarid lo restante del Antiguo Testamento més
todo el Nuevo Testamento.

Este primer volumen tiene cuatro partes. En la primera se recogen las
obras narrativas del comienzo de la Monarquia (Sucesién al Trono de David
v la obra del Yahvista). En la segunda, las primeras colecciones poéticas de los
Proverbios y de los Psalmos. Seguidamente las obras de los Profetas (Elias,
Amés, Oseas, Isafas, Jeremias, Ezequiel y II Isajias. Por fin las dos obras narra-
tivas escritas después de la destruccién de Jerusalén: la Historia Deuterono-
mista y la obra del Cédigo Sacerdotal. Se incluyen al final dos indices, uno de
materias y otro de los lugares de la Escritura, recogidos en este volumen.

Es un libro muy 1til, sin duda alguna. El autor demuestra conocer los
trabajos de la critica, va que el orden que establece se basa precisamente en los
resultados a que han llegado los investigadores del Antiguo Testamento. Atina-
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das asimismo son las introducciones a cada pericopa, que exponen el contenido
y tendencias de tal escrito.

Curiosamente se observari que elimina al Elohista. Solamente a veces lo
menciona en notas marginales cuando transcribe al J. No se ve la razén
por la cual pone como titulo de Gen. 50, 1-11, “Entierro de Jacob en Hebrén”,
cuando sabido es..que el J no coloca el sepulero de Jacob en esta ciudad, sino
probablemente en Transjordania.

Tampoco se ve claro por qué propone entre los psalmos de la época real,
al Ps. 103, cuando él mismo dice que es postexilico (p. 128).

Esto no resta nada el valor precioso que el libro contiene.—C. MIELGO.

MICHAELL, F., Les Livres de Chroniques, d’'Esdras et de Néhéniie. Commentaire
de VTAncien Testament, XVI, Edit. Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1967,
24 % 18, 36 p.

La estupenda coleccién de Comentarios del Antiguo Testamento de los pro-
testantes de habla francesa, se enriquece con este nuevo volumen, donde se han
reunido los libros de las Crénicas y de Esdras y Nehemias, dado que sus carac-
terfsticas y su plan teolégico son muy semejantes. Son conocidas las notas de
los volimenes de esta coleccién: son comentarios cientificos, basados en una
critica exigente y que al mismo tiempo tratan de dar una exégesis histdrica
y teologica de los libros del Antiguo Testamento. Dada la amplitud de los libros
recogidos en este tomo, el autor se ha visto obligado a preseindir de numerosas
cuestiones criticas de menor importancia para no cansar al lector initilmente.
Hay que decir que el autor ha logrado lo que intentaba: un comentario serio,
profundo, escrito sin ningdn apasionamiento.

En la introduccién, bastante breve (37 p.) se trata de las cuestiones corrien-
tes: plan y contenido, fuentes de ambos libros. En cuanto al libro de las Crénicas
no se trata de una manera general del valor histérico de las tradiciones que este
libro contiene fuera de lo que dicen Samuel-Reyes. Este tema es estudiado en
cada caso particular y la solucién no es siempre la misma. Se consagra un
“excursus” al Esdras griego o I de Esdras, existente en la versién de los LXX.

En cuanto a los problemas histéricos, el autor cree que el edicto de Ciro,
de la vuelta del destierro y de la reconstruccién del Templo, tiene valor histérico.
Sus informaciones no son ficciones literarias. En cuanto al problema cronolégico,
sigue la opinién, cada vez hoy mds comin, de la anterioridad de Nehemias con
respecto a Esdras. Nohemias habria venido en 445, mientras que Esdras quizi
g6lo en 397. A esta cuestién es consagrado un largo “excursus” (p. 288-296).
" En el Comentario, el autor evita ante todo corregir el texto. Se atiene lo
mas posible a él. Se estudian las diferencias con los libros de Samuel-Reyes, con
los que constantemente se hacen comparaciones. Varios “excursus” son dedicados
a las cuestiones de mayor importancia,

" Brevemente dirfamos que el autor ha escrito un comentario clasico, del que
en adelante no sera posible prescindir.—C. MIELGO.

ALONSO SCHOKEL, L. - VALVERDE, J. M., Proverbios y Eclesidstico, Edit. Cristian-
dad, Madrid 1968, 19 x 12, 332 p.

Agripanse en este hermoso volumen dos libros sagrados de caracteristicas
peculiares, incluso dentro del singular grupo de los sapienciales. Proverbios
y Eclesidstico son dos libros doctrinales, extensos y afines, representativos de una
literatura muy enraizada en la mentalidad oriental y hebrea. En unas notas
preliminares sobre la literatura sapiencial se nos ofrecen interesantes noticias
acerca de la sabiduria humana, el método y medio sapienciales, sus formas y
relaciones entre sabiduria y Palabra de Dios, sabiduria transcendente y Cristo,
Sabiduria de Dios. Es lo obligado para entrar con pie seguro en la lectura de
estos eseritos. Cada uno de ellos va precedido de unas notas breves y sustanciosas
a modo de introduccién. Luego se presenta la versién total y continuada de cada
libro con gran respeto al pensamiento original y evidente soltura y fidelidad en



5 LIBROS 157

la redaccién espafiola, con anotaciones frecuentes, acertadas y serias que llevan
de la mano al lector, con suavidad y embeleso, a un conocimiento cabal de este
género literario rebosante de belleza y de pensamientos sugestivos y ejemplares.
Presentamos nuestros plicemes a Ediciones Cristiandad, a los traductores, co-
mentaristas y revisores que ponen al alcance del lector hispano y americano de
habla espafiola un arsenal de doctrina religiosa y moral, siempre antigua y
siempre nueva.—P. DICTINIO R. BRAVO.

ALONSO SCHOKEL, L., Salmos, Texto oficial litirgico, Edit. Cristiandad, Madrid
1966, 19 % 12, 435 p.

Aunque sea muy abundante la bibliografia actual sobre los Salmos, el libro
que presentamos tiene su aire y estilo peculiar y también su propio mérito, tanto
por el acierto de la versién, como por la profusién de notas exegéticas que des-
entrafian y hacen asequible el contenido ideolégico de cada himno. Es verdad que
se trata de una obra muy compleja, formada por varias colecciones de diversas
manos y de distintas épocas, etc. Nuestro autor ha prescindido de toda introduc-
cién especial, lanzdndose desde el principio e intencionadamente a la busqueda
del sentido de los Salmos que forman la plegaria oficial de la Iglesia. El sistema
dispositivo se repite para cada uno de los salmos: a) sintesis de su contenido
argumental; b) versién textual y explicacién, en nota, de cada versillo; ¢) consi-
deraciones cristianas de tipo dogmatico, moral, eclesial, eristolégico, ete. Todo
con gran conocimiento de causa y con la solvencia critica y cientifica de su
acreditado autor. Bajo el titulo de “Cénticos” se agrupan al final del libro y en
castellano, sin comentarios, ni notas, los himnos del Antiguo y Nuevo Testa-
mento que se rezan en el Breviario Romano. A modo de apéndice y como coro-
nacién de la obra, se presentan en un cuadro los salmos que se rezan cada dia,
remitiendo a la pagina del texto en que se comentan. Obra pulera, regalo para el
paladar de los eclesidsticos y religiosas que llevan a diario los salmos en el
Breviario y en la mano, pero sin calar lo debido en su riqueza de ideas y de
efectos.—P. DictiNio R. BRAVO.

ALONSO SCHOKEL, L. - MATE0S, J., Isaias, Edit. Cristiandad, Madrid 1968, 19 x 28,
304 p.

Obra muy, lograda, elaborada por manos habiles, tanto en la presentacién
tipografica, como de su contenido. Se trata de un Isaias que debe interesar a
todos, bien traducido, salvando no pequefias dificultades, con excelente tono
castellano y con un caudal justo de notas exegéticas que, sin fraccionar el texto,
10 esclarecen e iluminan, descubriendo los tesoros de su sentido literal. Se nos
ofrece, como poértico, una tabla cronolégica de la vida y de las actividades de
Isaias, encuadramiento cronolégico que viene a ser al mismo tiempo la sintesis
argumental de su Profecia. Sigue una concisa descripcién de la personalidad
literaria del Profeta, seflalando las caracteristicas esenciales de sus escritos,
La obra se divide en “tres bloques” que corresponden a la divisién del Proto,
Déutero y Trito Isaias. Se nos da luego la versién integra, acompafiada de
abundantes notas, textuales y criticas, logrando una obra de conjunto que supera
todos los textos castellanos precedentes. Recomendamos sin reservas su lectura,
por sus méritos biblicos y por haber logrado un formato ideal y una impresion
nitida y hermosa que invita a la lectura.—P. D1cTiNIO R. BRAVQ:

ALONSO SCHOKEL, L. - VALVERDE, J. M., Doce profetas menores, Edit. Cristian-
- dad, Madrid 1966, 19 x 12, 221 p.

Este volumen que contiene los Doce Profetas Menores es de caracteristicas
similares a los restantes de esta preciosa coleccion. Por eso vale también para él
¢l elogio general en lo tocante a su sentide critico, su lograda y exacta versién
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Yy su precisa y sonora prosa castellana. Tratdndose de libros y escritores tan
distintos en su cronologia, en su contenido ideolégico, diversidad de estilo, ete.,
¢l autor, con laudable criterio, ha consagrade una breve introduccién particular
a cada uno de ellos, suministrando las noticias mds interesantes sobre cada uno
de ellos, su vida y su actividad literaria. Es una especie de semblanza en la que
alienta la fisonomia espiritual de cada profeta, se le sitiia en su ambiente histé-
rico, se calibra la importancia de sus escritos y se adelanta en sintesis el argu-
mento que desarrolla. Con estos predambulos se prepara al lector para entender
correctamente el texto en el que abundan, las notas de gran valor exegético
y pedagégico. Por todo ello, es un verdadero comentario, presidido por la senci-
llez y la competencia de un auténtico maestro de Sagzada Escritura.—P. Dic-
TINIO R. BRAvoO.

ALONSO SCHOKEL, L. - VALVERDE, J. M., Jeremias, Edit. Cristiandad, Madrid
1967, 19 X 12, 236 p.

En la presentacién de la vida y de la obra literaria de Jeremias se acumulan
las dificultades, tanto por la complejidad y riqueza de su personalidad, como
por el dramatismo de su existencia y, sobre todo, por la variedad de materiales
o fuentes que han contribuido a su redaccién definitiva. Como es cldsico en la
coleccién que nos ocupa, va al frente una brevisima introduccién con los datos
cronolog'lcos del profeta que adelantan los rasgos mas sobresalientes de su actua-
cién, siempre al compds de acontecimientos tan impresionantes como las depor-
taciones, la caida de Jerusalén, etc. Se distribuyen las fuentes del libro en tres
grupos: a) agrupaciéon de oriculos circunstanciales; b) narraciones biograficas;
¢) discursos de Jeremias. Con estos y otros materiales se llega a la formacién
de tres grandes bloques: oriaculos de amenaza, profecias contra las gentes y
ordculos de salvacién. Breve en extremo, pero exacta la descripcién de Jeremias:
audaz, vivo, trdgico, apasionado y, sobre todo, personal, ya que su vida estd
voleada en el libro. Hay que leer su profecia para conocerle a fondo. El texto
estd muy cuidado, la versién es excelente y las notas, notables por su nimero y
calidad, constituyen un buen comentario, redondeando los méritos de este trabajo
que merece aplauso y fervorosa acogida por parte del piblico de habla caste-
llana.—P. DicTiNIO R. BRravo.

Comentario Regensburger Neues Testament, Edit, Friedrich Pustet.
Vol. 7/2: BRox, N., Die Pastoralbriefe, 4. ed., Regensburg 1969, 22 X 15, 344 p.

Vol. 8/2: MICHEL, J., Die Katholischen Briefe, 2.* ed., Regensburg 1968, 22 % 15,
334 p.

En diversos nimeros de esta revista hemos puesto de relieve las cualidades
de esta colecciéon de Comentarios al Nuevo Testamento, de sobra conocida por los
amantes de los estudios biblicos. Las obras que presentamos al piblico se
adaptan fielmente a las caracteristicas de esta coleccion: comentarios profundos,
modelos de objetividad, ricos en contenido y claros en su visién y exposicién.
En ellos se conjugan equilibradamente el procedimiento analitico y el sintético:
cada pericopa es examinada en todas sus partes y, ademds, enmarcada en el
todo, teniendo en cuenta su ambientacién histérica y literaria.

La obra de N. Brox, Las Epistolas pastorales, es una ampliacién de la obra
del mismo titulo de J. Freundorfer que, publicada por primera vez en 1950,
inicialmente formaba parte de esta coleccién. La evolucién de los estudios biblicos
ha motivado esta acomodacién y ampliacién actual. Se trata, pues, de un comen-
tario casi. completamente nuevo en el que la pluma de N. Brox ha enriquecido el
valor y la importancia de la coleccion de Regensburg. Dignas de nota son sus
paginas sobre la autenticidad de dichas Epistolas, la bibliografia tan abundante
y actual, una méas amplia exposicién en la exégesis del texto y especialmente en
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los “excursus” —una serie de doce— que se presentan como completamente nue-
vos. Entre éstos merece destacar: la Iglesia, la cristologia, la viudez, la piedad...
El comentario estd bien ordenado y su lectura resulta muy cémoda y provechosa.

La obra de J. Michl, Las Epistolas catélicas, presenta una exégesis concisa
y sobria. Acompafian al conjunto de la obra una serie de quince “excursus”, que
ofrecen una base mds cientifica y sélida al pensamiento del autor. Se trata de
temas fundamentales de las Epistolas catélicas: el juramento, la oracién y la
uncién de los enfermos, el cristiano como sacerdote y como nuevo Israel, el des-
censo de Cristo a los infiernos, el anticristo, el amor fraterno A pesar de la supre-
sion del aparato critico y blibliografico nos encontramos ante un profundo
comentario a las Epistolas catdlicas.—C. MATEOS.

DupoNT, J., Les tentations de Jésus au désert, Coleccion *Studia Neotestamen-
taria” 4, Edit. Desclée de Brouwer, Brugges 1968, 22,6 x 14,5, 152 p.

La presente obra es una compilaciéon de articulos anteriormente publicados
por el autor en diversas revistas, de los que sélo el primero ha sido retocado y
reorganizado. En su disposicién actual, se divide en tres partes. La primera
estudia el relato de las tentaciones de Jesus, segin el evangelio de Mateo, de
profunda raigambre deuteronomista; se trata de una pieza evangélica prima-
riamente teolégica, que presenta de una forma evidentemente antropomérfica el
hecho de las tentaciones de Jesis. Al investigar el relato lucano, en el que el
orden de las tentaciones varia con relacion al de Mateo, pone de relieve su
conexién con el hecho anterior del Bautismo y con la Pasién, a la que se alude
al final, y el situar el punto culminante de las tentaciones en Jerusalén, donde
tendrsa la muerte de Jesus. En la tercera parte, J. Dupont explora los origenes
de estos relatos sobre las tentaciones de Jesus; tras larga enumeracion de
diferentes sentencias, su criterio cientifico le lleva a escribir prudentemente:
“diversas razones nos inclinan a pensar que el relato se comprende mejor si
viene de Jesis (y no de la comunidad primitiva), ya que refleja sus preocupa-
ciones mesidnicas y responde mejor a los problemas de su ministerio publico”
(p. 127). En cuanto a situar el relato en un tiempo concreto de la vida de Jests,
aunque los evangelistas por proceder léogicamente lo coloquen al inaugurarse
su ministerio publico, es dificil de precisar; tal vez con ocasién del episodio
de Cesarea, donde vivamente reprendi6é la infeliz insinuacién de Pedro (p. 129
y siguiente). Una selecta bibliografia y dos indices analiticos, de autores y de
citag biblicas, cierran el conjunto, Digna de encomio es la Editorial Desclée
de Brouwer por la publicacién de este conjunto de trabajos de J. Dupont, que
no dudamos tendrd una buena acogida entre los estudiosos de la Biblia.—
C. MATEo0S.

ScHIWY, G., Weg ins Neue Testament. Kommentar und Material: 1I. Johannes.
Apostelgeschichte, Edit. Echter, Wiirzburg 1966, 24 x 16, 314 p.

En el niimero anterior de nuestra revista presentamos el tercer volumen de
esta coleccién, remitido con anterioridad a éste a nuestra Direccién. Alli ano-
tabamos las cualidades que la adornan y su aceptacién por parte de los lectores.
En este segundo volumen, plenamente dedicado al Evangelio de San Juan y a los
Hechos de los Apdstoles, el autor muestra especialmente un gran conocimiento
de los aspectos doctrinales y teolégicos de dichos eseritos neotestamentarios;
una de sus principales virtudes es presentarnos con claridad y sin rodeos el
pensamiento y la intencién del hagiégrafo. Para ello tiene en cuenta los grandes
comentarios y las monografias Gltimamente publicadas, cuyas reflexiones y
resultados se hacen notar en sus paginas. Todo ello contribuye a dar a esta
coleceién —y especialmente a este volumen— el interés que ha despertado entre
los fieles, a los que principalmente va dirigido.—C. MATEOS.
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ScHELKLE, K. H., Theologie des Neuen Testaments. I: Schipfung, Welt-Zeit-
Mensch. Kommentare u. Beitriige zum Alten u. Neuen Testament, Edit.
Patmos, Diisseldorf 1968, 22 x 16, 172 p.

En la presentacion de este volumen el autor nos advierte su método a seguir
en la estructuracion de su Teologia del Nuevo Testamento: agrupacién sistema-
tica de temas y conceptos neotestamentarios (la mayor parte de los autores
siguen el desarrollo histérico del kerigma y la reflexién). En este primer volu-
men, dividido en tres partes, estudia tres temas relacionados con la creacién:
el mundo, el tiempo y la historia, el hombre. Cada uno de ellos estd precedido
de una sintesis doctrinal veterotestamentaria, que contrasta y pone mas de
relieve el contenido y la plenitud teolégica de los mismos conceptos en el Nuevo
Testamento. En cada uno de los temas hace hincapié primeramente en los escritos
paulinos, de los que Schelkle es un gran especialista, y secundariamente en los
juénicos; no faltan algunas reflexiones y comparaciones de la doctrina biblica
con las ciencias naturales, la filosofia y la historia de las religiones. En conjun-
to, este primer volumen estd bien logrado; su excelente método cientifico y la
fuerza sintética de la exposicién son sin duda los principales distintivos de la
obra.—C. MATEOS.

FEVILLET, A., Le Prologue du quatriemme évangile, Edit, Desclée de Brouwer,
Paris 1968, 20 x 13, 316 p.

En la presentacion de la obra, A. Feuillet manifiesta que el contenido de este
comentario al Prélogo del evangelio de Juan esencialmente es idéntico al estu-
dio publicado en DBS, aunque en algunas cuestiones —problemas dificiles de
critica textual y contenido teolégico de los mismos— arroje nuevas luces. Resal-
tando la importancia de esta pieza literaria neotestamentaria, inicia la critica
detallada del texto, versiculo por versiculo, en la que se extiende ampliamente,
dejando constancia de sus profundos conocimientos juinicos, tanto en lo que se
refiere al texto y contenido del evangelio como al pensamiento y literatura sobre
San Juan. En los vv. 3 y 4 defiende la puntuacién: “...sin El nada existe de
cuanto fue hecho. En El estaba (era) la vida...”, dando a esta tltima palabra
un contenido plenamente sobrenatural; en los vv. 12-13 prefiere la leccién com-
pleta y en plural, que normalmente suele ser presentada por la mayor parte
de las ediciones y traducciones del Nuevo Testamento, aplicindola a la genera-
cién sobrenatural de los hijos de Dios; en el v. 14 explica el contenido y signi-
ficado de “chéris kai alethéia” como “gracia y verdad”... En suma, en la mayor
parte de las cuestiones discutidas discrepa casi totalmente de la postura de
M. E. Boismard, otro profundo conocedor del pensamiento juinico. La estructura,
las ideas fundamentales y la prehistoria del Prélogo, el titulo cristolégico del
Logos, ocupan otros tantos capitulos en los que el autor, tras exponer la inmensa
gama de opiniones sobre el particular, se suele mostrar prudentisimo en sus
conclusiones. La obra en conjunto nos parece estupenda, compuesta con un cri-
terio lo mds objetivamente posible; en los temas discutidos es de admirar la
claridad y serenidad de su argumentacién. No dudamos en recomendar esta obra
a los especialistas biblicos, como la mis perfectamente lograda hasta el presente
sobre el Prélogo del evangelio de San Juan.—C. MATEoOS.

POTTERIE, 1. DE LA, De Jesus aux Evangiles. Tradition et Redaction dans les Evan-
giles synoptiques, “Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium”
25, Edit. J. Duculot, Gembloux 1967, 25 x 16,5, 274 p.

El presente volumen recoge el pensamiento de doce investigadores, tal
como lo formularon en la XVI Sesién de las Jornadas Biblicas de Lovaina. Se
trata, pues, de una obra colectiva en la que con gran seriedad se profundiza
critica y cientificamente en el estudio de algunos temas evangélicos o en los
aspectos generales de los mismos. Dirige y presenta la obra I. de la Potterie,
poniendo de relieve la evolucién de los estudios neotestamentarios después de
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los primeros trabajos de la Formgeschichte hasta la actual tendencia de la
Redaktionsgeschichte. En esta dltimo linea en general se mueven los esfuerzos
comunes de los autores que colaboran en esta obra. Los dos primeros estudios,
de X. Leén-Dufour y de S. Mc Louglin, abordan la interpretacién y el problema
sinéptico, destacando la labor redaccional de los evangelistas. Digna de notar es la
postura rigida del primero, ya sostenida anteriormente en otros trabajos: recha-
zar la prioridad de Marcos (p. 6 ss.). Otros tres articulos, de F. Heirynck (sobre
Mateo), J. Delorme (sobre Marcos) y A. George (sobre Lucas), estudian con
rigor la estructura, construccién y aspectos doctrinales de los sinépticos. Y, por
ultimo, una serie de estudios exegéticos presenta ejemplos particulares del aspec-
1o redaccional en cada uno de los evangelistas: P. Bonnard (sobre la composicién
y significaciéon histérica de Mt. 18), J. Lambrecht (la estructura de Me. 13),
E. Rasco (las parabolas de Le. 15), M. Sabbe (el bautismo de Jesis), B. M. F. van
Iersel (la vocacién de Levi), A. M. Denis (caminar de Jesis sobre las aguas),
y M. Dider (parabola de los talentos y las mnas). El volumen en conjunto
presenta una, contribucion feliz y muy provechosa para el mejor conocimiento
de la intencién, finalidad y trabajo redaccional de cada evangelista.—C. MATEOS.

HumMmEL, R., 1Mie Auseinandersetzung zwischen Kirche und Judentum im Mat-
thiusevangelium, 2.* edic., Edit. Chr. Kaiser, Miinchen 1966, 22,5 % 15, 184 p.

La presente obra, segunda edicién de la tesis doctoral presentada por el
autor ante la Universidad de Kiel, analiza la oposicién entre la Iglesia y al
Judaismo en el evangelio de Mateo. Esta dividida en seis capitulos en los que
se desarrollan cuatro temas principalmente, precedidos de una pequefia enmarca-
cién histérica: la Ley, el Templo y su culto sacrifical, la mesianidad de Jesus,
la existencia de la Iglesia y sus relaciones con el judaismo contemporineo.
Admitiendo sin discusién la teoria de las dos fuentes, el autor pone de relieve
cémo en Mateo la lucha de Jesis contra los fariseos va principalmerite dirigida
contra la falsa concepcion de la piedad y de la ética: cumplimiento meramente
externo de la Ley, entonces formalmente atomizada por los rabinos. Sostiene el
valor actual de la Ley, pero reprueba la hipocresia y deformacién moral de los
fariseos, volviendo a poner, en lugar de los multiples preceptos particulares, la
voluntad de Dios, que tiene mayor exponente en el precepto del amor. Destaca,
ademds, en la doctrina mateana, que la Iglesia es el nuevo Israel, el nuevo
pueblo de Dios, libre de las formalidades del culto ritual desarrollado en el
templo de Jerusalén. El capitulo sobre la mesianidad de Jesdis se centra prin-
cipalmente en el titulo de Hijo de David, motivo de controversia entre Jesis
y los judios (22, 41-45). En esta segunda edicién ha sido afiadido un sexto
captiulo en el que R. Hummel, teniendo en cuenta los nuevos estudios sobre ¢l
evangelio de Mateo, expone los problemas de la teologia mateana, deteniéndose
expresamente a considerar la relacién entre lo tradicional y lo redaccional, las
tendencias y la tematica de Mateo. Una abundante y escogida bibliografia y un
registro de citas biblicas concluyen este magnifico trabajo, recomendable por la
profundidad y seriedad de su contenido.—C. MATEOS.

Scumip, J., El Evangelio segiun San Lucas, Coleccién “Comentario al Nuevo
Testamento”: III. Versién castellana de Mercedes Gonzilez-Haba, Edit.
Herder, Barcelona 1968, 22,2 x 14,5, 528 p.

El Evangelio segun San Lucas, volumen III del “Comentario al Nuevo Tes-
tamento”, sigue las lineas fundamentales de los otros tomos publicados, cuya
recensién hemos hecho en nimeros anteriores: cada periodo se examina en todas
sus partes, y, ademds, encuadra en el todo, sin perder de vista la ambientacién
histérica y literaria y el provecho espiritual que el lector busea y espera como
fruto de su lectura. Uno de los mayores méritos de esta obra de J. Schmid es el
confrontar frecuentemente el texto de Lucas con los otros evangelistas, preci-
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sando con exactitud las concordancias y diferenciag entre ellos. Al mismo tiempo
pone de relieve el perfil propio de este evangelista: la presentaciéon de Jesus
" como redentor de los afligidos, de los pobres de las mujeres, como el amigo de
los pobres y atribulados. £l comentario va acompaifiado de once “excursus”, que
tratan otros tantos temas de interés teolégico, suscitados por el mismo comen-
tario. Otra cualidad que destaca el autor en relacién con el evangelio de Lucas
es el sentido histérico del mismo: Lucas se revela como un gran historiador,
que sabe encontrar los acontecimientos de la historia de la salvacion dentro del
conjunto de la historia universal. Agradecemos y felicitamos a la Editorial
Herder por el éxito logrado con esta publicacién del “Comentario de Ratishona
al Nueva Testamento”.——C. MATEOS.

CULLMANN, O., Etudes de Théologie Biblique, Edit. Delachaux et Niestlé, Neu-
chatel (Suiza) 1968, 23 x 15,6, 210 p.

.

La presente obra estd formada por un conjunto de articulos del ilustre
profesor de teologia en las Universidades de Basilea y Paris, publicados anterior-
mente por separado, Est4 dividida en dos partes, precedidas de un trabajo que
versa sobre la necesidad de la teologia en la Iglesia a la luz del Nuevo Testa-
mento, En la primera parte —Ensayos de Cristologia— se recogen tres ar-
ticulos: Noel en la Iglesia antigua (sobre la datacién de la fiesta de la Natividad
de Cristo y los fundamentos de Ja misma), El que viene detrds de mi, El retorno
de Cristo, esperanza de la Iglesia, que es el mas extenso. En la segunda parte
—Ensayos sobre la Historia de la salvacion— nos brinda cuatro estudios: Dios
y el César, el Mito en el Nuevo Testamento, el Evangelio de Juan y la historia
de la salvacién, la Tradicién... Destacan por su amplitud y profundidad cienti-
fica el primero y el ultimo. En “Dios y el César” pone de relieve cémo la historia
profana y la historia de la salvacién estdn ya entremezcladas desde el principio,
resalta la importancia del problema “Iglesia y Estado” y alude a la reprobacién
de que ha sido objeto el pueblo judio por parte de la humanidad, analizando
sus motivos, un tanto injustificados. En “la Tradicién...” establece la distincién
entre tradicién apostélica y postapostélica, y fue utilizado —sin seguirlo— por
ios Padres conciliares del Vaticano II al estudiar la constitucién “De divina
revelatione”. Agradecemos y alabamos la empresa de la Editorial Delachaux et
Niestlé. Con ello pone en manos del especialista biblico un conjunto de impor-
tantes articulos de O. Cullmann, que versan sobre temas teolégicos actualmente
debatidos en relacion con la unidad de los cristianos.—C. MATEOS.

MARXSEN, W., Die Auferstehung Jesu von Nazereth, Edit. Gerd Mohn, Giitersloh
1968, 21,5 x 13, 192 p.

La presente obra es la puesta por escrito de las charlas o lecciones dadas
por el renombrado exégeta protestante W. Marxsen en la Universidad de Miins-
ter, durante el primer semestre del curso 1967-68. Su anterior publicacién La
resurreccién de Jesus como problema histérico y teolégico, Giitersloh 1964, habia
provocado numerosas discusiones; por eso, aprovechdé esta oportunidad para
expresar clara y ampliamente su postura y pensamiento en torno al téema central
de la resurrecciéon. El contenido de esta obra se inicia con diversos interrogantes
sobre las posibilidades de entender la unanime férmula “Jesiis ha resucitado”,
ias posibles intenciones de los escritores neotestamentarios y la confesiéon dog-
matica o simple informaciéon sobre la resurreccién, Al estudiar ampliamente ¢l
contenido de las fuentes literarias sobre la resurreccién —principalmente los
evangelios y la Epistola I a los Corintios—, Marxsen exagera con frecuencia sus
diferencias, planteindose un sinnimero de interrogantes y de problemas que le
serviran para llevar el agua a su molino: presentar la resurreccién como cate-
goria (ein Interpretament) inventada por los discipulos para expresar la conti-
nua permanencia en vida de Cristo (p. 141 ss). Posteriormente Marxsen examina
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la esperanza futura de los cristianos y la resurreccién de los muertos a la luz
de los escritos neotestamentarios; su conclusién no puede menos de correr
pareja a la expresada ya sobre la resurreccién de Cristo. Nos encontramos, pues,
ante una obra de profundo contenido, aunque se trate de una interpretacién
personalisima y exagerada sobre la resurreccién, que motivard muchos comen-
tarios y fuertes discusiones. Sin duda alguna, uno de sus mayores defectos en
cconideder muy poco o casi ningun valor objetivo a los relatos evangélicos.—
. MATEoS.

JURGEN ScHuLTZ, H., Jesus y el tiempo. Versioén al espaiiol de C. Vigil y G. Cutre,
Edit. Sigueme, Salamanca 1968, 19 X 12, 280 p.

La presente obra, traduccién del original alemin, est4 formada por una
compilacién de articulos de varios especialistas biblicos, que con brevedad y
sencillez, tienden todos a dar una idea de lo que el titulo de la obra pregona.
Se inicia con el estudio del ambiente greco-romano y de los emperadores citados
en el evangelio; siguen a continuacién breves paginas sobre ¢l ambiente oriental,
sobre Palestina, las sectas y doctrinas religiosas que alli reinaban, entre las que
descuella la de Qumram, para centrar la atencién de los lectores en Cristo y su
obra, sus discipulos, el actuar de Jesis después de su muerte, los problemas de
la iglesia primitiva... Los nombres de sus autores, K. Koch, J. Blinzler, W. Mazx-
xen, R. Schnackenburg, H. Conzelman..., dan mayor realce a su contenido. Tal
vez el tema “Concepto y transformacion del banquete”, de W. Marxen, pueda
originar dudas y desorientacién en la mente de algunos lectores. La obra, sin
pretensiones cientificas, da una idea bastante clara de Cristo y de su tiempo.
Su lectura es amena y iutil para perfeccionar los conocimientos del contenido
neotestamentario.—C. MATEOS.

Nuevo Testamento. Versién ecuménica dirigida por Serafin de Ausejo, Edit.
Herder, Barcelona 1968, 16 x 10,5, 380 p. y 2 mapas.

La presente versién ecuménica del Nuevo Testamento, idea nacida en 1964
en la comunidad de Taizé (Francia) con acasién del Concilio Vaticano II, es la
primera de este tipo, aparecida en lengua espafiola. La Editorial Herder, que
desde sus inicios decidié encargarse de la edicién y distribucion, ha puesto al
frente, como director de esta versién, a Serafin de Ausejo, quien, junto con un
equipo de escrituristas catélicos y protestantes de Espafia y América, nos han
ofrecido esta versién ecuménica singular. Importa mucho destacar que, a pesar
de presentarse como una versién popular, es directa y fidelisima al texto griego
original, Tiene, ademds, el acierto de prescindir de los arcaismos carentes de
sentido para un lector de hoy, no menos que de los neologismos estridentes que
a menudo falsean el sentido auténtico del mensaje cristiano. Minimas introduc-
ciones, dos indices de materias y dos mapas biblicos completan admirablemente
la obra. Fue presentada a S. S. Pablo VI en su viaje a Bogotd y ha sido muy
elogiada publica y privadamente por muchos prelados iberoamericanos.—
C. MATEOS.

NEILL, 8., La interpretacion del Nuevo Testamento. Version al espafiol de José
Luis Lana, Edit. Peninsula, Barcelona 1967, 19,6 x 13, 430 p.

El presente libro, aparecido originariamente en inglés en 1964, como fruto
de unas conferencias dadas por el autor en la Universidad de Nottihgham, nos
presenta una visién de conjunto sobre el desarrollo histérico de la critica del
Nuevo Testameto y su evolucién durante un siglo entero: de 1861 a 1961. Para
lograr esta visién de conjunto el autor ha preferido centrar su interés en un
pequefio niimero de especialistas neotestamentarios, conductores de los diversos
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sistemas critico-literarios o histéricos, que tanta influencia han tenido en la
nueva orientacién y direccién de los estudios sobre el Nuevo Testamento. Llevan
_la palma, como es natural por el ambiente y lugar donde el libro es compuesto,
" los especialistas ingleses, aunque no exclusivamente, B. F. Westcott, J. B. Lin-
ghfoot, V. Taylor, E. C. Hoskyns... son recordados con carifio. En conjunto la
obra es un relato entretenido y de facil comprensién para cualquier lector,
tedlogo o biblista, ansioso de penetrar en la problematica neotestamentaria.—
C. MATEOS.

Bovon, F., De vocatione Gentium. Histoire de linterprétation d’Act. 10, 1-11,
18 dans les six premiers siécles, Edit. J. B. Mohr, Tiibingen 1967, 24 X 16,
373 p.

El presente trabajo procede de una tesis doctoral, presentada el afio 1965,
por su autor en la Facultad Teolégica de Bale, por sugerencia y bajo la orienta-
cién de O. Cullmann, Es su finalidad conereta, averiguar cémo la iglesia misio-
nera de los primeros siglos entiende e interpreta un texto misionero del Nuevo
Testamento, o sea, Act. 10, 1-11, 18. Su autor, que es protestante, escribe y se
mueve en el tono teoldgico y ambiental de su formacién, con marcada influencia
de su gran maestro O. Cullmann. Es una obra seria y notable, con amplio
aparato cientifico, notable erudicién, moderna bibliografia e indiscutible cono-
cimiento de las fuentes que utiliza con sagaz espiritu critico, no exento de cierto
desenfado. Resulta laudable y simpatico su gesto de formar una especie de
monografia sobre el pensamiento de la patristica en torno a un célebre pasaje
del libro de los Actos. Desarrolla su tema, disponiendo los materiales con arreglo
a un esquema bien trazado: I) Introduccidon, con unas apreciaciones sobre los
comentarios mds antiguos y representativos de la pericopa en cuestién. II)
Act. 10, 1-8, sobre el inicio de la fe, con repaso y discusién de los comentarios
de los Padres desde el siglo 11 al vi. IIT) Act. 10, 9-16, vocacién de los gentiles,
con idéntico sistema. IV) Aect. 10, 44-11, 18, sobre el Espiritu Santo y el Bautis-
mo. La exposicién es amplia y critica, con gran alarde de erudicion y desfile de
todos los comentarios antiguos. Como es légico, figura en primera fila San Agus-
tin que, aunque no comenté de propdsito este pasaje, lo cita y aprovecha en
muchas ocasiones, sea en homilias, o, sobre todo, en sus controversias con los
maniqueos, Al precisar los resultados positivos de su investigacién Bovon sefiala
en primer lugar los puntos de coincidencia entre la exégesis patristica y la
moderna: a) gran variedad de opiniones, aunque entre los modernos predomine
la preferencia por la filologia y la critica de las fuentes. b) Unos y otros recono-
cen las dificultades del pasaje, basadas en las divergencias internas, o posibles
sentidos del texto. ¢) No obstante lo dicho, abundan las coincidencias en no pocos
detalles. A la hora de sefialar las diferencias llega a estas conclusiones: 1) falta
de espiritu critico en lo tocante a las fuentes, las relaciones entre tradicién y
redaccién y la historicidad del suceso. 2) Consideran este episodio como el Pente-
costés de los gentiles, pero se resisten a dar un papel preponderante a San Pedro
en la conversién de los gentiles, por estimar que esta obra pertenece mas a
San Pablo. 3) Los Padres se fijan en tal o cual verso del discurso de San Pedro,
pero carecen de una visién de conjunto. 4) Distinguen sélo entre Ley y Evangelio,
no tienen conciencia del nuevo legalismo cristiano que sustituye al legalismo
judio. 5) Tienden a exagerar el papel preponderante de San Pedro, influenciados
por la tradicién apostélica y el papado. Esto no quiere decir que los Padres no
hayan aportado nada a la exégesis y a la teologia neotestamentaria, tal como se
entiende hoy. a) Sefialaron y entrevieron los problemas que en buena parte
siguen en pie. b) No exageraron, como los modernos, la especializacién teoldgica.
¢) Hay en ellos elementos aprovechables para entender la pneumologia, tan defor-
mada por muchos modernos. d) Respetan la teologia y la veracidad de Lucas mas
que los criticos actuales. Se cierra la obra con unos extraordinarios indices que
ocupan muchas paginas y facilitan su manejo y consulta. Es una obra muy
interesante y docta, bien informada, presentada con puleritud, con derroche de
material mformatlvo, aunque ciertas a.preclaclones de marecarda tendencia teold-
gica protestante, no puedan aceptarse sin reservas.—P. DICTINIO R. BRAvo,
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GRELOT, P., Biblia y teologia, Edit. Herder, Barcelona 1969, 22 x 14, 287 p.

El presente volumen de la coleccion “El misterio cristiano” es una sintesis
de otras dos obras anteriores del mismo autor: Sens chrétien de U'Ancien Testa-
ment (1962) y La Bible, Parole de Dieu (1965) que lograron sefialada aceptacion
y resonancia. Ambas han sido traducidas al castellano y divulgadas por la Edi-
torial Herder, respectivamente en 1967 y 1968. La primera parte estd consagrada
al Antiguo Testamento, considerado como un todo, en el que se manifiesta la
accién divina como preparacién de la historia de la salvacién en el misterio de
Cristo. El Antiguo Testamento prepara el Nuevo. Es una verdadera teologia del
Antiguo Testamento. La segunda parte estd dedicada a la Sagrada Escrltura en
general y viene a ser como un Manual Biblico de Introduccién General sui gene-
718, En efecto, se desarrollan con brevedad tres tratados clasicos introductorios:
inspiracién, canon y hermenéutica, pero sin darles la dimensiéon y el estilo
tradicionales, sino cifiéndose en la exposicién a aquellos aspectos y cuestiones
que tienen un mayor contenido teolégico y que plantean problemas de la mayor
actualidad. En realidad, enfoca los temas abarcando, sin desdefiar la critica, sus
dimensiones pastorales, teolégicas y litirgicas. Al hacerlo con estilo llano y con
intencién vulgarizadora consigue una sintesis asequible a toda persona mediana-
mente culta y de gran claridad y precisién, para profesores y alumnos. Presen-
tacién tipografica esmerada, buenos indices de materias, de nombres y analitico
y una selecta bibliografia, preferentemente francesa, riman con las relevantes
cualidades intrinsecas de esta obra que nos atrevemos a recomendar con entu-
siasmo, porque lo creemos de justicia.—P. DicriNto R. BRAVO.

LOHFINK, N., Die Bibelauslegung im Wandel. Ein Exeget ortet seine Wissens-
chaft, Edit. Josef Knecht, Frankfurt am M_ain 1967, 21 x 13, 240 p.

El autor ha reunido en este libro nueve conferencias tenidas en diversos
lugares. El estilo conserva aun la claridad y orden del conferenciante. Es, pues,
muy semejante al libro anteriormente publicado por el mismo autor, Das Sieges-
lied am Schilfmeer.

El titulo refleja el contenido general del libro: todas las conferencias hablan
bajo distintos aspectos del cambio que ha experimentado la exégesis. En todas
ellas se pone de manifiesto una reflexién segura y penetrante sobre la situacién
actual del estudio cientifico de la Biblia y de los métodos que se emplean. Asi
se justifica el subtitulo, ya que en realidad, se trata de controlar lag adquisiciones
en varios temas exegéticos.

Una vez expuesto el caricter general del libro, no nos queda més que resefiar
los temas de las diversas conferencias. La primera trata de la situacién de los
estudios biblicos después del Concilio: contenido de la Constitucién Dei Verbum,
v necesidad absoluta de estudiar cientificamente la Biblia (13-28); en la segunda
se habla del método de la Teologia y de su relacién con la Exégesis (29-48).
Observaciones penetrantes sobre el método ecritico-histérico constituyen el tema
de la tercera conferencia (50-75). Las siguientes tienen un caricter menos gene-
ral; se ocupan de diversos temas del Antiguo Testamento: los tres prlmeros
capltulos del Génesis (76-106), la Religion de los Patriarcas y sus consecuenmas
para una Teologia de las religiones no cristianas (107-128), el Decalogo sin el
monte Sinai (129-157), la Escatologia en el Antiguo Testamento (158-184), la
interpretaciéon histérica y cristiana del Antiguo Testamento (185-213), observa-
ciones acerca de un “tratado cristiano sobre los judios” (214-237). Es de notar,
que aun en estos temas exegéticos particulares, el autor hace oportunas reflexio-
nes sobre el método.

El libro no contiene ninguna referencia bibliogrifica, La presentacién es
esmerada, y hay que leer muy atentamente para sorprender alguna errata.
Hemos encontrado una en la p. 140, linea 13-14: Zusammoanbau por Zusam-
menbau.—C. MIELGO.
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La Genése. La Bible de Jérusalem. Traduction: R. de Vaux. Commentaires:
Th. G. Chifflot, Edit. Cerf, Paris 1968, 18 x 11, 260 p.

- Se trata de la reedicion del Génesis de la Biblia de Jerusalén, en tamaifio
de bolsillo. La traduccién sigue siendo la misma. Ha sido adornada de mayor
niimero de notas al pie de la pagina. Asimismo cada pericopa estd precedida de
una breve introduceién, que contiene observaciones orientadoras sobre su conte-
nido y sus caracteristicas, Todo ello ayuda eficazmente al lector no especialista
a penetrar en el sentido de estos relatos, tan extrafios a nuestra mentalidad.

La impresién es generalmente buena. Hemos notado en la p. 90 una confu-
sién de lineas que dificulta la lectura de esta pagina.—C. MIELGO.

GOLDSTAIN, J., Création et Péché. Cahiers de la pierre-qui-vire, 31, Edit. Desclée
de Brouwer, Paris 1968, 19 x 14, 267 p.

Los once primeros capitulos del Génesis presentan diversas dificultades de
interpretaciéon. El presente libro es un comentario de divalgacién de esta parte
de la Biblia. Como el mismo titulo lo indica, el libro tiene dos partes: en la
primera se expone la doctrina del Génesis sobre la creacién, mientras que la
segunda estd dedicada a exponer la irrupcién y proliferacién del pecado. Bajo
estos dos titulos, el autor trata toda la materia, aunque proviene, como se sabe,
de tradiciones diferentes. No hace la exégesis de cada versiculo, sino que expone
los temas principales de la historia primitiva. Un rasgo notable de este comen-
tario es la abundancia de citas de la literatura rabinica, que el autor demuestra
conocer perfectamente.

El autor pretende ser fiel al texto y no quiere hacer decir a los autores
biblicos més de lo que realmente afirman (véase la introduccién). Sin embargo,
rebasa los limites que este principio permite. Asi del hecho de que la Biblia
no diga después de la creacién del hombre que “todo era bueno”, concluye que
el autor biblico quiere decir que el hombre no es tal sino ejercitando su libertad,
que se concretiza en la accién y en el trabajo (p. 116). A todas luces esto es
exagerado. Igualmente es muy problematico todo cuanto el autor concluye acerca
del privilegio de la inmortalidad de Adan (p. 1561-1562), El autor ve en la serpiente
del Paraiso al demonio (p. 141-143), lo que es evidentemente dificil de aceptar.
Creemos que todos estos defectos, y otros muchos que podrian citarse, provienen
del método del autor, que no se atiene en su exposicién a una clara distincién
de documentos. No se puede interpretar al Yahvista de la misma manera que al
Cédigo Sacerdotal. Ambos se distinguen en su mentalidad y estdn distanciados
en el tiempo. Ademds, el autor parece confundir el Cédigo Sacerdotal con el
Elohista (p. 40-41). Cuando méis adelante (p. 47, nota 1) identifica las partes
atribuidas al Cédigo Sacerdotal, califica como tales, Gen. 1, 2-2, 4a; 519; 10-13;
16 sq. 19; 21; 23 etc. Creemos que aqui haya habido un error, porque no se
explica ecémo el autor atribuya al Cédigo Sacerdotal, el cap. 19 del Gen., por
ejemplo. También las transcripciones dejan mucho que desear. No se ve la razén
por la que ha de leer en 8,22 herad mimend (p. 172, nota 5).

A pesar de estos defectos, el libro puede ayudar a una mejor comprensién
de estos dificiles capitulos.—C. MIELGO.
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Ciencias Teolégico Dogmaéticas

WALDMANN, G., Christliches Glauben und christliche Galubenslosigkeit, Edit. Max
Niemeyer, Tiibingen 1968, 22 x 14, 382 p.

Presentamos aqui a nuestros lecfores un libro maravilloso, que se enfrenta
con el problema de la llamada “pérdida de la fe cristiana”. ;Qué es entonces la
fe cristiana? El autor se coloca en un punto de vista radical y filoséfico, pero
respeta la Historia y la trae a contribucién. Todos reconocen que la Iglesia
se hizo “helenista” poco tiempo después de su fundacién, y que esa helenizacién
ha durado hasta hoy. Pero con eso nos planteamos un problema mas profundo,
la distincién agustiniana entre el “creer algo” y el “creer en alguien”. ;De qué
se trata aqui? La fe es una conviccién total, pero totalmente diferente de cual-
quiera otro linaje de conviceién. Creer una cosa porque Dios la ha revelado
significa ereer en alguien no creer algo, y esto es ya una paradoja. Pero la
paradoja crece, puesto que la fe es una relacién entre un hombre y un Dios.
Es preciso pues descender al anilisis del acto de fe y de sus estructuras. Asf
llegamos a la conclusién de que la fe es una “libre obediencia”, aunque se
apoye y estribe en motivos racionales,. subjetivos y voluntarios, Tal es el tema
de la primera parte de este hermoso libro. En la segunda parte el autor nos
hace ver que en Europa han predominado los motivos racionales, subjetivos,
voluntaristas tanto, que la actual “falta de fe” es una mera consecuencia
obvia de ‘esta postura racionalista. Por lo mismo, no existe hoy esa “falta de
fe”, de que se habla, y la prueba la tenemos en las mil formas de supersticién
y de pseudofe que pululan por todas partes. La fe persiste, sélo que busca
nuevas formas y métodos para comprender mejor el mensaje cristiano y el
cardcter del mundo actual. Es un libro maravilloso, por la modernidad de
sus puntos de vista por la critica que hace de los autores modernos, por la
postura filoséfica y radical del autor y por su ponderacién y ecuanimidad. Un
fndice de personas, otro de cosas y una presentacién esmerada y limpia com-
pletan la excelente impresién que nos produce este libro.—L. CILLERUELO.

WeTH, R., Gott in Jesus, Edit. Chr. Keiser, Miinchen 1968, 23 x 15, 330 p.

Nadie ignora el interés que despierta hoy la postura de F. Gogarten.
Agradecemos al autor que haya tomado en serio la postura de Gogarten y
haya dedicado su atencién a estudiar la evolucién del pensamiento y su sen-
tido dialéetico o sistematico. El libro tiene tres partes. En la primera se exa-
mina la tendencia de la Teologia Dialéctica. Es maravilloso comprobar como
los problemas actuales no son actuales, sino gue se plantean con toda claridad
en los neoplaténicos, en San Agustin ¥ en el Seudodionisio la tensién del “deus
in nobis” (Unum in nobis, decian log neoplaténicos) y del “Deus extra nos"
no es problema nuevo, sino aque en San Agustin tiene ya férmulas estereoti-
padas: “Deus, intimior intimis meis, ete.”. La eritica actual, incluido Gogar-
ten, no ha podido presentar nuevos motivos de reconsideracién y por ende
todavia hay que apelar a log autores antiguos para orientarnos en un proble-
ma tan grave y tan profundo. La solucién del problema es un recurso a
Cristo. Tal era la solucién agustiniana, opuesta al helenismo y a todas las for-
mas medievales de helenismo. Aqui es donde la cultura moderna ha ofrecido
nuevos aspectos, en cuanto gue cuatro siglos de estudio de la Biblia nos ha
llevado a la convicién de que el helenismo nos ha traicionado, ddndonos una
Biblia que no es la de Cristo y una Iglesia que no es la de Cristo, ya que la
“interpretacién” tendenciosa e ideolégica ha sustituido a una lectura sencilla
y obvia. De ahi que la cristologfa debe estudiarse de nuevo desde sus cimientos
biblicos e histéricos. con lo cual es preciso dar un nuevo concepto de la Biblia
y de la Iglesia, En la segunda parte, el antor analiza los rasgos fundamenta-
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les de la cristologia auténtica. Jesis es el Hijo y es el Verbo. En El se funden
sin confundirse la humanidad y la divinidad. De este fundamento sale la pre-
dicacién de Cristo, mensaje de “misterio pascual”, en el que la cruz y la
resurreceiéon se complementan. Ese mensaje no perdera nunca actualidad, y es
el problema actual de la religion. En la tercera parte, el autor nos presenta
a Gogarten criticando las tendencias actuales de la cristologia. Analizando
la incorporacién del cristiano a Cristo, hasta que el cristiano llega a sentirse
“cristo”, segin la férmula agustiniana, es ya clara la critica que se hace a
Schleiermacher, W. Herrmann y Bultmann. La conclusién es gratamente agus-
tiniana en el fondo, en cuanto que a la férmula elemental “noverim me, noverim
Te” se afiade la otra “Quaerebam viam... nec inveniebam, donec amplecterer
mediatorem Dei et hominum, hominem Christum Jesum”. E1 libro se completa
con una Dbibliografia total de Gogartem y otra bibliografia cultural. Presen-
tamos a nuestros lectores este hermoso libro muy bien presentado por la
Editorial.—L. CILLERUELO.

BORNKAMM, G., Gesammelte Aufsditze, Band. 111, Geschichte und Glaube, 1 Teil,
Edit. Chr. Kaiser, Miinchen 1968, 23 x 15, 288 p.

Bornkmann nos habia ofrecido ya dos volimenes muy interesantes de
estudios biblicos, uno dedicado a San Pablo y otro a la relacién entre antigiie-
dad y cristianismo. Tenemos que felicitarnos ahora de este nuevo volumen que
nos ofrece, recogiendo sus articulos en un volumen que se titula “Historia
y Fe” para indicar el caricter del libro. Ese titulo es el del primer articulo
que inicia el volumen, pero vale también para los demés articulos, dedicados
todos al Nuevo Testamento, y analizados al resplandor de las controversias
actuales. De singular importancia es el treinta y uno, doble articulo final, en
el que se analiza la teologia de Rodolfo Bultman y se nos da un boletin de
lag discusiones actuales en torno a Bultmann. Es un boletin magistral, que
va reflejando las contiendas actuales con mano firme y clara. Muy hermoso
e interesante es también el estudio sobre la “Homologia socriatica y estoica”
Celebramos tener recogidos en un volumen todos estos estudios y esperamos
otro nuevo volumen que deberid aparecer. pues éste lleva el esperanzador
titulo ‘de primera parte. Nada hay que decir acerca de la parte formal y téc-
nica, ya que Bornkamm es siempre un maestro La presentacién de Chr. Kaiser
es siempre limpia y esmerada.—L. CILLERUELO.

MILDENBERGER, F'r., Theologie fiir die Zeit, Edit. Calwer, Stuttgart 1969, 22 x
14, 168 péaginas.

Este libro trata de enfrentarse con el problema de la teologia actual, que
busca responder a los tiempos actuales, sin avartarse de los valores ya consa-
grados. Se hace un recorrido. desde Gotthold Efraim Lessing hasta Karl Barth,
no para presentar un estudio histérico o analitico, sino para ir constatando
los criterios que sirven de base para hacer teologia. Se demuestra que la teo-
logfa moderna ha tratado de identificar la teologia natural con la sobrenatural,
y esto nos ha llevado a la crisis actual. La teologia dialéctica reacciona contra
la “ilustracién”, pero no nos ha dado una solucién al problema fundamental
de la “autoridad”, de la oue depende todo pensamiento teolégico, ni el proble-
ma del “Nombre de Dios” (en oposicién al “concepto o idea de Dios”). cue
es “metafisica, no teologia”). ;Es Dios un Summum Ens, o es el Padre-Hijo-
Espiritu Santo? Quiz4 es lo mismo o auizd no es lo mismo, ya gue el Summum
Ens es un concepto filoséfico que se deduce por dialéctica, mientras aue el pro-
blema del “Nombre de Dios es un problema histérico”. que se estudia con mé-
todos histdéricos. Si preguntamos quién es Jahvé, el Dios de Israel, o ouien es
“Dios el Padre de Nuestro Sefior Jesucristo”, tenemos gue narrar la historia.
de nuestra fe, pero no tenemos que analizar conceptos filoséficos, propios de
los griegos y paganos politeistas. E1 problema actnal consiste en interpretar
ias relaciones de Dios con el hombre y con el mundo en el espiritu de la reli-
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gion cristiana: el concepto de “autoridad” y el concepto del “Nombre de Dios”
han de ser aceptados por la teologia moderna, si quiere seguir siendo “teolo-
gia”. Este libro es pues muy interesante para todos aquellos que en las actua-
les circunstancias buscan modos de orientarse, criterios para ir adelante, sin
perder los valores consagrados ya por la historia cristiana.—L. CILLERUELO.

HEDINGER, U., Hoffnung 2wischen Kreuz und Reich, Edit, EVZ, Zirich 1968,
23 % 15, 344 paginas.

La “teologia de la esperanza” sigue desarrollindose con profundo interés.
Poco a poco vamos olvidando el pasado y el futuro nos preocupa, nos angustia,
nos alucina. ;Qué va a pasar, al fin? ;Cémo va ser este mundo religioso, que
se nos echa encima? El libro que aqui presentamos a nuestros lectores es como
uno de esos controles, que se colocan de cuando en cuando en una “produccién
en cadena”, es necesario controlar y comprobar que el montaje se realiza co-
rrectamente. Moltmann y Fuchs dieron al tema de la esperanza unas propor-
ciones tan amplias y profundas, que todas las tendencias tienen que preocu-
parse de este tema. Se trata en definitiva de instaurar y establecer el Reino
de Dios en este mundo ;Peroc qué Reino, y qué modo de establecerlo supone-
mos? Hedinger se enfrenta criticamente con todas las tendencias teolégicas
que tratan de identificar criticamente el Reino de Dios con la Cruz de Jesus
(ligada a la resurreccién). Estas entienden la escatologia a la luz de la Doxa,
de la evidencia de Dios y de la salvacién de la criatura, olvidando un poco los
conceptos de “paradoja”, “incomprensibilidad de Dios” y “pecado”. EIl libro
consta de tres partes y un apéndice. La primera parte esclarece algunas de
las posturas de los criticos modernos frente a la esperanza, en especial las
de Jasper y G. Marcel. La segunda parte analiza la distincién entre “recon-
ciliacién” y “redencién”. En la tercera parte se analiza el “dodo” de la espe-
ranza teoldgica. La esperanza cristiana tiene que atenerse a la segunda parte
de la oracién sacerdotal de Cristo y por lo mismo acomodarse al retardo de
la Parusia y al problema de la Teodicea. Muchas son las promesas que con-
serva la tradicién cristina, pero han de ser estudiadas criticamente, en Cristo
se realizé ya la reconciliacién: si la “redencién” total se anuncia para la vuelta
de Cristo, queda atn en pie el didlogo con la fe y con la escatologia judias, El
libro estd magnificamente presentado por la Editorial.—L. CILLERUELO.

BERKOUWER, G.-C., Das Konzil und die neue katolische Theologie, Edit. Chr. Kai-
ser, Miinchen 1968, 23 %« 15, 324 p.

El libro comenzé a escribirse en holandés durante el Concilio pasado. Ya
entonces parecia clara al autor, profesor de Dogmadtica en la Iglesia Reformada
de Holanda, la relacién entre el Concilio y la nueva teologia, cuya influencia en
el Concilio era evidente. El tiempo transcurrido ha ido confirmando y precisando
las previsiones, como si se tratase de una dialéctica que se anuncia ya desde
hace varios afios dentro y fuera del catolicismo, dentro de una tendencia ecu-
ménica. El Concilio ha sido un clarinazo, pero sélo ha puesto de relieve lo que
existe, no ha inventado nada. En el Concilio se hicieron evidentes las tensiones
gue existian y desde entonces han adouirido mayor extensién y altura. El autor
va analizando las posturas de los mejores representantes de la nueva teologia,
contrastando criticamente esas posturas, sin polémicas ni oposiciones innecesa-
rias, en un clima templado y comprensivo. El autor no es un estudiante, claro
estd, y analiza las posturas de los representantes de la nueva teclogia como un
gran maestro que conoce bien las controversias histérieas, pero entiende que
estos tedlogos actuales no tratan de cambiar en ningiin punto el sentido de la
verdad catélica, sino que tratan de profundizar y analizar mejor esa verdad.
Asi van desfilando punto por punto y capitulo por capitulo, los grandes temas
que agobian hoy a los tedlogos catélicos. Lejos de perder actualidad, la ha ga-
nado,—L, CILLERUELO.
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ERNST, J., Die eschatologischen Gegeuspieler in den Schriften des N. Testa-
ments, Edit. Pustet, Regensburg 1967, 23 x 15, 338 p.

El autor se habia prometido estudiar la figura del anticristo. Pero fue
demorando la realizacién de su propésito y los estudios y fuentes presentados
durante los tiltimos afios le obligaron a recoger también otras figuras semejantes
y a enfrentarse con los problemas generales de la escatologia. De ese modo el
libro ha ganado mucho en extensién y profundidad. La obra se divide en cuatro
partes. En la primera, se analizan esas figuras de anticristos en los Sinépticos,
en la IT Thes. y en el Apocalipsis de San Juan. En la segunda, se analizan las
fuentes, Daniel, Ezequiel y en general la escatologia judia, estudiando también
los mitos orientales que pudieron ofrecer material a esa escatologia judia. En
la tercera, se analiza la apocaliptica precristiana para definir la figura de Satan
o Beliar como figuras del anticristo. En la cuarta, se analizan concretamente
las doctrinas de W. Bousset y de R. H. Charles, que han sintetizado las doctrinas
precristianas en torno al anticristo. De ese modo tenemos en este libro, aunque
atiende a la especialidad de los anticristos, una buena introduceién a la apoca-
liptica y a la escatologia precristiana y cristiana. Es una hermosa contribucién
al problema escatolégico que nos preocupa hoy de nuevo con insistencia, Una
abundante bibliografia y los indices correspondientes completan la obra. La
Editorial se ha esmerado en su presentacién.—L. CILLERUELO.

SCHAEFER, R., Ritschl, Edit. JBC Mohr, Tiibingen 1968, 24 x 16, 220 p.

Ritschl dominé en la teologia de fines del siglo pasado, pero son muy pocos
los que hoy se preocupan de leerlo. Y sin embargo, se debe a él una buena parte
de lo que hoy se llama “teologia actual”. Por eso, este libro que presentamos a
nuestros lectores, pretende hacer ver esa coincidencia de muchas de las doctrinas
actuales con las que ensefié y lanzé Ritschl en su tiempo, buscando una sintesis
entre el elemento fijo y el elemento que varia con los tiempos. Ritschl se encontré
entre los fuegos del biblicismo y del liberalismo y nos ha ensefiado negativa-
mente a recorrer vias qgue se han demostrado “muertas”, positivamente, a sacar
partido de la historia de la teologia para progresar en lugar de desviarnos del
buen camino. No pensamos que la influencia de Schleiermacher sobre la teologia
del siglo X1X y del XX se ejercité por medio de Ritschl y de su escuela, empefiada
en introducir en la dogmitica la experiencia y la historia. Es pues de agradecer
que Schiifer haya dedicado un libro entero a establecer con garantias las postu-
ras de Alberto Ritschl y de su influencia en la actualidad. Es una preciosa
introducecién a la dogmatica de Ritschl, indispensable para hablar del famoso
telogo con pleno conocimiento de causa en medio de tantas controversias. Edi-
torialmente, el libro estd muy bien presentado y limpio.—L. CILLERUELO.

WERNSDGRFER, Th.. Die entfremdete Welt. Eine uuntersuchunc zur Theologie
Paul Tillichs, Edit. Zwingli, Ziirich-Stuttgart 1968, 23 X 15, 396 p.

El concepto de “alienacién” se remonta al siglo XIX, especialmente a Hegel
y Marx, Desde entonces ha aparecido una nueva era, pero ese problema ha
seguido ejerciendo en la conciencia del hombre moderno su poder y se ha mos-
trado como una de las realidades més acuciantes de la existencia humana. La
teologia tiene que tener en cuenta para redactar sus férmulas la realidad de esa
existencia humana y por lo mismo no puede prescindir de ese problema de la
alienacién, si quiere cumplir correctamente su cometido. Y precisamente fue
Paul Tillich auien mas se destacd, dentro de la teologia occidental, en aclimatar
ese concepto de la alienacién, en transportarlo al terreno de la sociologia y de la
psicologia y en poner de relieve su valor teolégico. En el mundo espiritual de
Tillich tiene este problema una densidad, aue sobrepuja a toda expresion aisl.ada
vy que lo convierte en tema inmediato de la existencia. Thietmar, en este _hbro
que presentamos a nuestros lectores, quiere explicar el problema de la aliena-
cién en las obras de Tillich, de modo que aparezean con claridad su sentido y su
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valor para el hombre De ese modo quiere penetrar en el pensamlento de Tillich,
el cual, quizd mejor que ningiin otro autor, quiso tomar en serio la tensién entre
el hombre y el mundo, para superarla.—L. CILLERUELO.

CULLMANN, O., Unsterblichkeit der Seele oder Auferstehuny der Loten?, 4“ ed.,
Edit. Kreuz, Stuttgart-Berlin 1967, 19 x 11, 78 p. N

Esta es una nueva ediciéon de la famosa polémica levantada por Cullmann
cuando este folleto se publicé en francés. Desde entonces este folleto, tan peque-
fio, tiene un valor inapreciable, porque en él adopté Cullmann una postura extre-
mista, frente a todos los extremismos de caricter helenista, que han dominado
en la’ Iglesia durante dos milenios. Todo cristiano debe leer este folleto, que es
como un manifiesto. Sin duda, se trata de un extremismo. Cullmann calla el
hecho de la helenizacién de la Biblia desde el tiempo de los Macabeos. Pero, aun
asi, adopta una postura neta, que obliga a los demas a ser cautos. Porque los
“dem4s” querian hacernos creer que sus extremismos helenistas eran moneda
corriente en tiempo de Cristo. El folleto es una llamada al orden para los cris-
tianos. Por eso debe continuar editdndose siempre, para que todos los cristianos
vivan alerta y no se dejen sorprender por los “griegos”.—L. CILLERUELO.

SCHWARZ, R., Vorgeschichte der reformatorischen Busstheologie, BEdit. Walter
de Gruyter and Co., Berlin 1968, 23 x 15, 350 p.

Tenemos ante nosotros un libro muy interesante y muy dlscu.tlble al mismo
tiempo. Interesante, porque habla de la virtud de la “penitencia” desde San
Agustin hasta Lutero, con un método que quiere ser al mismo tiempo histérico
y doctrinal, Discutible, porque hombres como Agustin de Hipona, Gregorio el
Grande, Bernardo de Claraval, Guillermo de Alvernia, Gabriel Biel, la Dovotio
Moderna, la teologia monéastica medieval, Martin Lutero y sus contemporaneos,
pertenecen a mundos tan diferentes, que todo se hace cuestionable, mientras
no se describan esos mundos cerrados a los que pertenecen los grandes hombres.
El trazar una dialéctica interna entre esos grandes hombres es, pues, siempre
muy discutible. Pero la parte positiva que el autor aporta supera con mucho
todos los inconvenientes que pudieran alegarse. En primer lugar, porque nos
retine una documentacion rica y fehaciente; eso es definitivo para todos los auto-
res citados, exceptuado Agustin. Y la razén es que Agustin pertenece a un
mundo antiguo y no medieval, por lo que su “penitencia” es un detalle minimo
de un mundo que deberia ser expuesto en su conjunto: por eso resulta una
falacia citar a Agustin cuando se estudia a Lutero, ya que son dos mundos
perfectamente independientes e incomunicados, a pesar de las férmulas comunes,
a veces literales. Lutero no tiene nada que ver con San Agustin o con Plotino
o con Platén, ya que es un medieval, cuyo primer ascendiente seria en todo
caso Boecio. No obstante eso, es muy 1til el estudio que nos presenta el autor
sobre la virtud de la penitencia en Agustin; no se contenta con citas de segunda
mano, sino que emprende un estudio original y sincero. Pero en segundo lugar,

libro es muy interesante, porque el autor da los autores prehistéricos (para
él se trata de Lutero) como “predecesores” tan solo; no estudia a esos autores
como tales, sino como supuestos “predecesores” y de ese modo, sin definir con-
cretamente a esos grandes hombres, nos enfrenta con el problema moderno de la
virtud de la penltencm, esclarecida a la luz de una tradicién rica y venerable.
A los “predecesores” se dedican siete capitulos y a la postura luterana se dedican
los tres Gltimos eapitulos. Finalmente, una tercera ventaja es el acompafiamiento
cientifico y bibliografico con que el libro viene enriquecido y garantizado. Dentro
del tema es una aportacién muy estimable a la teologia de la Edad Media y
sobre todo al estudio de la vida mondstica en la Edad Media. Pero por eso
mismo, tiene el libro un gran valor para la actualidad. Bastara recordar el libro
de Camis, Le caida, para hacer ver que el tema de la “penitencia” es sumamente
actual en una época como la nuestra en la que todos queremos ser jueces y nadie
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quiere ser “penitente”. El libro estd hermosamente presentado por la Editorial.—
L. CiLLERUELO.

AUGUSTIN, W., Diskusion zu Bischof Robinson “Gott ist anders”™, 2.4 edic., Edil.
Chr. Kaiser, Miinchen 1965, 20 x 13, 224 p.

Augustin Walter habia reunido en este libro una serie de estudios sobre
Robinson, dentro de los ambientes inglés, holandés y aleman, afiadiendo algunos
otros sobre las posibilidades de llevar adelante la discusién con Robinson, es
decir, que también en el ambiente alemdn era conveniente informar a la opinién
scbre la discusién en torno a Robinson, aunque los alemanes tengan una mejor
informacién sobre Bultmann, Tillich y Bonhoeffer, cosa que no acontece en otros
paises. El libro se ha vendido bien y la segunda edicién mantiene la misma
actualidad. Robinson no tuvo la pretensién de ser original, pero puso muy bien
el dedo en la llaga. Nos guste o no nos guste, tendremos que seguir discutiendo
con Robinson. Por eso este libro, lejos de perder actualidad, la va adqulrlendo
cada dia.—L. CILLERUELO.

BureN, P. M. van, Reden wvon Gott in der Sprache der Welt, Edit. Zwingli,
Ziirich-Stuttgart 1965, 23 x 15, 192 p.

Este libro, traducido por Karl Huber, fue publicado en inglés con el expre-
sivo titulo The secular Meaning of the Gospel La relacién entre “secularismo”
y “Evangelio” se ponia sobre e] tapete con un relieve extraordinario. ;Cémo
puede un cristiano, que es al mismo tiempo un ciudadano secular, entender o
interpretar el Evangelio de un modo secular? El autor partia de la postura de
Bonhoeffer y trataba de reflexionar, no sélo sobre la historia de las férmulas
teolégicas, sino también sobre las discusiones actuales. La traduccién alemana
demuestra el éxito del libro en inglés. No sélo se enfrenta con la historia y con
la doctrina, sino también con la filologia, con la filosofia y las posturas modernas
de la critica. Y por su claridad lleva ventaja en muchos aspectos al libro de
Robinson, que aparecié como una chispa en el cafiaveral. Buren lleva la légica
con pulso seguro y firme: todo se le puede diseutir, pero es indudable que toma
en serio las cosas. Quizd muchos europeos, al ver que se anuncia un creciente
interés por los problemas terrenales y un decreciente interés por los grandes
problemas metafisicos, pretenda denunciar un positivismo americano, una ameri-
canizacién de lo teolog'lco en todo caso, eso podria descutirse. Pero es indudable
que el libro ilumina muy bien la situacion actual y permite al lector discutir con
conocimiento de cdausa los problemas actuales de la teologia.—L. CILLERUELO.

VisseRT Hoorr, W. A., Die ganze Kirche fiir die ganze Welt, Band 1, Edit.
Kreuz, Stuttgart-Berlin 1967, 22 x 14, 214 p.

Presentamos aqui a nuestros lectores el primer tomo de una seleccién de
trabajos del Secretario General del Consejo Ecuménico de las iglesias. Su interés,
lejos de decaer, aumenta con el tiempo. Vissert Hooft fue un excelente predi-
cador, un teologo profundo y cientifico, un buen amigo y critico de las figuras
ccumemcas mas 1epxesentatwas, de los politicos v de los artistas. Pero tuvo
siempre un corazén universal, consciente de la unidad fundamental y moderna
del mundo. Su mirada abarcaba al mundo entero y por lo mismo su iglesia era
Unica, universal. Cuando pronunciaba el término ecumenismo, no pensaba sélo
en las iglesias, sino en la unidad y unicidad de la humanidad, con todos sus
pueblos, razas e individuos. La Iglesia no debe nunca convertirse en pluralidad
de sectas rigidas y cerradas, sino gue debe unificar al mundo, superando los
grupos y naciones. Esta coleccién de estudios que aqui presentamos es una prueba
documental de primer orden para la historia y para la doctrina del ecumenismo.
Aparece aqui, no una iglesia instalada cémodamente en la paz, sino una Iglesia
que lucha siempre para que se haga la paz, una Iglesia que nos empuja a supe-
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rar los frentes y las fronteras, una Iglesia que no hace politica, pero que tiene
un modo politico de predicar que interesa a todos los individuos, grupos y na-
ciones. La presente edicion editorial es inmejorable.—L. CILLERUELO.

Mier, D., Die Einheit von vita active und vite contemplativa, in der deutschen
I’red?gte'n und Traktaten Meister Eckharts und bet Johanues 1'auler, Edit,
Pustet, Regensburg 1969, 22 x 14, 336 p.

El subtitulo de este libro dice “investigaciones sobre la estructura de la
vida eristiana”, lo cual anuncia la pretension de este libro, que va mas alla de lo
que promete. En realidad es un libro maravilloso como introduceion a un estudio
completo de la vida cristiana. El libro se compone de tres partes. En la primera,
se hace un estudio de la vida activa y contemplativa en el Nuevo Testamento,

pero desde sus aspectos filoséfico, teolégico, escatolégico: de este modo se nos da

una filosofia y una teologia fundamentales sobre el concepto de “ideal” o de
“modelo”. Se nos ofrece luego el estudio de la tradicion cristiana que trata de
organizar una doctrina del ideal o del modelo, ya en la edad antigua
(Agustin), ya en la Edad Media. En la segunda parte, se exponen las lineas
fundamentales de la predlcaclon en torno al modelo de unidad entre vida activa
y contemplativa. Hallamos aqui una exposicién de la doctrina de Eckhart, como
no la habiamos visto nuneca. Algunos puntos, como la “centella del alma”, son
sumamente hermosos y todavia deberian ampliarse con algunas referencias a
San Agustin y a los neoplaténicos. El autor se mantiene en una profundidad
discreta y ejemplar, sin caer en las ramplonerias de los que denigran al maestro
Eckart. Es una de las mds completas, profundas y claras exposiciones de la
doctrina del gran maestro alemdn, La tercera parte se dedica a Taulero. Tam-
bién aqui se cita la superficialidad y los problemas son tratados profunda y
extensamente. En suma, es una delicia hojear este libro, que en apariencia esta
consagrado a Eckhart y Taulero y en realidad estd consagrado a los problemas
més profundos y fundamentales de la vida cristiana y de la vida humana. Es un
verdadero solaz para el espiritu y una informacién veridica, frente a tantas
deformaciones y frivolidades como se escriben sobre los grandes misticos alema-
nes. La presentacién editorial es esmerada.—L. CILLERUELO.

Vaca, C., Unidos en Cristo, Edit. Religion y Cultura, Madrid 1968, 19 x 14,
1.124 p.

Considero como un gran honor para mi hacer la presentacién de este libro
a nuestros lectores. No puedo hacer critica del mismo, ya que me he sentido tan
ligado a su suerte desde hace ya veinticinco afos, que es para mi una suerte de
sobrino, uno de esos familiares cuya presencia nos evoca siempre nuestra histo-
ria. Ya en diferentes ocasiones me referi a los tomos independientes de medita-
cién que el P. Vaca iba publicando y tomando como tema la Regla de Agustin
de Hipona. Pero ahora aparece toda la obra junta, ligeramente corregida (yo
hubiese deseado modificaciones mas profundas, pero comprendo la dificultad de
la tarea radiecal), unificada, editada en un hermoso volumen en papel biblia y no
puedo disimular mi gozo. Me da la impresién de un familiar, al que ya vemos
bien colocado en la vida y que ya nos invita a alabar a Dios por sus “miseri-
cordias” definitivas. Es el gozo del que ya “tiene casadas las hijas”. El libro
tal como yo lo deseaba, estd ya ahi, lo tengo delante de mi y esto me enorgullece.
Vuelvo la vista atras hasta el momento en que el P. Vaca y yo, hace veinticineo
afios, nos preguntibamos quién habia escrito la Regla de San Agustin y qué
diablos queria decir la Regla de San Agustin. Hoy estamos ya al corriente.
Y resulta que ahora nos encontramos con una generacién demasiado preccupada
de si misma, como acontece en las épocas de crisis, demasiado adolescente,
demasiado interiorizada, que no tiene tiempo para meditar en lo que dijo San
Agustin. El libro del P. Vaca va a pasar un poco desapercibido en estos mo-
mentos. Pero eso 1o importa: el libro estd ahi. Pasara esta generacién, que
pronto se hard “vieja” (ya casi lo es) y vendrd otra més objetiva, més serena,
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menos “anti”, méas independiente, mds original. Y entonces este libro serd un
auténtico libro de meditacién sobre la Regla de San Agustin, que habrs eclip-
sado definitivamente a aquellas “meditacioneas” o “payasadas” que se eseribian
hace veinticinco afios sobre la Regla de San Agustin, y que el P. Vaca y yo deplo-
rabamos con amargura. Felicitamos pues al P. Vaca y a la Editorial por haber
llevado a buen término uno de los buenos propésitos que concibieron los jévenes
del ticmpo de la guerra espaiiola, Ojald sirva de estimulo y desafio a los jévenes
de otros tiempos.—L. CILLERUELO.

BUSSER, F., Das katolische Zwinglibild, von der Reformation bis zur Gegenwanrt,
Edit. Zwingli, Ziirich-Stuttgart 1968, 23 x 15, 424 p.

Libros histéricos como este son siempre de la mayor utilidad; suscitan polé-
micas, pero obligan a todos a ser correctos y honrados con el préjimo, sea éste
quien sea. Hace ya treinta afios que Guggisberg publicé un libro sobre la *imagen
que los protestantes se habian hecho de Zwingli al través de los tiempos. Ahora
corresponde a Biisser precisar la imagen que se han ido haciendo los catélicos.
El autor va siguiendo a todos los autores catélicos que se han ocupado de Zwingli
y va enjuiciando de nuevo sus juicios. Asusta ver la cantidad de material que el
autor ha tenido que buscar, reunir y ordenar. Asusta también el trabajo improbo
que se ha impuesto para sistematizar de algin modo los juicios, reduciéndolos a
rasgos fundamentales: Zwingli teblogo, hombre, politico, ete. La conclusién no
sorprende a nadie: si el protestantismo se forjé de Zwingli una imagen proble-
mética y discutible, era normal que los catélicos se forjaran una imagen todavia
mas discutible y mas problematica. Con pocas excepciones, Zwingli fue conside-
rado como hereje detestable. Esta frivolidad de juicios obliga hoy, dentro de
nuestro ambiente ecuménico, a revisar un poco la historia, para adquirir una
informacion exacta de quién fue Zwingli, cortando asi la cadena de los que copian
sin cesar a sus antecesores, sin averiguar nunca cudl es la verdad y cudl es la
mentira. Para los catdlicos este libro puede servir de meditacién, ya que con
frecuencia juzgan a los Reformadores desde una Contrarreforma, y no entran en
las angustias y tremendo dolor con que estos llamados “reformadores” trataron
de ver claro en la situacién del cristianismo en medio del mundo”.—L. CILLERUELOQ,

‘ROSENKRANZ, G., Der christliche Glaube aungesichts der Weltreligionem, Edit.
Francke, Bern 1967, 18 x 11, 328 p.

Si el Ecumenismo de las iglesias cristianas es considerado hoy como signo de
los tiempos, como tendencia a la unidad del mundo, nadie podra extrafarse de que
muchos estudiosos actuales se pregunten si no hay que aspirar a una religién
universal y unica, propia de nuestros tiempos. Las distancias entre los continentes
y las civilizaciones se han acortado y casi anulado. La unién entre cristianos y no
cristianos se hace cada dia mds estrecha en el mundo, y la unidad despierta en
todas las inteligencias suspiros de concordia. Después del Concilio Vaticano II,
la Iglesia ha abierto sus brazos a todos los pueblos y a todas las religiones,
dejando abierta siempre la esperanza de la salvacién para todos los hombres,
ya que todos tienen derecho a pertenecer a la Iglesia y quizd pertenecen ya a ella
sin saberlo. Un libro como este, documentado y cientifico se lee con acidez y con
gran provecho, ya que nos hace vivir esta terrible hora actual, en la que nos
acercamos a la unidad del mundo, y todos tenemos miedo de lo que significa en
el fondo esta terrible palabra, que en el fondo es el anhelo de todo corazén huma-
no.—L. CILLERUELO.

BETHGE, E., Dietrich Bonhoeffer. Eine Biographie, Edit. Kaiser, Miinchen 1967,
23 x 15, 1.218 p.

Aunque este libro lleve el subtitulo de “biografia” es en realidad un libro
de teologia. La importancia actual de Bonhoeffer y la importancia de las cir-
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cunstancias en sus ideas son dos problemas del mayor interés en la situacién
actual de la teologia. Y ambos problemas quedan satisfactoriamente cumplidos
en esta maravillosa biografia, no sélo de Bonhoeffer, sino de nuestra actual
situacién teolégica. Es una biografia tan detallada, que tiene ya puntos de
contacto con los métodos de la novela, y esto satisface enteramente a los lectores,
cosa rara en las biografias, que siempre pecan de incompletas e insatisfactorias.
Por otra parte la situacién de Bethge da un interés vivisimo a su biografia;
no se trata de un estudioso o de un espectador, sino de un "alter ego” de un
Bonhoeffer redivivo hasta cierto punto. Nos ha ofrecido todo el inmenso material
que tenia a su disposicién, y ademds, el inmenso arsenal de problemas que consti-
tuyeron el ambiente espiritual del gran Bonhoeffer, y finalmente, pone de relieve
las circunstancias histéricas hasta un punto dramitico en que nos obliga a todos
a ponernos la manc en el corazén antes de pronunciar ninguna sentencia o cri-
tica. El servicio que el autor ha prestado a la actualidad y al futuro es inmenso
y no puede exagerarse nunca en esta época en que cada cual se libera de los
problemas angustiosos con cuatro simplificaciones tontas. Bethge ha asumido
la responsabilidad de entregarnos el testamento o herencia doctrinal de Bon-
hoeffer, pero nos lo ha entregado todo con alma, con serenidad, sin pronunciar
maldiciones contra nadie. Ha conocido a los perseguidores politicos y a los
perseguidores doctrinales, pero no quiere juzgar a sus jueces. El libro es un
modelo de sensatez y amplitud ecuménica. En algunos momentos puede suscitar
fuertes polémicas, como es obvio, pero no tiene ningiin caricter polémico ni
animosidad anticristiana. Yo pienso que todos los tedlogos, filésofos y contro-
versistas actuales deberian tener siempre a su disposicién este libro, quiza
aprendieran en él algo que pocas veces se halla en los libros, la leccién de la
vida auténtica, por desgracia, muchos tedlogos no viven una vida auténtica, y no
saben nada de las angustias que tienen que afrontar los hombres de accién, que
no pueden ya detenerse y que tienen que actuar sobre la marcha.—L. CILLERUELQ.

BONHOEFFER, D., Gesamelte Schriften, 4 tomos, Edit. Chr. Kaiser, Miinchen 1965,
19 x 12.

"Tomo I: Caryas a E. Sutz; beca a América; Secretario de las Juventudes
de la Unién Mundial; Conferencia de Fano (1934); Ecumenismo (1936-1937);
estudio de América (1939); contactos durante la guerra (1941-1942); traduccio-
nes y reflexiones inglesas.

Tomo II: El drama eclesiastico: los comienzos (1933); la Confesion de
Bethel; Inglaterra (1933-1935); los defensores criticos de la Iglesia “confesional”
(1935-1939); la guerra (1940-1943); los cinco primeros cursos en Finkenwalde
(1935-1937); vieariatos unidos de Koslin y Schlawe; la unién disuelta (1940-
1942).

Tomo III (1966): Cartas (1928-1942); en el camino de la docencia (1927-
1930); trabajos en el Seminario de la Unién Teolégica (1930-1931); eriticas de
libros (1930-1932); profesor en la Universidad de Berlin (1931-1933); actividad
(1981-1933); profesor en el seminario de las iglesias confesionales (1935-1987);
articulos sobre el Consejo de los hermanos (1939-1942); estudios sobre la Etica.

Tomo IV: Predicaciones y Exposiciones; predicaciones de Berlin (1931-
1933); prédicas de Londres (1933-1934); proyecto del seminario de Finkenwalder
(1935-1937); homilias de Finkenwalder (1935-1939); trabajos sobre la Biblia en
Finkenwalder (1935-1938); sermones de Finkenwalder (1935-1939); exposiciones
durante la guerra (1939-1942); exposiciones del calabozo de Tegel (1944).

La obra va iluminada con excelente fotografias y apéndices. Conste ante
todo que no somos faniticos de Bonhoeffer. Nos molesta ante todo su “racismo
nérdico” (y que perdonen los ingleses, alemanes, suizos y suecos); los latinos
creemos que Bonhoeffer, a pesar de todo, es racista, Comenzé su carrera apos-
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télica en Barcelona y lo tnico que vio en Espafia fue las “corridas de toros”
Nos molesta también su aire doctoral y téenico, eclesiastico o clerical, como
quiera que se diga: vivié siempre en un ambiente clerical y sus reacciones,
incluidas las doctrinales, son, a pesar de todo, “clericales”. Nos molesta en
tercer lugar el espiritu de su “ecumenismo”, ya que parece tratarse de una
confederaciéon de tribus nérdicas, a las que tendremos que subordinarnos las
razas e iglesias inferiores, las iglesias de latinos y de negros. Bonhoeffer no es
para nosotros un idolo.

Pero su personalidad nos subyuga. Entiéndase bien, no nos subyuga Bon-
hoeffer, sino su personalidad. Era alemin, pero tuvo que vivir entre ingleses,
suizos, suecos y norteamericanos (entre las razas inferiores anduvo, pero no
vivié); de ese modo pudo superar el ridiculo “nacismo hitleriano” con mayor
facilidad que otros alemanes. Era protestante, pero tuvo que contemplar hori-
zontes no protestantes, tuvo que superar en cierto modo los “antis” y hablar en
cristiano. Finalmente, fue un hombre de accién, y tuve que enfrentarse defini-
tivamente con la vida moderna y actual, dar la cara, salirse de las atmoésferas
etéreas de la teologia y “echarse a la calle”; se echd a la calle y vio que no es
lo mismo hablar en un iglesia o en una cdtedra, que hablar en una trinchera
o en un complot; en una palabra, tuvo que contemplar de cerca a los “hijos de
las tinieblas” y avergonzarse de la cobardia y de la miseria espiritual de esos
hijos de la luz, que nunca se comprometen, y que buscan por todas partes
“compafiias de seguros”. Por todo esto hallamos perfectamente justificada la
inmensa devoeion de una buena parte del pueblo cristiano hacia un hombre que
se destacod y se “tragé la muerte”, segiin la expresion colorista de Santa Teresa
de Jesus. Este hombre fue un santo. Pero no todos los santos tienen suficiente
talento para decir al mundo el mensaje de su santidad. Bonhoeffer es un caso
especial. Es, por decirlo asi, un “padre de la Iglesia”, si nos atenemos al concep-
to tradicional de “padre de la Iglesia”. Aunque sus “Obras completas” vayan
mucho méas alld de su vida individual, es preciso que comencemos por leer sus
obras a la luz de su vida personal, si realmente queremos descubrir a un “padre
de la Iglesia” en nuestros dias. Pero también es cierto que, si leemos detenida-
mente su vida, su biografia, y si somos capaces de ver la vida moderna, esta
personalidad, esta lucha de Bonhoeffer con su circunstancia temporal y local,
nos da exactamente a un “padre de la Iglesia” futura. Y con eso estd hecho,
creo yo, su mayor elogio.

Las Obras Completas van dirigidas por Eberhard Bethge, y con esto quedan
bien recomendadas. Bethge es el “alter ego” de Bonhoeffer; suponemos que el
mismo Bonhoeffer hubiese publicado sus obras como lo estd haciendo Bethge, o
quizé con menos independencia. Y por de pronto, lo mis interesante es el material
que se nos ofrece: es una inmensa cantera para los estudios futuros sobre la
religién cristiana y sobre todo en el terreno de la intimidad, de las cartas fami-
liares y amistosas, de las confidencias alegres y de los articulos apresurados,
cuyo conocimiento se nos escaparia, si no existieran estos cuatro tomos. Faltan
todavia algunos puntos concretos, que quizid en el futuro nos proporcionari el
mismo Bethge, pero lo que nos ha ofrecido es ya un monumento de sabiduria,
de cordialidad, de religion y de amistad.

Esa coleccién general de escritos de Bonhoeffer no perjudica a las obras
que el mismo Bonhoeffer publicé y que corren ya por las librerias de un modo
independiente. Ahora bien, sin esos escritos de conjunto las otras obras publi-
cadas por Bonhoeffer han de ser leidas con mucha precauciéon. Como en el caso
de Agustin, de Lutero y de otros grandes hombres, hay que contar con una
evolucién del pensamiento. Cuando se da una cita, es preciso poner entre
paréntesis la fecha de esa cita, ya que en otro caso se trata de una falacia
inadmisible. Por eso estos escritos reunidos son indispensables para hablar de
Bonhoeffer, para determinar el sentido concreto de su pensamiento en una fecha
determinada.

Sobre el precioso contenido de las obras, tanto desde el punto de vista de las
teorfas cristianas, como desde el punto de vista de la relacién entre esas doctri-
nas cristianas y la situacién del mundo moderno, no podemos realmente concre-
tar., Seria cosa de eseribir todo un tratado. Lo Gnico que debemos ponderar aqui
es el caracter de “situacién”, esa relacion terrible entre el Evangelio y la historia
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actual, entre doctrina y vida, entre ideologias y realidades, entre la eternidad
y el tiempo.

Es posible que algunos cristianos queden escandalizados al comprobar que
estos escritos reunidos nos dan la visiéon de un pensamiento torturado, quiza
pesimista, que no aparece en las obras publicas y oficiales, que parece significar
la “victoria del mundo” sobre el cristianismo. De hecho, he oido personalmente
a un pastor protestante decir: “desegaiiémonos, el mundo nos ha vencido”.
Esta puede ser otra teoria, pero no refleja bien el pensamiento de Bonhoeffer.
El mundo vence sélo a los cristianos flojos, cobardes o desorientados, pero no
vence nunca a quien se “traga la muerte”, como Bonhoeffer,

En suma, felicitamos al autor y al editor, que han sabido dejar a nuestra
disposicién un material precioso, que en el futuro va a jugar un gran papel.
La presentaciéon de los volimenes es inmejorable.—L. CILLERUELO.

BONHOEFFER, D., Widerstand und Ergebung, BEdit., Kaiser, Miinchen 1966,
19 x 12, 332 p.

Se trata de una coleccién de cartas y poesias en la que se recoge la Gltima
parte de la vida de Bonhoeffer, la madurez total y definitiva. El mejor elogio
de la obra serd decir que viene publicada y dirigida, e incluso introducida, por
Eberhard Bethge, Se trata del periodo en que Bonhoeffer permanecié en la
prision de Berlin. Representa asi una suerte de diario intimo de un cristiano
que se prepara para el martirio, fiel a Cristo hasta el fin, pero despegado ya
de esa literatura “manrtirial” que promovieron los donatistas y otros extremistas.
Bonhoeffer ve venir la muerte con cierto humorismo moderno, disculpando hasta
cierto punto a los perseguidores, acusando hasta cierto punto a los cristianos,
contemplando esta extrafia y maravillosa situacién moderna con un aire admi-
rativo e ingenuo, para decirnos a continuacién un mensaje que nos hiela la
sangre y nos deja petrificados, porque no nos oculta la gravedad de nuestras
responsabilidades cristianas. ;Cudl es nuestra responsabilidad ante el mundo
y ante nuestro tiempo? ;La hemos cumplido en un pasado reciente? Desde luego
que no, y las pruebas estan a la vista. ;La aceptamos y cumplimos actualmente?
A cada uno le corresponde contestar a esta pregunta, segin su clarividencia
o segun su estupidez consuetudinaria. Pero las dos preguntas quedan ahi, en el
aire, para excitar a los hombres nobles y sinceros (todavia los hay) a que
contesten, no de palabra, sino con su vida, con su entrega, con su martirio, si
hace falta. Es uno de los documentos mas importantes de nuestro tiempo.
Bonhoeffer en su cércel, tiene algo de la aureola de San Pablo; sélo que es un
hombre de nuestro tiempo, es decir, un hombre discutible, no canonizado todavia.—
L. CILLERUELO.

VANDENBROUCKE, F., Moines: Pourquoi?, Edit. Duculot-Lethielleux, Paris 1967,
18 x 12,5, 262 p.

Hasta las Ordenes de vida contemplativa o monastica han tenido que respirar
la atmésfera de renovacién postconciliar. Nadie se ha visto libre de tener que
replantear su situacién de persona sagrada para ver hasta qué punto es nece-
saria una adaptacién a los tiempos que corremos actualmente. ;Cémo nos las
arreglaremos para situar a las Ordenes religiosas en el terreno del espiritu dei
evangelio y de los fundadores? El autor ha querido presentar o recordar las
grandes lineas fundamentales que son todavia vilidas y que pueden significar
atn hoy un aspecto de la vida del pueblo de Dios. Es evidente que se necesitaran
unas orientaciones nuevas para una mejor presencia de la vida mondstica entre
los fieles; no hay por qué cerrarse a ellas siempre que la renovacién personal,
més importante que la institucional, dé un sentido a la vida mondstica que
pueda ser un testimonio auténtico de una presencia de Cristo en el mundo. Esto
es lo que ha intentado hacer ver el autor de esta obra.—F. CASADO.
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HIRSCHBERGER, J. - DENINGER, J. G., Hombre, Dios, Revelacién, Edit. Sigueme,
Salamanca 1968, 21,6 x 13,5, 311 p.

La presente obra es el fruto de colaboracién de nueve autores sobre otros
tantos puntos relacionados con el hombre o la fe. Se divide el volumen en tres
partes perfectamente homogéneas, que responden en su tematica al titulo com-
pleto de la obra.

En la primera parte es situado el hombre, ante todo, como ser espiritual,
portador de valores y participe de la verdad. Son estos tres articulos tratados
fundamentalmente a partir de la filosofia, aunque no se eluden en ciertos mo-
mentos los puntos de contacto con la teologia y su relacién con las ciencias
humanas.

El segundo apartado integra dos trabajos de tema capital: las pruebas de
la existencia de Dios y la discusién en torno a la idea de ereacion. El primero
corre a cargo de J. Hirschberger. Trata el autor de marcar las dos lineas claves
que corren a lo largo de toda la historia de la filosofia, y dan impronta propia
a cada una de las pruebas de la existencia de Dios. La solucién, en el otro
articulo, del conflicto ciencia-fe en la problemdatica de la idea de creacién, se
resuelve por el deslindamiento de campos de las respectivas ciencias que las
contienen.

Por fin, la tercera parte, mas heterogénea, trata temas tan actuales como
conciencia, libertad religiosa y laicado. Es de alabar de varios de los articulos
de la obra, la gran visién histérica de conjunto que se ha logrado. Si hubiéramos
de definir el presente libro lo hariamos como “una reflexion filoséfico-teolégica
acerca del hombre y la fe, para salvar la trascendencia de valores y verdades”.
A. REMESAL.

"RipEAU, E., Bl pensamiento de Teilhard de Chardin, Edit. Peninsula, Barcelona
1968, 20 x 13, 552 p.

Teilhard sigue adelante a pesar de las contrariedades que ha sufrido en su
obra. Hoy dia, aunque queda camino por recorrer, estd saliendo mucha litera-
tura, también controversias, lo cual aclara cada vez mds su pensamiento. Este
intento por comprenderlo mejor estd trayendo sus frutos, de manera que ests
siendo aceptado, en su mayor parte, por bastantes creyentes y no creyentes.

Uno de estos esfuerzos lo encontramos en esta obra de Emile Rideau, amigo
de Teilhard, que segin confesién propia le ayudé personalmente,

Hasta ahora los libros salidos acerca de Teilhard han sido estudios sobre
algunos puntos; en cambio éste quiere hacer “un estudio global y sintético”
que reune la totalidad de los aspectos de lo real tratados por el sabio jesuita.

Realmente es un trabajo loable el de Rideau, pues el sistematizar un pensa-
miento y hacer una estructuracién coherente, unificada, de los ensayos multiples
que nos ha dejado Teilhard es algo muy dificil.

Consta de siete capitulos y un apéndice: 1) Influencias recibidas; 2) La
intuicién y el proyecto; 3) Una fenomenologia de la historia; 4) Cosmologia;
b) Antropologia; 6) Teologia; 7) Espiritualidad.

Cada aspecto estd tratado con objetividad, se percibe un estudio riguroso
y cientifico, pretendiendo ser lo mas fiel posible.

Es de destacar la abundancia de notas al final de cada capitulo. El autor
conoce bien todo lo salido acerca del pensamiento de Teilhard.—A. CALLEJA.

SCHILLEBEECKX, E., Dios y el hombre —Ensayos teoldgicos—, Edit. Sigueme,
Salamanca 1968, 18,30 x 11,30, 362 p.

En la Iglesia de Cristo se estd desarrollando una tendencia hacia el mundo,
¥y, a su vez, en el mundo, un movimiento hacia la eclesialidad. Es decir, parece
que hay una conviccién de que nuestra salvacién se hari “salvando a nuestro
pueblo”, actuando en el mundo un eristianismo. Una vida de fe extrafia al mun-
do, al margen de los sufrimientos y de las alegrias de los demads, es cada vez
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mas incomprensible. La prictica de nuestra fe habrfa de hacerse mas fuera que
dentro de la Iglesia. No se puede correr el riesgo de abandonar la problematica
del mundo en manos de los que no creen. Un cristianismo aislacionista es hoy,
m4s que nunca, incomprensible. También hoy de una manera particular se cree
necesario cristianizar las estructuras humanas y mundanas, La dimensién
vertical exige la horizontal. Hasta el lenguaje religioso tendri que permeabili-
zarse de “profanidad”. ;Que hay peligro en que un humanismo ocupe el lugar
de lo eclesial? No cabe duda. De ahi la necesidad de descubrir el auténtico rostro
de una iglesia eficazmente encarnada en la humanidad.

En este volumen se recogen una serie de articulos sucesivamente publicados
por el P. Schillebeeckx a partir de 1958 y que se centran sobre los principios
fundamentales que dominan las relaciones entre Dios y el hombre. El primer ca-
pitulo, titulado “Revisién de Dios”, nos invita a una seria reflexiéon sobre nuestra
postura frente al concepto de Dios. ;Acaso no hemos deformado la imagen de
Dios ayudando asi a la formacion del ateismo? Serfa necesaria una presentacién
nueva de Dios, de un Dios cuya trascendencia no ha de tener sentido sino en la
inmanencia respecto de este mundo: en Cristo en primer lugar, y, después, en
el mundo. El segundo capitulo, “En busca del Dios vivo”, se ocupa de precisar
en qué terreno la teologia ha de entrar en contacto con la realidad de Dios:
,en lo incomprensible como lugar propio de Dios? ;Acaso se le perjudica con
Ia secularizacién que poco a poco se ha llevado a cabo? La realidad de Cristo,
Dios viviente, ser4 “ el locus theologicus” que nos mostrara al Dios viviente. En el
tercero, “ Humanismo no religioso y fe en Dios”: ;jnuestra existencia como hombres
exige el abandono de toda religiosidad?; o, de otra manera, ;la fe en el hombre
sustituird la fe en Dios? El capitulo cuarto esti dividido en dos partes, la
primera, dedicada a una presentacién del “Sincero para con Dios”, del famoso
Robinson,-en sus lineas generales y con aclaraciones ulteriores; en la segunda
el autor nos ofrece una visién personal del problema de la secularidad eristiana,
pero en el seno de la gracia. El hombre-en-el-mundo tiene, es verdad, dimensién
horizontal, pero con una originacién vertical que le trasciende y que anima la
tendencia horizontalmente y que ha de traducirse en Iglesia de Cristo como en
una verdadera comunidad de amor. En el capitulo V nos descubrird el autor la
grandeza del hombre, ese ser arrojado-en-el-mundo, pero no desarraigado. La
dimensién vertical le impulsard y posibilitara para el didlogo con Dios, y, en la
realizacién en si de la gracia, se hari, a semejanza de Cristo, hombre auténtico.
En consecuencia, en el capitulo VI se examina la relacién de Dios con el hombre
como providencia de éste: erréneamente sera considerada la providencia como
auxilio para los casos desesperados. Hay una solicitud personal de Dios para
con el hombre, interesandose por nuestra vida, teniendo como finalidad nuestra
salvacién pero respetando nuestra libertad. La providencia de Dios “tiene como
fin nuestra libre aceptacién de la comunidad de vida con él”. La gran preocupa-
cién de Dios “no consiste en que cumplamos efectivamente esto o aquello, sino
en que lo hagamos libremente y por amor”. Esa providencia no excluye la
iniciativa humana, sino que la suscita. Por parte nuestra entraiia una fe en
nuestra asociacién a la obra creadora y salvadora del Dios vive. Finalmente, en
el capitulo VII se relaciona al Dios de amor con la norma moral de la obra
humana. Se examinan aqui las tres orientaciones de la ética de situacién:
existencialista, atea y teista, para terminar con unas reflexiones sobre las pers-
pectivas ulteriores sobre la importancia de las normas objetivas y la necesidad
de la creatividad de la conciencia y del sentido de las responsabilidades per-
sonales.

La obra es interesante por la mueva luz en que se pueden considerar proble-
mas que son de suma importancia actual, y que pueden contribuir a una mejor
comprension de la verdad de nuestra fe—F. Casapo.
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Ciencias Morales y Derecho Candnico

PIERRE DE FALCO, Questions disputées ordinaires. Editées por A.-J. Gondras.
Analecta Maedievalia Namurcensia, 22, 23, 24. Edit. Nauwelaerts, Louvain-
Paris 1968, 3 vols., 256 X 17, 332, 293 y 275 p.

La obra de Pedro de Falco, conocida hoy en dia, estd contenida en dos
quodlibetos y veinticineo cuestiones disputadas. Estas ultimas son las editadas
criticamente en estos tres voliumenes por A.-J. Gondras sobre la base de los ma-
nuscritos de Asis, Burdeos, Brujas, Cesena, Paris, Tolouse y Vaticano,

El orden de las cuestiones es el seguido no por el autor sino por la tradi-
cién manuscrita, lo cual, si bien no altera el contenido doctrinal de la obra, influye
a veces negativamente sobre el texto mismo y sobre su integridad.

El primer volumen comprende las primeras ocho cuestiones, relativas al
objeto y naturaleza de la teologia y al conocimiento e ideas divinas. El segundo
(cuestiones IX-XVII) trata de la caridad, de la gracia de Cristo, de los atributos
de Dios, de la voluntad humana y de lo felicidad del cielo. El tercero (cuestiones
XVIII-XXV) se refiere a la eternided y su medide, al ser Cuerpe de Cristo,
a los dngeles y a la bondad naturael.

La importancia del lugar ocupado por Pedro de Falco en la sucesién de los
maestros de la escuela agustino-bonaventuriana ha sido ya suficientemente resal-
tada por Dom O. Lottin. Sus Questions disputées denotan un profundo estudio
de las tesis sostenidas por la escuela agustiniana y, al mismo tiempo, una adhe-
sién firme a los puntos claves de la escuela bonaventuriana. Pedro de Falco es un
pensador original e informado, que no se contenta ni con la polémica barata ni
con un eclecticismo facil—P. Rusio, OSA.

MELJERS, E. M., Etudes d’historie du droit international privé, Edit. Centre Na-
tional de la recherche scientifique, Paris 1967, 25 x 16, 178 p.

Eduardo Meijers (1880-1954) ha dejado una gran obra juridica, aunque dis-
persa en mil articulos y publicaciones. Muchos de sus trabajos sobre derecho
moderno han sido publicados con antelacién en tres volimenes, bajo el epigrafe
general de Etudes d’historie du. droit. No se dio cabida en ellos, sin embargo, a
algunos estudios sobre derecho internacional. Su original estaba en holandés y
era necesario més tiempo y mejor preparacién para ponerlos al aleance del
ptblico, El Centro Nacional de Investigacion Cientifica de Paris encomendé la
tarea a Timbal y a Metman y ellos, con la competencia acostumbrada, como
jurista el primero y como paledgrafo el segundo, han respondido perfectamente
a la encomienda, poniendo en las manos de los historiadores y juristas dos nue-
vos trabajos de Meijers, cuyos titulos suenan asi: Aportacion francesa y de los
Paises Bajos a la historia del derecho internacional privado durante los siglos
XIII y X1V y Nueva aportacién o lo formacion del principio de realidad (consue-
tudo terrae). Naturalmente, algunos de los conceptos de Meijers han sido supe-
rados en estudios posteriores, pero sus lineas fundamentales y sus apreciaciones
histéricas conservan, en general, plena validez, haciéndole acreedor a un puesto
destacado entre los cultores del derecho internacional.—P. Rusio, OSA.

GARcfA Cruzapo, S., OSA., Gonzalo Garcia de Villadiego, canonista salmantino
del siglo XV, Edit. C. S. I. C., Cuadernos del Instituto Juridico Espafiol, 20,
Roma-Madrid 1968, 256 x 17, XVI, 287 p.

Después de una presentaciéon documentada del ambiente de Castilla, de Sala-
manca, del derecho canénico y de su ensefianza en la Universidad salmantina
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durante el siglo xv (cap. I), el autor, rastreando los datos conocidos e inéditos
sobre Garcia de Villadiego, nos propone una resefia biogrifica del mismo (cap. II),
siguiendo sus pasos como estudiante, catedritico en Salamanca, auditor de la
Rota. Romana, Obispo de Oviedo, ete., y sacando a la luz de la historia la figura
polifacética de este cancnista espafiol, precursor de los grandes maestros de los
siglos xvI y xvir. En el capitulo IIT se nos dan a conocer sus escritos, no muy
extensos ni abundantes, y en el 1v se hace un estudio pormenorizado del contenido
y de las caracteristicas principales tanto de sus obras publicadas como de su
produccién manuscrita; produccién que se ofrece luego, en sus primicias, en un
apéndice documental,

No podemos por menos de aplaudir el empefio y el buen sentido critico del
autor y agradecerle sinceramente esta preciosa monograffa que ha abierto nue-
vos surcos en la intrincada marafia histérico-juridica de la Espafia culta y eru-
dita, precursora de nuestro siglo de oro.—P. RuBIO-

CUSCHIERI, A., Morbus mentis in ture matrimoniali canonico, Edit. C. 8. I. C,,
Instituto “San Raimundo de Pefiafort”, Salamanca 1968, 24 x 17, 132 p.

Las enfermedades mentales constituyen un capitulo aparte dentro del trata-
do de matrimonio, habida cuenta de su repercusiéon en el campo de la doctrina
contractual y de sus consecuencias para la praxis procesal candnica.

El autor, consciente de esta realidad, se ha aventurado en el mundo, muchas
veces inexplorado, de la historia del derecho y de la jurisprudencia eclesiéstica,
para recoger las experiencias de nuestros mayores y las nuevas adquisiciones de
la técnica médico-psiquiatrica. Fruto de su buisqueda es esta valiosa monografia,
cuyo manejo aconsejamos, sin reparos, tanto a los jueces en funciones como a
los confesores y deméas sacerdotes con cura de almas.—P. RuBro, OSA.

HERBUT, J., De iciunio et abstinentia in Eecclesia Byzantina, Edit. Pontificia Uni-
versita Lateranense, Roma 1968, 24 X 17, 131 p.

La Iglesia occidental ha renovado su disciplina sobre el ayuno y la absti-
nencia en los tltimos afios. Se ha buscado una forma que, sin ser exigente, man-
tuviera vivo el espiritu de penitencia entre los cristianos, como elemento funda-
mental del cristianismo. La Iglesia oriental, en cambio, mantenia el rigor primi-
tivo en la legislacién referente a este punto. También en la Iglesia oriental se
siente el peligro de un mantenimiento de lo material y externo del ayuno con
una pérdida del espiritu interior que da vida a dichas practicas.

E1 autor ha querido prestar su colaboracién a la nueva legislacién que se
encuentra en periodo de formacién. Lo hace con su tesis lograda con un gran
rigor cientifico. Sefiala los periodos comunes de la legislacion de ambas Iglesias
y el surgir de las diferencias entre ellas. Es de notar el capitulo dedicado al
ayuno en la Sagrada Escritura para afianzar su esfuerzo por una espiritualiza-
cién y vivificacién, desde el interior del hombre, del ayuno. Relaciones entre el
ayuno, la oracién y el espiritu de penitencia. Relaciones entre el ayuno y los
grandes misterios cristianos. Todos estos capitulos podemos aceptarlos perfec-
tamente en la Iglesia occidental y son capaces de dar hermosos frutos. A esta
visién general sobre el ayuno, une su selecta y amplia bibliografia y una esme-
rada presentacién.—Z. HERRERO.

HEGGEN, F. J., La penitencia, acontecimiento de selvacién, Edit. Sigueme, Sala-
zmanca 1969, 19 x 12, 175 p.

Un nuevo volumen que dice mucho en favor de la conocida editorial Sigue-
me por el acierto en la eleccién de sus traducciones. A falta de un pensamiento
nacional, esta editorial esta supliendo este defecto con la traduccién de sefiala-
das obras del pensamiento catdlico extranjero,
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La presentacion del tema tratado es realista y sincera. A través del volu-
men Treconocemos, aunque escrito en el extranjero, la imagen del catolicismo
‘espafiol que comienza a romper la relacién confesién-comunién, que ve desapare-
cer las colas ante los confesionarios hasta en dias sefialados de la vivencia cris-
tiana, que se siente incémodo con la administracién tradicional de este sacra-
mento, que acusa, sobre todo, una dualidad frente al pecado: la debida a una
formacion intelectual muy centrada en una ética naturalista y fisicista y la
dada por la vivencia de la propia conciencia cristiana que prefiere mirar su
propia vida ante la imagen de un Dios-Persona creadora y redentora, mdas que
en el espejo de unas leyes que comienzan a no convencerlo.

No intenta una supresién, sino una vitalizacién del sacramento de la peni-
tencia. Una vitalizacién que constituye a Dios como el actor principal de la
penitencia. Dios ama y porque ama da el perdén que crea un amor que compro-
mete a la persona en su totalidad.

También plantea valientemente ciertos interrogantes que comienzan a hacer
pensar a los tedlogos moralistas: ;qué pensar de la interrogaciéon en el confe-
sionario?, ;qué pensar sobre las tradicionales distinciones de los pecados?—
Z. HERRERO.

VALSECCHI, A., Regulacion de los nacimientos, Edit. Sigueme, Salamanca 1968,
19 % 12, 329 p.

Magnifico estudio monografico sobre el tema indicado por él mismo titulo.
Ha sabido mantener un equilibrio, y hasta podriamos decir, una ausencia de
juicio, para cumplir mejor su deseo exclusivamente informativo: aportar y
reunir los datos que puedan llevar a cada cual a tomar su decisién de concien-
cia. Y en este sentido ha logrado una informacién que bien podemos calificar
de perfecta. Una informacién vitalizada por un espiritu optimista, abierto y
claro en la exposicién. Ha sabido desenmarafiar estupendamente las diversas
soluciones o caminos de solucién que se buscaba para este problema dificil de la
vida de todos los dias. Plantea valientes interrogantes sobre los més variados
temas morales, pero ocasionados por este de la regulacién de los macimientos.
Ya no es temeridad afirmar que la doctrina matrimonial ha sido uno de los ele-
mentos mas estrechamente condicionantes de toda la doctrina moral. Por eso, al
tratarlo ahora con cierta libertad, se ha convertido como en un test sobre 'a
veracidad de ciertas tesis morales.

Es también un acierto terminar con la divulgacién de la Humanae Vitae.
Es la mejor presentacién de la conocida Enciclica. Asi el lector, al pensar en
la Humanae Vitae, puede hacerlo dentro del ambiente propicio: el pensamiento
moral de los dltimos afios.—Z. HERRERO.

Fucus, J., La moral y la teologia moral postconciliar, Edit, Herder, Barcelona
1969, 20 x 12, 149 p.

Este pequefic volumen es una ampliacién del articulo publicado por el
autor en Periodica de re Morali 55 (1966) 499-548, enriquecido con apreciables
reflexiones y orientaciones. Todo el volumen estd redactado bajo la visién y vi-
vencia del siguiente pensamiento: “La teologia moral, tal como quiere el Con-
cilio que se ensefie, no es sélo y ante todo la doctrina de unos principios y pre-
ceptos morales, sino la exposicién del alegre mensaje de la vocacién de los fieles
en Cristo”. Es un pensamiento que repite, y hasta casi literalmente, en no pocos
de sus apartados. Es el pensamiento del Concilio Vaticano II segin va mostrando
paulatinamente a lo largo del comentario al texto conciliar. Se tiene la grata
impresién de que el Concilio ha significado la aceptacién oficial de ciertas co-
rrientes de la moral que hace afios luchaban por abrirse camino, pero que toda-
via tropezaban con dificultades. Ya mo se puede hablar de una doctrina moral
mutilada por el campo que se llevaba la Ascética y la Mistica, Esto planteara
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problemas de tipo metodolégico, de precision de relaciones entre estas ciencias.
No obstante es una realidad que la moral, si quiere ser auténticamente cristiana,
tendra que girar toda ella en torno a la vocacién universal a la santidad. Igual-
mente exigird una vitalizacién de la casuistica. Son muy apreciables sus obser-
vaciones sobre el lugar que puede ocupar, o no puede pretender, el derecho en la
exposicién de la moral, especialmente por lo que se refiere a la exposicién, casi
excluslvamente canénica, que encontramos en los manuales ordinarios. Un libro
rico en orientaciones, y con algunas advertencias practicas que se pueden con-
siderar ya una realidad. No obstante el moralista siente fuertemente la inexis-
tencia casi total de obras que conviertan en realidad concreta estas magnificas
orientaciones.—Z. HERRERO.

ORAISON, M., Una moral para nuestro tiempo, vers. cast., Edit. Estela, Barcelona
1968, 13,6 x 20, 181 p.

Este ensayo del conocido médico-sacerdote francés nos llega con algin re-
traso, con el riesgo de que cuanto nos dice nos suene ya un poco a cosa sabida.
Tanto més cuanto que el libro se centra sobre la eritica de la moral “tradicional”
]fyente a las nuevas adquisiciones de la psicologia, especialmente del psicoans-
isis

Desde el punto de vista clinico Oraison puntualiza cémo muchas actitudes
pretendidamente morales obedecen a estados ang‘ustlosos o fébicos, motivados
por una moral objetivista y extrinsecista, que nada tiene que ver con la autén-
tica moral cristiana, basada en la relacién personal con Dios y con los demis.

El mismo autor reconoce lo fragmentario y unidimensional de su aporta-
cién. Su. punto fuerte es la experiencia y la reflexién clinica. Gira, pues, en
torno a la problemética de la personalidad madura. Por eso el titulo de la obra
me parece excesivo y desorientador. Por lo demds, Oraison se muestra mucho
més convincente en la primera parte (critica de la moral antigua) que en la
segunda (el nuevo enfoque de la moral cristiana), aunque con valiosas preci-
siones sobre la situacionalidad existencial, punto del verdadero encuentro entre
Dios y los hombres.—J. RUBIO.

LAENNEC, Pubertad. Direccion y problemas sexuales de la adolescencia, Edit.
Studium, Madrid 1968, 20 x 14, 136 p.

Este tema de la sexualidad ha sido hasta hace poco un “tab’" de tal
manera que hablar de él inspiraba un miedo absurdo y una precauclon estuplda
Hoy son ya, sin embargo, infinidad los libros y estudios —m4s o menos cien-
tlﬁcos y documentados— que se dedican a esta apasionante cuestién. Y digo
més o menos cientificos, porque este es uno de esos en losg cuales abundan los
términos eruditos y de catedra, términos que s6lo entienden los estudiados; sobre
todo, en la primera parte.

Y Hamo primera parte a los tres apartados iniciales, que se refieren a la
evolucién de la pubertad, pubertades patolog'lcas y pubertad en la joven, Esta
parte estd mirada bajo un punto de vista mis bien médico, describiendo el desa-
rrollo —fisiolégico y psiquico— de la pubertad, con sus anomalias. Los dos
siguientes apartados —masturbacién en los muchachos, psiquismo y pubertad—
pueden considerarse tratados también bajo este mismo aspecto. Y luego “Notas
para la direccién de conciencia” est4d estudiado ya en un plano enteramente
moral, dando valiosas orientaciones respecto al punto, tan interesante como
frecuente en la pubertad, de la masturbacién.

Libro interesante para los educadores que tienen a su cargo esa edad tan
dificil como transcendental, que es la pubertad y adolescencla El libro ofrece
garantia porque no es un autor el que nos muestra su ciencia, sino un equipo
formado por las figuras més prestigiosas de Europa, En él cada uno habla de
lo que es su especialidad. Ayuda extraordinaria para padres, educadores y direc-
tores de conciencia.—M. PINTO.
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HAGMAIER, G.- GLEASON, R. W., Orientaciones actuales de psicologia pastoral,
Edit. Sal Terrae, 3. edic., Santander 1964, 22 x 16, 324 p.

Un tedlogo y un siquiatra han aunado sus conocimientos con el fin de cola-
. borar en un objetivo comin: mejorar el arte de la direccién espiritual esfor-
ziéndose por darle la necesaria base empirica.

Tratan los autores de profundizar en la naturaleza de los diversos proble-
mas que aqui se estudian (masturbacién, homosexualidad, alcoholismo, escriipu-
los, etc.), y de incorporar los tltimos adelantos de la psicologia al servicio de
Ia moral. Con esta visién completa y para una mejor comprensién, esta dividido
el libro en dos partes: la primera, que estudia los aspectos sicolégicos de la
orientacién y direccién, y la segunda que estudia los aspectos morales.

Este libro ha sido traducido a diversas lenguas y se han repetido las edi-
ciones, el éxito que ha obtenido garantiza su utilidad. Diria que es un resumen
maravilloso de toda la problemaitica pastoral que plantean determinados tipos
de personas que se acercan al sacerdote solicitando ayuda. No ofrece siempre
soluciones hechas porque esto no es posible y es, por otra parte, peligroso; es,
sin embargo, capaz de suscitar en el lector una actitud correcta frente a esas
realidades humanas que ha podido conocer un poco mejor.—E. SARDA.

VAR08, La educacién del sentido del pecado en el catecismo, Edit. Marova, Ma-
drid 1968, 22 % 15, 110 p.

La “cosificacién” que se ha estado haciendo de todo lo religioso, de toda rela-
cién con Dios, cuando en realidad es algo muy personal, ha llevado a perder el
sentido de muchos puntos del dogma, de la moral, de la liturgia, ete., todo ello
estaba metido hasta en la educacién religiosa donde todo se reducia a un mora-
lismo apersonal, que no hacia mis que crear angustia en las personas y raquitismo
en la vida espiritual.

El sentido del pecado es correlativo al sentido de Dios. ;Qué ha pasado en
estos ltimos siglos? Ha habido tal juridicismo que hemos encasillado hasta a Dios
mismo que es Persona y no estd sometido a sistemas. Las consecuencias las ve-
mos hoy en esa penosa pérdida del sentido del pecado.

Estos dltimos afios, muy especialmente desde el Vaticano II, toda la teologfia
estd tomando una orientacién mas biblica, m4is evangélica.

Con el fin de ayudar a los educadores en la fe a dar una adecuada forma-
cién religiosa estdn apareciendo bastantes obras, a las que debemos estar agra-
decidos por las sugerencias que nos aportan.

Con Educacion del sentido del pecado en el catecismo se intenta, teniendo en
cuenta la Biblia y el magisterio, dar una orientacién para formar un auténtico
y verdadero sentido del pecado,

La obra estid hecha en colaboracién, En el apartado fundamentos biblicos
Maertens ha hecho, en pocas paginas y con una claridad admirable, un hermoso
trabajo donde nos muestra la complejidad y diversos matices y sentidos que tiene
la nocién de pecado en la Riblia. A continuacién se nos da una serie de princi-
pios pedagégicos y por iltimo, esquemas de catequesis sobre el pecado.

Creemos que la obra est4 bien lograda, merece la pena que todo catequista
la posea para que los nifios, para quienes estd pensada, tengan una formacién y
educacién en este tema fundamental en la vida cristiana.—A. CALLEJA.

JEAN-NEsSMY, C., Prdctica de la confesién, Edit. Herder, Barcelona 1967, 19 % 14,
365 p.

Existe en la Iglesia una crisis sobre la prictica del sacramento de la peni-
tencia; este hecho, sefialado con frecuencia en toda clase de exposiciones sobre
la penitencia, tiene sin duda unas causas muy profundas, pero que se dejan
palpar. La crisis viene de lejos, no es exclusiva de nuestro tiempo, aunque hoy
se agudice més que nunca, quizd por esa pérdida del sentide del pecado.
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El autor de la obra cree que esta crisis “es fruto de insuficiencias en la
forma como se practica la confesién desde hace varios siglos, las cuales, a su
vez, provienen de ciertas carencias teolégicas. Algunos maestros deslumbrados
por dificultades, reales, pero secundarias no supieron conservar una interpreta-
cién suficientemente equilibrada ni, sobre todo, bien centrada en lo esencial del
misterio extraordinariamente rico y complejo que representa la reconciliacién
del pecado con la Iglesia, en la cual se halla a Dios”.

Actualmente muchos fieles reducen este sacramento a un penoso ejercicio de
piedad, precisamente porque tienen una verdadera sensacién de que no quiere
decir gran cosa. Consiste en una corta humillacién de desempaquetar los trapos
viejos y rezar tres Avemarias a manera de “penitencia”. Entonces nuestra con-
fesién —tal como la concebimos— no difiere mucho de una operacién mégica
y supersticiosa. Por eso no debe extrafiarnos que los fieles se acerquen al confe-
sonario como a un quehacer pesado y desagradable que conviene espaciar lo mas
posible.

El autor nos quiere hacer ver que el contacto sacramental vivificante de
nuestro corazén contrito y humillado con Cristo Salvador es en realidad lo
verdaderamente esencial —MARTIN G.

MULLER-EcKARD, H., Educaciéon sexual. Fundamentos, Edit. Sigueme, Salamanca
1968, 23,5 x 14,5, 260 p.

Un libro més sobre la educacién sexual. Un libro lleno de sugerencias, claro
y de lectura fécil. No se trata de un libro de moral o espiritualidad o pastoral,
etcétera, aunque contenga elementos de todas estas ciencias. El autor insiste en
la bondad de lo sexual y trata de desterrar la idea maniquea que concibe lo
sexual como menos bueno. Se basa en autores principalmente soviéticos y su
exposicién no es especifica. A través de sus paginas pasan las méas diversas
ideas sobre los problemas sexuales: orden y desorden sexual, la educacién y sus
problemas, la direccién-confesiéon y lo sexual, ete. Un libro de valor con relacién
a todos los problemas que plantea la educacién sexual en el mundo actual.—
P. CLEMENTE GARcfa.

ZALBA, M., La regulacion de la natolidad, Edit. BAC, Madrid 1968, 17,5 x 10,
2 p.

El comentario del P. Zalba es una explicacion muy breve de la enciclica
“Humanae vitae”, Permanece siempre en una perspectiva completamente “obje-
tivista” y “esencialista”. Apenas si se explican los términos de voluntario di-
recto-indirecto, actos completos-incompletos, principio de totalidad, ete. Esto,
juntamente con la terminologia de Zalba, hard muy dificil la comprensién de
dicho libro para las personas a las que va dirigido. Tampoco se explica suficiente-
mente la continencia periédica y métodos terapéuticos a la luz de los descubri-
mientos actuales. Creo que la enciclica puede ser comprendida mejor sin el pre-
sente comentario.—P. CLEMENTE GARCTfA.

VALCARCE ALFAYATE, E., La teologia moral en la historia de lo salvacién, Edit.
Studium, vol. I, Madrid 1968, 21 x 14,5, 611 p.

El libro no corresponde a su titulo, muy comercial. Se trata, sencillamente,
de un manual “clésico” dentro de la teologia moral. En él se exponen las cues-
tiones ya clsicas de la moral fundamental. Ni tan sélo como opiniones y posi-
b}evs perspectivas para un futuro, se sefiala la problemitica actual sobre la con-
ciencia, actos humanos, pecado, etc. No se pide que el autor acepte dichas doc-
trinas, pero si, al menos, que sean conocidas y expresadas. Tampoco comprendo
qué significa para el autor la renovacién moral pedida por el Vaticano II, espe-
c‘lalme-nte el aspecto biblico. Tan sélo aparecen algunas citas como podfan exis-
tir ya en manuales cldsicos, No citar en un libro de teologia moral fundamental
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los estudios de Monden, Reiners, Ey, Rolddn, Schoonenber, etc., indica ni mas
ni menos el desconocimiento de lo que se trae entre manos. Desciendo tan sélo
a algunos particulares, pues de lo contrario tendria que alargarme demasiado.
En la pagina 359, hablando del tuciorismo absoluto y mitigado, afirma que
“ambos estan desplazados no sélo porque estdn condenados por Alejandro VIII
(D, 1.293)". Es falso que el tuciorismo mitigado esté condenado (ver Ph. Del-
haye: La conscience morale du chrétien, Desclée. 1964, p. 194-195). Tampoco
se muestra con claridad en qué casos se debe seguir el 'Lucxorlsmo absoluto. Se
hacen alusiones a la prudencia, pero no se desarrolla tal concepto, clasico en
Santo Tomas y que Pio XII mandé revitalizar por contraposicién a la ética
de situacién. Al hablar de la ley natural hace una exposicién absolutamente to-
mista, pero no propia de Santo Tomés. Se desconoce el caricter dindmico de
dicha ley en el mismo Santo Tomés. No deseo seguir, creo baste ya lo dicho.—
P. CLEMENTE GARCIA.

VAN BAELEN, L., Morale du développement. Le probléme des pays en voie de
développement, Edit. Xavier Mappus, Lyon 1967, 18 x 18,5, 176 p.

El presente libro analiza la situacién y desequilibrio tan grandes existentes
en el aspecto econdmico-social en el plano mundial. Las causas de dichos des-
equilibrios se han de encontrar en los factores econémicos y también en los
extraeconémicos, tanto de los paises desarrollados como de los subdesarrollados.
Como principios de solucién se ha de pensar en la colaboracién de todos los
hombres y en la visién cristiana del mundo y de las realidades terrenas. Las
exigencias concretas del desarrollo deben llevar a la colaboracién y co»participa-
cién mundial como una obligacién concreta de justicia. El libro, escrito bajo la
perspectiva de una justicia dlnamlca, contiene y ofrece una mentalidad muy
profunda sobre las realidades econdmicas desde una visiéon cristiana.—P. CLE-
MENTE GARCfA.

ZARRI, A., L'impatience d’Adam. Essai d’ontologie de la sexualité, Edit. Presses
Universitaires de France, Toulouse 1968, 13,3 x 18, 167 p.

Adan estaba impaciente porque Eva mno acababa de salir de la costilla. Un -
libro, eserito por una mujer, que trata de hacer un ensayo de ontologia sexua.l.
Interesantes sus anotaciones sobre las relaciones de los sexos. En una primera
parte se trata de Adan y Eva y el significado y papel diverso del hombre y de
la mujer. En la segunda parte se sintetiza el misterio y conocimiento del sexo.
Finalmente, la tercera parte muestra la eternidad del amor. La autora inserta
a Cristo contmuamente en sus reflexiones sobre lo sexual. Un libro valiente y
que da una visién sagrada de todo lo sexual.—P. CLEMENTE GARCiA.

VARIOS, Sessualita e sesologia, Edit. Minerva Medica, Venecia 1967, 24 x 17,
206 p.

El presente libro trata, bajo diversos aspectos, la problemitica sexual. Es-
crito en colaboracién, con firmas tan conocidas como la de Gedda, L. Ancona,
B. Callieri, C. Trabucchi, L. Frighi, etc. Se estudia lo sexual en sus aspectos
hereditarios, biolégicos, patolégicos y temas especificos como la masturbacién,
matrimonio y educacién de lo sexual. Los articulos son de muy diverso valor
cada uno, resultando muy pobre el dedicado a la sexualidad desde el punto de
vista moral. Hay que destacar los trabajos sobre la masturbacién y los dedica-
dos a la educacién sexual. Son preciosas muchas de las sugerencias con vistas
a desmitificar el sexo, sin convertirlo en una bagatela.—P. CLEMENTE GARCfA.
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VARI0S, La limitacion de los nacimientos, Edit. Estela, Barcelona 1968, 19,56 x 14,
6 p.

El original de este libro es el inglés. Es fruto de diversos especialistas en
estas materias y de diversos didlogos entre los mismos. Un libro méas sobre la
limitaciéon de los nacimientos, escrito antes de la Enciclica papal sobre esta mate-
ria. Contiene muchas y muy diversas sugerencias. Se estudian la sexualidad, el
matrimonio y las aplicaciones catélicas de orden practico. También se han anali-
zado aspectos sobre la educacién matrimonial y el desarrollo del magisterio
eclesiastico. Légicamente, ha quedado superado en su mayor parte por el docu-
mento del Papa.—P. CLEMENTE GARCIA.

HAERING, B., La ley de Cristo, Edit. Herder, Barcelona 1968, 5.* edic., revisada
y ampliada, 14,4 x 22,2, tres tomos, 1.868 p.

No es mi deseo presentar la obra de Hiring ya suficientemente conocida.
Me limitaré a decir que la nueva edicién se halla ampliada y revisada a la
luz del Concilio Vaticano II. Presenta méas atinadamente la triple finalidad con-
ciiar: més biblica, mas impregnada de la historia de la salvacién y siempre
con vistas a mostrar la vocacién de los fieles en Cristo. En la nueva edicién se
encuentran ya los documentos conciliares y la bibliografia se ha ido actuali-
zando un poco méis. En mi opinién, sigue siendo la obra méas completa sobre toda
la teologia moral. No obstante, sufre ya el defecto de no poder sintetizar las mu-
chisimas monografias existentes sobre temas morales. Esto nos indica que un
autor sélo ya no puede seguir eseribiendo toda la moral. En un futuro sera ne-
cesaria la colaboracién de muy diversas personas.—P. CLEMENTE GARCiA.

RAHNER, K., Reflexiones en torno a la Humanae vitae, Edit. Paulinas, Madrid
1968, 11 x 18, 132 p.

Ediciones Paulinas noes ofrecen en este pequefio volumen, primero de la
coleccién “Temas candentes”, la traduccién espafiola del articulo que escribiera
en septiembre de 1968 Karl Rahner para la revista alemana Stimmen der Zeit
sobre la enciclica Humanae vitae (p. 7-60). Como Apéndice del articulo, figuran
las declaraciones de varios episcopados (71-130), precedidos de una introduccion
(63-70) del P, Bernhard Hiring.

El Papa Pablo VI ha dado su respuesta de Pastor de la Iglesia universal.
Los obispos, casi sin excepcién, han aceptado la ensefianza del Papa y la han
comentado y matizado. Los tedlogos la han interpretado y... encendido la polémi-
ca en torno a la Enciclica. Aplaudida desde el punto de vista pastoral, la confu-
sion de ideas se ha planteado y sigue en el plano de la moral teérica. Las
“reflexiones” de Rahner, la introduccién de Hiring y las declaraciones de
varios episcopados, ofrecidas en este librito, son una buena prueba.

Hiring quiere echar agua al fuego de la polémica. Pero, a nuestro entender,
lo que hace es avivarlo, proponiendo con tanta seguridad y de una manera
axiomitica ideas netamente opuestas a la doctrina tradicional, ideas que es
diffcil conciliar teolégicamente con las premisas doctrinales sobre la constitucion
de la Iglesia y el magisterio eclesidstico, y por las que ha sido duramente criti-
cado. La interpretacién que hace de la declaracién de la Comisién episcopal
italiana (C. E. L) es poco convincente y dificil de concordar con los ntimeros 3,
6, 7y 16 de la Humanae vitae.

La traduccién espafiola, buena en general, en ocasiones es poco exacta y
demasiado libre: mutila el texto italiano, altera la puntuacién y hasta el verda-
dero significado de las palabras. Compérese, por ejemplo, el texto espafiol de la
pagina 67 con lo que escribié Hiring para la edicién italiana:
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La distincion fundamenial para va-
lorar la culpa y el pecado aparece
de esta forma en el documento de la
CEI: no se cae en error cuando se
juzga que wuna pereja de coényuges
generosos —que buscan lealmente
una solucién pero no logran encon-
trarla en la continencia periédica
permitida por la Humanae vitae— mno
cometen habitualmente pecado mortal
sino leve o bien tienen conciencia de
incurrir en una imperfeccién muy
sentida (Cfr. Declaracién a la CEI,
A, iI; B, II).

Todavia més explicita y clara re-
sulta la declaraciéon del episcopado
canadiense (n. 26): Selon les prin-
cipes...”.

“Non si sbaglia quando si pensa,
secondo 1l pensiero del documento
della CEI e degli altri episcopati che
dei coniugi generosi —i quali cercano
lealmente una soluzione giusta, ma
non la possono trovare nella conti-
nenza periodica permessa dall’encicli-
ca e hamno coscienza di incorrere
in una imperfezione molto sentita—
almeno non commettono peccato gra-
ve. L'imperfezione o il grado di pec-
cato veniale corrisponderd al grado
dell’egoismo non ancora, pienamente
superato. Dove non c’é¢ egoismo ma
sincera ricerca della volunta di Dio
nei casi di conflitti di valore non c’e
colpa anche se non si trova una solu-
zione in sé ideale. La dichiarazione

dei vescovi canadesi indica ancora pit
esplicitamente questa strada...”.

Para hacer resaltar lag diferencias, habria que subrayar casi todo el parrafo
acotado, en las dos columnas. En la pagina 69, al tratar de la decisién de con-
ciencia diferente, la traduccién egpafiola omite: “en cuestiones secundarias”;
¥, hacia el final de la pdgina, traduce “la soluzione non sia spiegata” por “la
solucién no pueda ser aplicade”.—QUIRING FERNANDEZ.

Ciencias Pastorales y Espiritualidad

HAERING, B., El mensaje cristiano y la hora presente, Edit. Herder, Barcelona
1968, 14 x 22, 632 p.

Este nuevo volumen de B. Hiring, estd formado por una coleccién de traba-
jos sueltos, ocasionales en algunos casos, pero presididos todos ellos por la misma
idea y nacidos de la misma preocupacién: exponer los temas capitales de la
moral cristiana de acuerdo con las necesidades del lenguaje, la mentalidad y las
corrientes ideolégicas de nuestra época, en consonancia, por tanto, con las direc-
trices del Vaticano II.

Se advierten en la obra que comentamos, las mismas caracteristicas de
La Ley de Cristo; es decir: su teologia moral, no es una ética filoséfica bauti-
zada, ni un prontuario para uso de confesores, sino que expone todo el mundo
cristiano de normas y valores, precisamente a partir de la palabra de Dios y de
su elaboracién teolégica.

El mensaje cristiano y la hora presente estd dividido en siete partes. En
ellas estudia primeramente la teologia moral en su proyeeccién en el tiempo y su
capacidad de adaptacion. Sigue luego un brillante estudio sobre las relaciones
entre la ley invariable y la individualidad irreductible del eristiano. La parte
tercera y siguientes las dedica al caricter comunitario de la salvacién. piedad
litirgica y actitudes cristianas fundamentales. Al final, dilucida el problema de
la santidad en todos los estados.

Para los que ya conocen las anteriores obras del P. Hiring este volumen
servird de complemento y ampliacién. Sus sabias orientaciones serdn particu-
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larmente valiosas para los sacerdotes y para los estudiantes de teologia moral.
—A. FERNANDEZ.

GONzALEZ, A., Lo Oracién en la Biblia. Coleccion “Teologia y Siglo XX”,
Edit, Cristiandad, Madrid 1968, 21,6 x 14, 450 p.

Angel Gonzilez, ‘conocidisimo ya en los ambientes biblicos por su obra
El libro de los Salmos, nos brinda ahora este nuevo libro, La Oracion en lo
Biblia. Ests dividido en dos partes. La primera es un estudio fenomenolégico-
histérico en el que el autor trata por partes de la definiciéon y los elementos
de la oracién, haciendo a la vez una sintesis histérica de la oracién en las
religiones primitivas, en las grandes religiosas antiguas y en las religiones
monoteistas. Capitulo aparte ocupa la oracién en el Antiguo y en el Nuevo
Testamento, amplia exposicién que para muchos lectores de lengua hispana
pudiera resultar una novedad, escrita con maestria y sencillez y de profundo
contenido. En la segunda parte, denominada Férmulas y Comentario, se trans-
criben 276 férmulas de oracién que el autor ha recogido de los textos biblicos;
a cada una de ellas ha dedicado un brevisimo comentario. Una abundante biblio-
grafia sirve de remate a toda la obra. La presentacién es primorosa, cual co-
rresponde a las obras editadas por Ediciones Cristiandad. Le recomendamos sin
reservas a cuantos quieran ampliar sus conocimientos biblicos.—C. MARTIN.

ANDREU RODRIGO, A., ;Qué es ser cure hoy?, Edit. Marfil, Alcoy 1968, 21 x 14,
277 p.

El autor de este interesante volumen, propone al lector, si bien brevemen-
te, un hecho innegable: el descontento y malestar que se acusa y manifiesta en
los clérigos jovenes. Intenta indagar lo que pudiera ser causa o al menos con-
tribuir a la creacién y fomento de una tal situacién. Con este fin analiza lo
que ha sido el sacerdote en siglos anteriores y examina sus actividades.

La visién histérica del sacerdote le confirma en la idea fundamental de
su estudio; el sacerdote hoy no podri y de hecho no puede seguir actuando
como en épocas anteriores, El sacerdote ejerce su ministerio en el mundo, por
tanto requiere y necesita una insercion en la vida del mundo que le haga cono-
cer la problemdtica del mundo de hoy. ;Cudl serd en el futuro la configuracién
previsible de la existencia presbiteral? El autor propone nuevas directrices.
En adelante, dice, el clérigo no podrd permanecer inmévil, con una actividad
limitada tan sélo al ambito de la sacristia y sus cortos alrededores.

Es necesario un esfuerzo amplio y verdadero para recuperar a gran parte
de la clerecia joven para ministerios concebidos, organizados y realizados con
la competencia, las técnicas y garantias que, solas, y dentro de una accién
bien ordenada, pueden contribuir con un quehacer ministerial a la construc-
cién del hombre en nuestro mundo,

El autor a través de esta pequefia obra, manifiesta su preocupacién por la
clerecia y sobre todo un espiritu renovador.—C. MARTIN.

VILLAIN, M., Vaticano 11 y didlogo ecuménico, Edit. Mensajero, Bilbao 1968,
16 x 22, 253 p.

El conocido ecumenista francés M. Villain nos ofrece en esta obra una
visién panoramica de lo que el Vaticano II tuvo de ecuménico. Es abundante
la literatura de esta clase. El autor ha sabido captar esos momentos claves de
la reunién conciliar, donde se resuelve mucho méas que la mera cuestién en
discusién. Y si esto pasé con todos los Decretos y Constituciones, mucho mas
con el de Ecumenismo, que corona una importante etapa de abertura y didlogo
crecientes, olvidando viejas disensiones,
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No deja aparte el autor los otros documentos conciliares. Organiza su estu-
dio cronolégicamente, pasando sucesivamente de unos documentos a otros y po-
niendo el acento en las notas ecuménicas que cada uno encierra o que en el
Aula Conciliar se ha dejado entrever., No obstante, nunca se puede buscar en
su estudio una caracteristica de profundidad o estudio serio si no es en el
Decreto del Ecumenismo. Las demas partes del libro corren, en la mayor parte
de los casos, con fluidez periodistica.

Testimonio es este libro de cuanto se consiguié con un deereto, en la colec-
cién de los conciliares, para el campo del ecumenismo. Las luchas de los dece-
nios anteriores de muchos hombres clarividentes no podian tener mejor coro-
nacion. Aqui estd lo que el gran Papa Juan buscaba al anunciar el Concilio,
ante el asombro del mundo. El mismo vio cuinto se podria hacer en el terreno
ecuménico y trabajoé hasta el fin de sus dias para obtenerlo.

Libro util para conocer la génesis de los documentos conciliares, sobre
todo el del Ecumenismo, escrito con espiritu que sélo puede tener quien ha entre-
gado su vida entera a la causa ecuménica.—A. REMESAL.

FoYER, Notre-Dame, Sacerdotes para un mundo Secular (El Sacerdote hoy).
Col. Hinneni, Edit. Sigueme, Salamanca 1968, 19 x 12, 287 p.

Este libro, version del original francés “Pretre, oujourd’hui”, por su rve-
ciente aparicidon, cuenta con la gran ventaja de pulsar todas o la mayoria de
las profundas transformaciones que en lo tocante al campo eclesial venimos
observando de poco aci. Evidentemente estudia las causas que han motivado
tales cambios, las exigencias que trae consigo la evolucién, y las directrices
para liar un didlogo eminentemente pastoral entre el sacerdote y los hombres
a quienes estd enfocado su ministerio.

En la composicion de esta obra colaboran sacerdotes y laicos de ambos
sexos, que hacen mas posible una visién equilibrada del tema en cuestién.
De por si, bastan algunos de los titulos tratados, para cerciorarse si son o no
de actualidad: el sacerdote visto por los jovenes, sacerdote en la comunidad
de hoy, sacerdote y mujer, sacerdote y ecumenismo, etc. Ellos solos bastan para
indicarnos su interés.—F. SANCHPEZ.

SOCORRO, M.* Luz, La Adolescente, Edit. Studium, Madrid 1968, 2. edicidn,
21 x 14, 360 p.

Ademds de las propias experiencias, como mujer que habla de la mujer,
cuenta este libro con la ventaja de que su autora se ha dedicado a la educacién
del sexo débil durante varios afios. Pues, por si misma ha podido ir corrobo-
rando la cultura de psicélogo con la experiencia de sus alumnas.

El libro se compone de tres partes: céomo estudiar, cémo comprender y
cémo orientar a la adolescente.

Si a estos sugestivos apartados afladimos que en los estudios sobre las
adolescentes, éste marca una primacia, podemos deducir la importancia que
puede tener la obra presente, sobre todo para quienes cargan con la respon-
sabilidad de formar.

Quiza la insistencia de algunas ideas, reste un poco de soltura al libro,
pero esto viene bien superado por la admirable imparcialidad con que juzga
la autora a esa etapa por lo demds raramente desligada de las mds opuestas
criticas: la adolescencia.—F. SANCHEZ.

JAaGgu, A., Horizontes de lo. Persona, Edit. Herder, Barcelona 1968, 20 x 12,
358 p.

Precavidos de las indicaciones del Prefacio, hemos leido despacio y tratado
de entender la obra. “La obra es diffcil” se nos dice alli. No le falta razén,
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pero sélo en parte. En un subido porcentaje, el libro es ficilmente comprensi-
ble, y hasta creo que atrayente para el piblico en general.

"Fruto de unas cuantas conferencias de profesores de Universidades fran-
cesas, el libro, plenameénte enfocado a la Persona, estd dividido en cuatro apar-
tados: Psicologia de la persona, los filésofos y la persona, actualidad de la
persona y perspectivas pedagégicas.

La obra la consideramos de especial interés para especialistas, dada la
variabilidad de aportaciones densamente apifiadas.—F. SANCHEZ.

CasTRo, F. M.* de, La vida religiose o la luz del Vaticano I, Edit. Studium,
Madrid 1968, 18 X 11,5, 341 p.

GaLoT, J., Los religiosos en la Iglesia, Edit, E]l Mensajero, Bilbao 1967, 19,5
« 13,5, 167 p.

Son ya muchos los libros que se van publicando sobre la vida religiosa.
Quiz4 demasiados. Aunque el problema es grave y de considerable importancia
dentro de la vida de la Iglesia, precisamente por eso, se merece la atencién de
los estudiosos. La finalidad de las dos obras que traemos entre manos es la
misma: una reflexién de tipo teoldégico y practico sobre la doctrina conciliar. El
primero es mucho mas amplio y, por tanto, toca la totalidad de los problemas
que el concilio ha sacado a flote en los diversos documentos en que ha tocado
el problema de la vida religiosa.

Comienza por dar una visién de lo que ha sido a través de los siglos el
“aggiornamento” dentro de la Iglesia, que viene a encuadrar dentro del actual.
Al mismo tiempo que, siguiendo lo del Decreto “Perfectae caritatis”, nos dice
lo que debe y cémo debe ser en la vida religiosa... Analiza con bastante deten-
cién las vicisitudes por las que tuvo que atravesar dicho Decreto hasta llegar
a la visién que actualmente nos da.

Tampoco estdn ausente de la obra del P. Felipe de Castro, OP. las dife-
rentes opiniones sobre la vida religiosa, tanto las que pecan de més como las
que pecan de menos, para dar, al fin, él una postura equilibrada de acuerdo
con la més pura linea conciliar. Es también muy interesante por la abundan-
cia de documentacién y bibliografia, creemos que justa, ya que el problema
asf lo exige.

El P. Galot, SJ., nos da una visién ya muy concreta y muy interesante de
la vida religiosa: su aspecto eclesial. Comienza por un examen detenido de
los avatares que tuvo que superar el capitulo VI de la Constituciéon dogmatica
“Lumen Gentium” para darnos luego un comentario y una exposicién de la
doctrina que contiene dicho capitulo. [Por dltimo hace otro estudio, pero
basado en el Decreto sobre la funcién pastoral de los Obispos, con los delicados
problemas de la “Exencién” por una parte y la orden del Concilio de que “todos
los religiosos, exentos y no exentos, estin subordinados a la autoridad de los
ordinarios del lugar...”, en la que se impone una mutua comprensién y cola-
boracién.—N. ROMAN.

ScHELKLE, K. H., Anunciar el Evangelio, Edit. Sigueme, Salamanca 1966, 19
x 12, 296 p.

Anunciar el Evangelio no es mas que la traduccién de la obra original
alemana de K. H. Schelkle: Meditationen iiber den Rimerbrief (Meditaciones
sobre la Carta a los Romanos). El titulo espafiol, sin duda alguna, se debe al
afén de poner en claro la finalidad de Pablo al escribirla: exponer su mensaje,
anunciar el Evangelio de Dios: la salvacién eterna del hombre. Nos hubiera
gustado mejor el conservar el titulo original ya que la Carta a los Romanos,
de por si, suscita un mundo grandioso: la vision mds amplia y profunda que se
ha dado sobre el Cristianismo. El gran escrito de Pablo, denso, profundo, de
una riqueza de contenido inmensa. Enviada, no a tal comunidad en concreto,
sino a la Comunidad Cristiana ya adulta en la fe, ya que los mismos problemas
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que toca afectan a todo cristiano. Ya son de todos conocidos los graves proble-
mas que plantea Pablo: ley-espiritu, pecado-justificacién, gracia-libertad... y el
problema tan candente entonces: el Misterio del Pueblo elegido: Israel...

El autor, siguiendo las directrices de la editorial alemana Benzinger, hace,
més bien un comentario cefiido, preferentemente practico... dejando aparte las
aplicaciones practicas ya concretas,

Estamos satisfechos del trabajo de Schelkle: el caricter popular, sin olvi-
dar el aspecto exegético y cientifico, estd muy de acuerdo con las directrices del
Vaticano II y el deseo de la Iglesia de que llegue a todos los fieles la explica-
cion fiel de la Palabra de Dios.—N. ROMAN.

O’NEILL, D., Celibato sacerdotal y madurez huwmnane, Edit. Sal Terrae, Santan-
der 1968, 22 x 16, 178 p.

Es facil que el titulo del libro induzca a dar dos juicios sobre su conte-
nido totalmente equivocados y parciales: o que es una cufia mas contra el celi-
bato o una apologia del mismo como camino infalible hacia la plena madurez
humana. E]l autor toma una postura intermedia desde la que le es facil alcan-
zar los pros y contras de ambas posiciones, Después de las razones y dificul-
tades del celibato, se explaya en una serie de capitulos en la problematica que
plantea a los sacerdotes de hoy esta ley y los medios a emplear en orden a una
segura y plena aceptaciéon interna y personal del mismo.

El nicleo de la obra se desarrolla en torno al celibato-madurez en su con-
texto seminaristico y post-seminaristico con todos los elementos que concurren
positiva o negativamente hacia el desarrollo humano y afectivo-sexual pleno
que haran del futuro sacerdote un hombre integro y equilibrado o un .triste
tarado incapacitado para una auténtica y eficaz labor sacerdotal. El contacto
con centenares de sacerdotes inmersos en dificiles ambigiiedades y conflictos
vocacionales le interna en un analisis de la formacién impartida en los semi-
narios, en su aspecto humano e intelectual, cuyos métodos desfasados son, a
su parecer, la causa y el origen de muchas de estas perplejidades.

Tal vez sus argumentos sean parciales y su desarrollo se asemeje mas a
una polémica que a una exposicion serena. Esto no inhibe la alabanza que
merece su vigoroso planteamiento de la situacion actual, colocando oportunos
interrogantes alli donde no ve clara la respuesta. .

Un defecte que si me parece obvio es que su posicién ante el celibato se
proyecta dentro de unas coordenadas psico-sociolégicas que dejan en la penum-
bra la disminucién sobrenatural y el poder de la gracia en el sacerdote. Los
limites psicoldgicos que da a su obra parecen una interferencia y un desafio
a la realidad teolégica sacerdotal.

A pesar de estos aspectos que nos parecen vulnerables es un libro que
hace pensar y que merece nuestro respeto.—EMILIANO SANPER.

GEORGES HUBER, M. T., jLaicos y Santos? a lo luz del Vaticano II, Edit. Alde-
coa, Burgos 1968.

Los autores en este libro nos presentan la doctrina del Vaticano II y la in-
fluencia que el Concilio ha ejercido en la nueva orientacién, uniendo a esto sus
propias experiencias y vivencias, pues se han tomado la molestia de hacer encues-
tas en varias partes de Europa para poder conocer la opinién de los “laicos”
y asi dar a su doctrina un mayor realismo.

En torno al titulo los autores tratan entre otros temas: llamamiento de
todos a la santidad; el alma de la santidad; diversidad de caminos y el cami-
no real; y por fin, algunos problemas del mundo de hoy.

Estimamos que el estudio y la orientaciéon del libro es muy lograda y que
puede servir no sélo a los laicos sino a todos aquellos que quieran tener una
idea clara de este tema bien por su calidad de directores de almas, o sélo para
su vida personal—A. FERNANDEZ.
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BATTISTA GU2ZETTI, G., El hombre ante Dipg, Edit. Mensajero, Bilbao 1968,
22 x 16, 295 p.

El hombre es un conjunto de relaciones, ya consigo mismo, con los demds,
ya co,cxf Dios o algo sobrehumano. Ante esas relaciones cada uno toma su
actitud.

Esta obra pretende ser una exposicion de la relacién del hombre con lo
sobrehumano. Principalmente segiin la Iglesia catélica,

El libro resulta un verdadero tratado con cuatro partes: a) Bosquejo his-
torico de los hechos y doctrinas; en el cual después de exponer algo de histo-
ria de las religiones viene a concluir en la universalidad de la creencia religio-
sa y del hecho cultural, diversidad de doctrinas sobre la existencia y naturaleza
de lo sobrehumano, existencia del sacerdocio en todas las religiones. b) Demos-
tracion sobre la existencia y naturaleza de lo sobrehumano. ¢) Conducta a adop-
tar ante lo sobrehumano. d) Trata de una serie de cuestiones sobre la regula-
cién del culto en la Iglesia.

Las tres ultimas partes estdn basadas en el derecho canénico y legislacién
anterior al Concilio, lo cual hace que algunos puntos estén ya superados. Posee
una gran documentacién bibliografica, asi como una abundante empleo de la
escritura y el magisterio eclesidstico.—A. CALLEJA,

GUERRERO, J. M.Y, ;Se renuevan lus religiosas?, Edit. Studium, Madrid 1968,
21 x 14, 290 p.

Una problematica urgente y dificil es la que plantea este libro a lo largo
de todos sus capitulos: la adaptacién de la vida religiosa femenina a las exi-
gencias de los tiempos y a las necesidades de la Iglesia. Son multiples las difi-
cultades y se precisa un estudio detenido para dar cauce y aprovechar lo me-
jor posible esas energias que posee la Iglesia. Son muchos los interrogantes que
sugiere el autor no con un afin destructivo sino con el empefio de encontrar
expresiones nuevas mas acordes con los signog de los tiempos.

Es éste también un libro de colaboracién. Se insertan en él articulos de
diversos especialistas o autoridades eclesidsticas que han hablado en este sen-
tido. Aportan, por otra parte, su punto de vista numerosas religiosas que se
han expresado en un clima de absoluta libertad y sinceridad en las mesas re-
dondas que aqui se publican. Significa este libro una aportacién maravillosa
a esta adaptacion y promocién conciliar de la religiosa. Se observa un espiritu
abierto, un dinamismo en la reflexién y las cosas se dicen con lealtad y con
coraje~E. SARDA,

MOSQUERO, M., Ejercicios Espirituales para Sacerdoetes y Religioses, Edit. Stu-
dium, Madrid 1968, 18 x 11, 384 p.

Los Ejercicios de San Ignacio a la luz del Vaticano II adquieren nueva ri-
queza. Solamente es necesaria otra presentacién de la antigua doectrina y adap-
tar la pastoral ejercitatoria a los tiempos actuales. Este esfuerzo lo estin rea-
lizando muchos y, en especial, la Compaifiia de Jesis estudia con sumo interés
los Ejercicios de San Ignacio a la luz del Vaticano II

El P. Mosquerd al eseribir este libro trae consigo la experiencia de muchos
afios y muchas tandas de Ejercicios entre sacerdotes y religiosos. Sin presio-
nes literarias, con amenidad y al mismo tiempo con solidez va presentando las
diversas meditaciones segtin el método y el esquema ignaciano. Al final del libro
coloca un apéndice titulado: “Ejercicios y doctrinas conciliares” donde incluso
los siguientes apartados: I. Algunas caracteristicas de la Espiritualidad Con-
ciliar; II. Los Ejercicios de San Ignacio; III. Temas Conciliares en conexién
con los Ejercicios.—E. SARDA.
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SAN PaABLO DE LA CRUZ, Cartas y diario espiritual, Edit. Mensajero, Madrid
1968, 17 x 11, 1.174 p.

San Pablo de la Cruz ha sido un gran desconocido en su doctrina. La ma-
yor parte de las personas desconocen los valores de este gran maestro de la
mistica, que no son sélo expresién en algo tan intimo como es un diario lo que
es la caridad de Dios sino que también, cuando la ocasién se le ofrecia, escribia
a otras muchas almas dirigiéndolas por el camino de la perfecciéon. Sus gran-
des dotes de director espiritual estdn avaladas por la infinidad de cartas que
escribi6, llenas todas de una gran espiritualidad orientada hacia la meditacion
y devocién en la Pasiéon de Cristo.

La obra se compone del diario con comentarios al respecto; luego una
seleccion de cartas escogidas, con el fin de no hacer repeticiones.

El esfuerzo realizado por los que intentan difundir y dar a conocer la
obra de este santo merece la aprobacion méas completa.

Buena edicién, con una esmerada tipografia y presentaciéon lo cual ayuda
a hacer mas agradable la lectura.

Creemos sera util para los directores de almas, que en la obra de este
santo encontraran otro aspecto de la espiritualidad cristiana que es necesario
fener muy en cuenta.—A. CALLEJA.

GALOT, J., Renovacidon de la vida congagrade, Edit. Mensajero, Bilbao 1968,
20 x 14, 192 p.

El P. Galot es un especialista en cuestiones sobre la vida religiosa. Prueba
de su competencia son los libros escritos por él, referentes a este estado pecu-
liar de consagracion a Dios.

Este libro que presentamos es un comentario fiel y exhaustivo al decreto
conciliar sobre la adecuada renovacién de la vida religiosa. A lo largo de 1a
obra se aprecia un gran conocimiento del curso seguido por este decreto en el
aula conciliar, por lo cual se clarifican y precisan muchos puntos con gran
objetividad. ‘

Consta de tres partes: a) Una presentacién en que nos ofrece una visién
sintética sobre los diversos aspectos del decreto tomado en conjunto. b) Texto
del decreto. ¢) Aqui se halla el fin principal intentado por el autor: anilisis
del “Perfectae caritatis”.

Su lectura es util para comprender lo que implica la vida religiosa tal
como desea y pide la Iglesia.—A. CALLEJA,

VAR08, Las relaciones de lo Iglesia con las religiones no cristianas, Edit. Tau-
rus, Madrid 1968, 21 X 14, 410 p.

La actitud de la Iglesia con las religiones no cristianas ha recibido con la
Declaracion “Nostra Aetate” del Vaticano II el impulso y la decisién de que
adolecia. La obra es un comentario a la Declaracion conciliar sobre las rela-
ciones de la Iglesia con las religiones no cristianas. Los trabajos estin reali-
zados por peritos del concilio, consultores del Secretariado para los no cristia-
nos y misioneros de Asia y Africa. Los nombres de Masson, Maurier, Dournes,
Cottier... avalan con su personalidad la obra,

Dividida en cuatro partes, presenta la primera el texto bilingiie de la
Declaracion; (II) historia de la Declaracién; (III) comentarios; (IV) Anejos:
formas sucesivas de la Declaracién, decretos sobre el ecumenismo, los eatéli-
cos y los judios por el cardénal Bea e intervenciones en el aula conciliar refe-
rentes a la Declaracién. Los comentarios es la parte que da al estudio la cali-
dad. Temas vitales como los valores del hinduismo, del budismo, la religién mu-
sulmana y la debatida cuestion judia, estdn trazados con profundidad, maes-
tria y clarividencia. La aportacion de los misioneros de vanguardia reporta a
la obra el valor inestimable de pastoral y ecuménica nacida al contacto de las
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religiones animistas. La Iglesia reconoce que lo santo y lo verdadero no se
hallan exclusivamente en ella; lo que hay en ella puede encontrarse en otra
parte. El cristiano ha de tomar conciencia de que el encuentro de las religio-
nes es también encuentro y revelacién de la propia fe.—A. RIBERA.

ScHUTZ, R., La Regla de Taizé. Unanimidad en el pluralismo, Edit. Herder,
Barcelona 1968, 18 x 11, 156 p.

Gran acierto de Castro Cubells y de Editorial Herder al divulgar esta
Regla que el Prior R. Schutz elaboré en 1951 para sus primeros monjes. Refle-
ja, por tanto, el espiritu de estos hombres ejemplares que quieren constituirse
en signo de la fe cristiana en el mundo moderno.

Sabido es que Schutz ha extraido sus reglas de las ensefianzas evangélicas
y todos sus puntos estdn animados de ese elevado espiritu de la comunidad y
su elogiable ecumenismo, més all4 de cualquier confesién.

Se afiade “Unanimidad en el pluralismo”, que viene a ser una mayor ex-
plicacién de la Regla y que marca las etapas de la comunidad hasta fechas
recientes. Son de destacar, en fin, la unidad, la universalidad, el ecumenismo y
otras grandes cualidades que ciertamente son un signo eficacisimo y un testi-
monio veraz para el mundo moderno. El texto de la Regla est4 impreso en
bilingiie—I. R. R.

GIRARD, R., Précher Jésus, Edit, Fleuras, 2.* edicién, Paris 19656, 20 x 14,
201 p.

“Proclamad el Evangelio a toda creatura”... Proclamarlo si, pero no como
una doctrina que se ensefia, sino como una Buena Nueva que se revela. Ray-
mond Girard, -haciéndose eco de estas palabras, quiere ofrecernos con su libro
un breve pero jugoso comentario a los evangelios dominicales de todo el afio
litdrgico. )

Es curioso y aleccionador al mismo tiempo que aparezca el nombre de Jesis
en todos y cada uno de los titulos con que encabeza los sermones del ciclo litir-
gico. El constituye ciertamente el centro y eje de toda predicacién, tanto en su
doctrina como en su persona. Y la predicacién, no lo olvidemos, estd siempre
en funcién de la vida. Si la Iglesia, por razones de conveniencia, se ha visto
obligada a poner en férmulas las ensefianzas de Jesis, no quiere decir que haya-
mos de reducir la religién a dogmas. Estos, junto con los ritos y las preseripcio-
nes littirgicas, son vias de acceso, rampas por medio de las cuales nos desliza-
mos hacia El

Este es, pues, el primer intento del autor: mostrarnos a Jesis, ensefidrnoslo,
pero no con vistas a elaborar una Cristologia sino, m4is bien, con el fin de que
nos sirva como punto de referencia en nuestra vida y sirviéndose de este punto
de referencia (segundo aspecto de la obra) nos hace dar un repaso integral, no
demasiado profundo, ciertamente, pero si juicioso y prictico a muchos de los
importantes problemas que aquejan hoy dia a la Iglesia y a lo que debe ser
nuestra postura personal de entrega a nuestra vocacién como cristianos y apés-
toles de nuestro Reino.—JUAN BAUTISTA GONZALEZ A.

Muzio, G., Per un nuovo spiritualismo cristiono. Saggi di pluralismo filosofico-
" teologico ispirato alla dottrina essenziale dei Padri e Dottori. Quaderni
“Sodalitas Thomistica”, n. 12, Edit. Salesiana, Roma 1968.

He aquf un folleto mas de la serie de cuadernos de “Sodalitas Thomistica”,
hace el nimero 12, dedicado a lo que pudiera ser asunto de relaciones entre
filosofia y teologia, cuya integracién parece responder al pensamiento del Va-
ticano II. Si en otros tiempos se permitieron los filésofos el lujo de las polémicas,
hoy deben aunarse las fuerzas razén y fe para enfrentarse con la negacién de
ambas por parte del materialismo. Ateniéndose a este modo de pensar, G. Muzio
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ha dividido el folleto en tres partes. En la primera, que titula “Bisqueda confia-
da”, se examinan las relaciones intimas entre la filosofia y la teologia, llamando
la atencién sobre la necesidad de una integraciéon que no sea solamente de hora-
rios y de cuadros de asignaturas, sino de pensamiento en orden a la verdad;
se afiade una idea general de los principales itinerarios filoséficos modernos,
no dejando de advertir a los neo-modernistas, que comienzan a pulular por
doquier, aquella frase de Maritain: “La filosofia cesard de extraviarse solamente
si cesa de ser moderna”. En la segunda parte se establece la verdadera relacion
entre inmanencia y trascendencia, aplicada a los problemas del Ser y los seres,
Creador y criaturas, alma y Dios, relacion que no puede ser otra que “inmanen-
cia siempre més intima de la criatura y del Creador, siempre también trascen-
dente”. El evolucionismo creacionista, bien entendido, podria ser coronado con
la idea de un evolucionismo teithardiano, habida cuenta del aspecto poético-
mistico del ilustre jesuita, no metafisico pero si enamorado de un mundo contem-
plado como criatura y expansiéon de la grandeza de Dios. Finalmente, en la
tercera parte, frente a un clima existencialistico hodierno que favorece la cémoda
moral de situacién, se examinan las relaciones auténticas entre verdad y libertad,
entre valores humanos y el progreso, coexistencia entre los hombres y cultura.
Y, como digno de notarse, una mejor comprensiéon de la mente agustiniana como
patrimonio comun a los filésofos més cospicuos de la doctrina tradicional.—
F. Casapo.

JEZIERSKI, C., La Eucaristia en la vida de las jovenes, Edit. Marova, Madrid
1968, 19 x 14, 271 p.

No hay duda de que la Eucaristia, dado su cardcter transcendente dentro de
la vida cristiana, es uno de los casos en los que todos —y mas los jovenes—
sienten con mayor urgencia la necesidad de reconsiderar su actitud

La autora nos presenta la obra en forma de investigacidn, con la intencion
de descubrir el significado que la Eucaristia tiene y puede tener de hecho en la
vida de los jovenes Esta investigacion la han llevado a cabo entre jovenes de
quince y dieciocho afios, segiin métodos precisos y rigurosos, con técnicas propias
de la actual psicologia social.

Como fruto de sus encuestas y cuestionarios, ha extraido tres conclusiones
que parecen dominar y condensar las experiencias de los jovenes: la Eucaristia
como ayuda reconfortante y apoyo; la Eucaristia como fuerza vital; la Euca-
ristia como encitentro personal y comunitario.

Precisamente hoy, que se quiere dar un papel preponderante a los j6venes,
hoy que en todos los campos se espera tanto de ellos, estos temas, descritos con
toda riqueza y espontaneidad del lenguaje de loy j6venes, nos comunican mucho
de su experiencia en este campo.

Es interesante, por lo desconocido, este estudio; y, desde luego, en el campo
de la evolucién de la psico-pedagogia religiosa ha significado un acontecimiento.
Felicitamos, por ello, efusivamente a la autora y a Editorial Marova, que ha
puesto a nuestro alcance esta interesante experiencia.—MARFIN G.

SCHANC, J. P., Los sacramentos en la vida y en el culto, Edit. Sal Terrae, Santan-
der 1968, 21 x 15, 378 p.

La presente obra es un estudio teolégico litdrgico de los sacramentos de la
iniciacién cristiana. Estd dividida en dos partes distintas pero intimamente rela-
cionadas: un estudio general de los sacramentos, su teoria y su significado;
y el estudio particular del bautismo confirmacién y Eucaristia.

Ambas partes estdn fundadas en las perspectivas biblicas, litirgicas, histé-
ricas y ecuménicas del Vaticano II. El libro usa una terminologia teolégica
actual. Valoriza altamente los simbolos a los que intenta dotar siempre de
verdadero significado y fécil comprensiéon. Establece una intima conexién entre
palabra y sacramento, esbozando conclusiones explicitamente ecuménicas. Los
sacramentos vienen considerados no como canales de gracia sino como signos de
la actividad de Cristo en la Iglesia.
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Otro aspecto saliente de este libro est4 basado en la teologfa recientemente
desarrollada del encuentro personal de Cristo a través de su accién salvifica
realizada en la Iglesia.

Es sin duda un estudio importante teolégico-litirgio que puede ayudar a
comprender, por una parte, teorias modernas referentes a los sacramentos; por
otra muchos signos empleados en nuestra liturgia posconciliar.—C. MARTIN.

MAERTENS, Th., La asamblea cristigme, Edit. Marova, 2.2 edic., Madrid 1967,
22 x 15, 146 p.

Hay palabras que por el significado profundo que en si entrafian necesitan
un esclarecimiento de su contenido para una inteligencia exacta del mismo.

Esto ocurre en esta palabra tan actual hoy dia: “asamblea”. El renom-
brado autor litdrgico-pastoral, Th. Maertens, afronta con decisién y critica el
problema, apoyédndose en elementos biblico-teolégicos de primera mano y con una
}risign amplia que permita llegar a los aspectos verdaderamente nuevos y pro-

undos.

Su propésito es muy concreto: fijar la teologfia biblica de la asamblea;
extendiéndose en el tema de las antiguas asambleas cristianas y primitivas y sin
abstenerse de sacar ciertas conclusiones y establecer comparaciones con la situa-
cién actual, “poniendo asf las bases para una reflexién teolégica capaz de vivifi-
car y de esclarecer la pastoral de hoy”. De ahf el subtitulo de la obra: “De la
teologia biblica a la pastoral del siglo xx.—MARTIN G.

LUBIENSKA DE LENvAL, H., La educacién del sentido litdrgico, Edit. Studium,
Madrid 1967, 18 x 11, 107 p.

“Intentar una educacién del sentido litirgico' no es ponerse en plan de
liturgista, sino actuar como educador. Este libro... se propone solamente dar a
conocer la liturgia en cuanto maestra del silencio”.

En estas palabras de la autora, clisica ya en el tema sobre la liturgia del
gesto como homenaje a Dios de toda persona, est4 cifrada la intencién y resumido
estupendamente el contenido del libro: la liturgia como camino hacia el silencio
interior.

Con su método de educadora, y por eso con ciertas imprecisiones litirgicas,
resalta una serie de valores, médula de una renovacién como la actual y en la
que los nifios son la base més manejable y la verdadera esperanza en una nueva
edad de espfritu litdrgico en la piedad, tan abandonado hasta ahora y que
tantos sudores cuesta implantar a personas demasiado ancladas en un “supers-
ticionismo” piadoso.—MARTIN G.

GARcfA DEL VALLE, C., Jerusalén, un siglo de oro de vida Litdrgice, Edit. Studium,
Madrid 1968, 21 x 15, 300 p.

Muchas veces la actuacién de las primitivas comunidades cristianas nos
sirven de modelo —salvada la debida proporeién y diferencia de épocas— para
la renovacién de muchos aspectos de la vida cristiana. Mas si esto tiene ain
alguna vigencia, lo es en el plano litGrgico. La vuelta a los Padves, a las primi-
tivas celebraciones, a las fuentes se impone para asegurar debidamente nuestra
renovacién litdrgica actual.

Un trabajo de auténtico valor de investigacién es este que nos brinda Car-
melo Garcia del Valle, En él nos descubre el siglo de oro de la vida litdrgica
jerosolimitana, durante los siglos 1Iv y v. Esta liturgia conmovedora, admirable-
mente ordenada, de la més honda entrafia popular es también hoy escuela actua-
lisima para una Iglesia posconciliar que busca la pureza y frescor de los orige-
nes.—MARTIN G. )
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JEAN-NESMY, C., Prdctica de la Uiturgie, Edit. Herder, Barcelona 1968, 19 x 14,
272 p.

La mejor participacién en la oracién de la Iglesia que pretende la Constitu-
cién conciliar para la reforma litirgica se ha de ir consiguiendo progresiva pero
plenamente en todos los fieles. Para aprovechar todos los ritos, aun después de
simplificados y renovados, no podemos permanecer ignorantes del alcance espi-
ritual de los gestos y palabras més corrientes de toda celebracién liturgica. Pers
para ello es necesaria una auténtica construccién en los mismos...

Esto es lo que intenta Dom Claude Jean-Nesmy, que nos presenta en esta
obra una exposicién tedrica y un anilisis de los actos que sucesivamente reali-
zamos al asistir a misa: el problema del silencio, la liturgia de la actitud corpo-
ral, el canto y los demds ritos se encuentran ampliamente explicados en estas
péginas. Sin duda, podremos con ello descubrir en todos nuestros actos, aun en
las actitudes mas mecénicas, la posibilidad de un acto de oracién, sensible y
espiritual, personal y comunitario, mandado pero realizado con propia iniciativa
y espontaneidad... Asi daremos realce a nuestra liturgia, aparentemente ritua-
lista, pero muy personal y viva, si conocemos su sentido y la realizamos con
verdadero espiritu...—MARTIN G.

MAERTENS, Th. - FRISQUE, J., Guia de la Asamblea cristigna, IV, Del domingo 1.
al 14.0 de Pentecostés, Edit. Marova, 2.* edic., Madrid 1968, 22 x 15, 201 p.

Es éste el IV toma de la obra Guia de la Asgmblea cristiane, que en colabo-
racién preparan los célebres liturgistas Maertens y Frisque. En éste, como en
los demés, se nos ofrece una exégesis seria de los textos, un andlisis litargico de
los mismos; el tema biblico fundamental de cada misa y un anélisis doctrinal
del tema propuesto, a la luz de la historia de la salvacién, centrado en el misterio
de Cristo y de la Iglesia; se afiade también una breve bibliografia.

Gracias a la actualidad y riqueza de elementos y reflexiones, que queda
asegurada por el renombre de los autores, esta obra es de gran utilidad para los
sacerdotes y ministros en la preparacién de homilias y comentarios de la misa;
por otra parte, nos ayuda a descubrir el valor de la celebracién eucaristica,
centro de toda vida cristiana y misionera.—MARTIN G.

VARIOS, El Canon de la Misa, Edit, Litirgica Espafiola, Barcelona 1967, 18 x 12,
248 p.

La presente obra es un conjunto de trabajos, redactados por eminentes
especialistas en liturgia, que pretende dar a conocer el contenido teolégico-
bfblico del Canon, su ftinma relacién con las palabras y ceremonial del Sefior
en la Cena de la vispera de la Pasién y con las diversas liturgias orientales y
occidentales. Afronta también los problemas y las perspectivas de la reforma del
Canon y las razones que abogan para la introduccién de otros formularios de
Canon en la liturgia romana. Hoy dia este intento es ya palpable realidad y por
ello hemos de dar las més sinceras gracias a estos relevantes hombres —J. Jung-
mann, Gelineau, Bruylants, Vagaggini entre otros...— que con su trabajo e inves-
tigaciones la han hecho posible.

Esperamos que este estudio ponga al alecance de todos -—estudiosos y pro-
fanos— un material de investigacién y unas conclusiones validas para el mejor
conocimiento del Canon y ayude a vivir con mayor profundidad la celebracién
eucaristica.—MARTIN G.

ViNavo, C. de, Celebraciones b{blico-euc)d/m’stioas, Edit. Studium, Madrid 1968,
18 x 11, 190 p.

Las nuevas orientaciones litirgicas han trazado para la exposicién un
camino a seguir muy distinto del que en la actualidad tenfa. No obstante no
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son pocas las iglesias que no conocen o se aferran a sus opiniones en la materia.
La Instruccién del Culto a la Eucaristia “BEucharisticum Mysterium” ha dado
las auténticas directrices al culto de la Euecaristia. Las celebraciones bfblico-
eucaristicas en la linea de la Eucharisticum Mysterium sirven de manual préc-
tico y seguro dentro de las nuevas orientaciones. Aungue fueron trabajadas en
otras circunstancias han sabido entrar y captar la visién actual del culto a la
Eucaristia, en especial las exposiciones. Los puntos de consideracién, las preces
v las anotaciones estdn eseritas con un gran sentido biblico y madurez teolégica.
Lo recomendamos para aquellas comunidades donde tienen que hacerse con fre-
cuencia actos de adoracién a la BEucaristia.—A. MARTINEZ.

HENRY, A.-M., La force de VEvangile, Edit. Mame, Paris 1967, 21,7 x 14, 867 p.

Frente a la postura que la Iglesia tomé durante siglos, con su pasmoso aplo-
mo, imponiendo su cultura a los pueblos que evangelizaba y llevaba a cabo, casi
siempre, por no muy recomendables caminos, los hombres de hoy, y ésto es lo
que nos presenta el autor en este libro, han tomado conciencia de que la Iglesia
posee una fuerza para conquistar al mundo muy distinta a la aque empleaba en
tiempos pasados. Sf, la Iglesia debe conquistar al mundo pero sélo con la fuerza
del Evangelio. Esta conciencia se ha tomado sobre todo en el Vaticano II.

Del contenido total de esta obra, podemos escoger tres partes principales que
son de sumo interés: En una primera parte nos habla el autor de todas estas
palabras tan repetidas en el Evangelio como: evangelio, evangelizacién, misién,
predicacién, catequesis, etc., para aclararnos su significado tanto literal como
teolégico dentro del mundo actual. Adem4s nos expone los distinto significados
que estas palabras han tenido cronolégicamente.

En la segunda parte trata de Hevar a cabo pastoralmente todo aauello
que ha explicado al principio en los diversos campos. Es un apartado prictico
en donde se expone la pastoral misionera bajo una nueva luz; el afrontamiento
con las diferentes religiones del mundo; el encuentro con los ateos y con los
bautizados que han perdido la fe y aquellos que, por causas muy diferentes,
estdn apartados de la comunidad sacramentaria, como los divorciados casados,
los poligamos, ete.

En la tercera.parte nos expone al sujeto que ha de llevar ese mensaje evan-
gélico a los demé4s: los obispos, los sacerdotes, los disconos (especialmente del
didcono casado) y los laicos, cada cual segiin el campo que se le ha designado.
Esta Gltima parte estd estrechamente vinculada con la doctrina del Vaticano II.

Finalmente diremos que es un libro muy recomendable para los que estén
interesados por los problemas pastorales, ya sea en misiones, en las catequesis,
en el didlogo con los ateos o con hombres de otras religiones. L.a mayor parte del
libro est4 dedicada a la pastoral de hoy.—M. SEVERIANO.

MonseGu, P., El y su Pasién, Edit. El Pasionario, Madrid 1968, 17 x 12, 833 p.

Nos ofrece el P, Fonsegu en este libro una exposicién de ideas en fintima
relacién con Cristo y su misterio redentor, misterio también de todo cristiano.

Pretende, quizd, dar una respuesta a esa inseguridad aue flota en el am-
biente del mundo de hoy. delatada por el Concilio en la Constitucién sobre la
Iglesia en el mundo actual, a la vez que intenta disolver ese falso entendimiento
del espiritu postconeciliar, mejor traducido por comodismo, que falsea la verdad
catélica y no favorece en nada la vida cristiana, antes, por el contrario, la
desvirtta, pretendiendo alejar de ella la cruz de Cristo.

Pueden dar crédito de la valia de este libro la personalidad del autor,
perito del episcopado espafiol en el Concilio y las grandes cualidades literarias
del mismo, como lo confirman los premios nacionales: Casino de Madrid, Donoso
Cortés y Menéndez Pelayo, del Consejo de Investigaciones Cientificas.—W. P.
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GARCfA MARTINEZ, M. - CASTANEIRAS, J. - MARTIN-SANCHEZ, D., Plan de forma-
cién biblica, Edit. Mensajero, Bilbao 1968, 19 %X 12, 193 p.

Es un intento conjunto de hacer llegar el mensaje divino encerrado en los
sagrados libros, a los no especialmente iniciados en esta materia.

Constituira una gran ayuda para quienes deseen beber de viva fuente las
verdades reveladas y no tengan posibilidades de grandes estudios.

En una primera parte estudia los grandes temas biblicos: la concepcién
biblica. del hombre, la naturaleza, la historia y el Reino de Dios. Estd especial-
mente orientado para el estudio en comin, en reuniones de equipo, con un
didlogo al final de cada tema.

En la segunda parte se analizan los libros de la Biblia, indicando los temas
que cada uno trata y los puntos principales.

Afiade al final una bibliografia fundamental y asequible.

Sin duda que serid de gran valia para los cristianos que deseen iniciarse en
estos temas y en la lectura de los sagrados libros.—W. P.

SANCHIS ALVENTOSA, O. F. M., Doce nos orare, 3.* edic.,, Edit. Litargica Espa-
fiola, S. A., Barcelona 1965, 2 vol,, 16 x 11, 1.940 p.

Un libro de meditacién para todos los dias del afio, siguiendo las fiestas prin-
cipales del afio litiirgico. Recorre el Propio de Tiempo y el santoral, proporcio-
nando un rico manjar que hace vivir con plenitud el misterio diario.

El P. Sanchis tiene como maestro y gufa a San Pedro Alcdntara, a quien
Santa Teresa escogié por consejero en los momentos criticos de su vida.

Especialmente adaptado para los miembros de la orden franciscana, tiene
igualmente valor para todo aquel que verdaderamente quiera progresar en su
vida de oracién y santidad y saciarse del manjar litirgico.—W. P.

JeAN-NEsmy, C., Prdctice de la Misa, Edit. Herder, Barcelona 1968, 19 X 13,5,
321 p.

La Constitucién de la Sagrada Liturgia del Vaticano II es el punto de
partida més importante del movimiento litirgico que todos estamos viviendo.
Quiz4s en ninguna faceta postconciliar como en esta, se percibe un mayor avance
y vivencia por parte del pueblo cristiano, que es, en definitiva, quien ha de vivir
la liturgia. Buena prueba de lo dicho son los numerosos documentos emanados
del Consilium de Liturgia.

Jean-Nesmy presenta una obra digna de todo elogio. Con frecuencia se ha
buscado en toda esta renovacién litiirgica la supresién de ceremonias, signos
y oraciones. Es verdad que todas esas supresiones tienen una razén de ser;
pero ;hemos profundizado, al menos, en lo que permanece? Ahora la pregunta
no va a ser: ppara qué ésto o aquéllo?, sino jvivimos ésto? No hace el autor
una mera exposicién teérica, sino una reflexién personal y directa de algo que
vemos y ofmos muchas veces y corre el riesgo de convertirse en formulismo:
la exposicién histérica de datos litdrgicos, incomprensible a primera mano, nos
pone en camino de la asimilacién de aquello que significa, y precisamente por
ser la vida litdrgica vivencia primaria de todo cristiano, es la que mds debe
entender y estimar, a la vez que serd fuente primordial de ciertos confusionis-
mos. Corregir malas interpretaciones, a la vez que dar una formacién litirgica
integral a quienes deseen participar activamente en la accién sagrada, es la
principal finalidad de la presente obra. Su estilo directo y claridad de exposicién
la hace asequible a cualquier persona, aun no versada en temas littrgicos.

Para mayor comprensién del contenido, damos seguidamente un breve extrac-
to del Indice: La gran postracién. Una palabra creadora. Realismo del pan y
del vino. ;Dénde comienza el Canon de la Misa? El divino intercambio. Una
Comunién que sea un encuentro. Los frutos de la Eucaristia.—A. REMESAL.
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Ciencias Filosdficas

RocHENsKL, 1. M., Higtoria dc lo Légica formal, Edit. Gredos, Madrid 1967,
24 % 16, 695 p.

Tenemos aqui una Historia de la Légica formal verdaderamente monumental.
En el Prélogo el autor cita un buen ndmero de personas cuya colaboracién en
su obra juzga inestimable; creemos, no obstante, que esta aportacién, lejos de
disminuir la importancia del trabajo personal del autor, es mas bien un indice
de lo valioso de la misma. Enfrentarse con una Historia de la Légica formal
equivalfa a tener que dar la cara a casi todos los filésofos de la Edad Moderna,
desde los Humanistas hasta la aparicién de la Légica matemitica, que, como
Thomas Reid, consideraron la Légica formal como algo intutil, ininteligible y
pesado; equivalfa también a enfrentarse con los que, como Kant y a partir de él,
pensaban que la Légica, como ciencia, habia comenzado, continuado y concluido
con Aristételes sin progreso ulterior alguno; equivalia a enfrentarse con Carl
Prantl, el primero que escribe una historia completa de la Légica formal, pre-
cisamente para probar que la Légica formal no tenfa historia en absolute. El
aue en el siglo xx haya sido posible la aparicién de una auténtica historia de la
Légica se debe de una manera especial al interés que se ha tomado ultimamente
por la Légica formal y precisamente por la Légica matemitica. Las partes en
aue se divide la obra de Bochenski son las siguientes: I) Introduccién; II) La
forma griega de la Légica (Precursores, Aristételes, Esc¢uela Megariro-Estoica);
1II) La forma escolastica de la Légica; 1V) Periodo de transicién; V) La forma
matemética de la Légica; VI) La forma india de la Légica. Llamemos la
atencién sobre la documentacidén abundantisima: mds de 500 textos de las dis-
tintas épocas. Por lo gue a la versién espafiola del original alemdn se refiere,
Millan Brazo Lozano la ha llevado a cabo con verdadera seriedad cientifica,
habiéndole costado su buen par de afios. Finalmente hay que felicitar a la
“Coleccién hispdnica de filosoffa” aue en la Editorial Gredos nos estd obsequian-
do con estupendas obras de filosoffa. jAh! Casi se nos quedaba en la méauina
la colosal bibliografia que enriquece extraordinariamente esta Historia de la
Légica formal 86 apretadas paginas, mis un indice de signos légicos, otro de
nombres propios y un tercero de materias.—F. CASADO.

RuUSSELL, B., El conocimiento humano, Edit. Taurus, Madrid 1968, 17,5 x 11,
669 p.

+Qué relacién puede haber entre la experiencia individual y el cuerpo gene-
ral del conocimiento cientifico? ;Se puede decir que el conocimiento, por ser
subjetivo, es necesariamente privado e individual? El autor, que admite la
primera parte de esta pregunta, no se adhiere a la conclusién; y en esta obra
pretende dar la razén del cémo y por qué. Piensa que “existen procedimientos
véalidos de inferencia de unos acontecimiento a otros, o mis precisamente, desde
acontecimientos de que estoy seguro sin que medie inferencia a sucesos de los
que no tengo seguridad” (p. 11). Reconoce que la interconexidén entre aconteci-
mientos diferentes estd afirmada tradicionalmente en el principio de causalidad,
pero cree que los medios tradicionales de formular la especie de interconexién
son defectuosos de muchas maneras; precisamente, log fines principales de este
libro son descubrir los principios minimos exigidos para justificar las experien-
cias cientificas. Después de dos partes en las aue describe los rasgos generales
del universo que la investigacién cientifica ha hecho probables, y los problemas
que suscita el lenguaje como expresién de la realidad, en la tercera se ocupa ya
de los datos de las inferencias como algo necesario para la ciencia; sigue una
parte cuarta que plantea de un modo general lo que podemos inferir de nuestros
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datos. Por la gran importancia que la probabilidad tiene en las inferencias cien-
tificas, la parte quinta estd dedicada a las interpretaciones a que estd sometido
el concepto de probabilidad. Finalmente, la parte sexta se interesa por los
postulados sobre los que descansa la inferencia cientifica. El libro es denso y no
sé hasta qué punto, por eso mismo, fuera de los filésofos profesionales, encon-
trara pablico amplio que esté en disposicién de asimilarlo, como es intencién del
autor. A pesar de que B. Russell estd considerado como ddndose la mano con el
escéptico y agndstico Hume, en esta obra rectifica, al menos en parte, lo que el
empirismo posterior al filésofo inglés no ha conservado respecto de la estructura-
cién esencial de los seres como base objetiva para fundamentar una inferencia
auténtica que posibilite el conocimiento cientifico.—F. CASADO.

GRISSON, M., Teologia natural o Teodicea. Curso de Filosofia tomista, Edit. Her-
der, Barcelona 1968, 256 p.

Acomodar la filosofia perenne al pensamiento de hoy no ha de significar su
negacién. Al tratar de demostrar racionalmente la existencia de Dios, las pruebas
tradicionales han sido puestas poco menos que en solfa por aquellos que no ven
en la redaccién original de las mismas otra cosa aue su materialidad. Que las
pruebas tradicionales presentan sus dificultades a la razén dejada a s{ misma,
sobre todo respecto del paso a la trascendencia, es evidente; pero no lo es menos
el aue la razén, ayudada de la revelacién, encontrari despejado el camino hacia
el Dios personal. Reconocer las dificultades en este camino hacia Dios y ver la
necesidad de que la razén tiene de ser reforzada, es ponerse en el terreno de la
objetividad; es reconocer el valor por un lado, v los limites por otro, de la
capacidad intelectual; es dar a cada uno lo suyo y constatar la necesidad moral
de la revelacién para una adecuada consecucién por parte de la razén de un
conjunto de verdades necesarias a la perfeccién humana.

El autor, manteniéndose fiel a la posicién doctrinal del Angélico, no ha re-
hufdo la exposicién leal y la discusién franca de otras ideologias modernas y
contemporaneas, aun de aauellas que se encuentran totalmente al margen de la
afirmacion misma de la existencia de Dios.—F. CAsaDO.

BoGLiono, A., De Homine. Philosophia perennis aetati nostrae accomodata ad
normam coneilii Vaticani II. I. Structura gnoseologica et ontologica, Edit.
Pont. Univ. Lateranense, Roma 1968.

En este primer volumen, titulado De homine, el autor quiere responder a las
exigencias del Vaticano II sobre lo aue pudiera ser una acomodacién de la
filosoffa perenne a nuestros tiempos. Pero también tiene en cuenta que acomo-
dacién no auiere decir echar por la borda todo lo que tenga sabor a escolastica,
como se lo imagina hoy una juventud ignorante de estos temas por mal aconse-
jada, y a la que no le queda otra perspectiva filoséfica que un lamentable confu-
sionismo. Por eso procura no apartarse de la mente auténtica de los grandes
maestros del pensamiento, y por lo que al doctor Angélico se refiere, se esfuerza
por cantarlo mas bien en la fuente que en los riachuelos que de ella se han
derivado.

El titulo De homine del primer volumen responde también mejor a la finali-
dad de la filosofia hodierna aue juzga interesantes para la investigaciéon filoséfica
los problemas del hombre o que afectan a la personalidad humana. Asi, comen-
zando por la Légica como medio subjetivo e instrumento indispensable para
cualquier aproximacién a la verdad, en una segunda parte se examinan las rela-
ciones entre el pensamiento y su contenido en el acto del conocimiento; en éste,
como en lugar de encuentro entre el pensamiento y el ser, se fundamentari para
la investigacién sobre la naturaleza del espiritu, objeto de la parte tercera.
De esta manera oueda completado el estudio de la estructura gnoseolégica del
hombre en su triple vertiente o aspecto: légico, eritico y psicolégico.—F. CagaDO.
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CHIBSA, L., La base del realismo y la critica neokantiome, Edit. Pont. Univ. La-
teranense, Roma 1968, 24 x 16,5, 163 p.

Se trata aqui de unha reedicién de la obra de Mons. Luigi Chiesa: La base
del realismo y la critica neokamtiona, publicado hace unos afios, pero no por eso
de menos actualidad. El que fue profesor en la Universidad Pontificia Latera-
nense actué en un tiempo en que el positivismo y neocriticismo ocupaban el
campo de la filosofia y' los neckantianos dominaban el pensamiento filoséfico de
los centros universitarios de Italia. El realismo de la metafisica tradicional habia
acusado el golpe del postivismo, idealismo, ex15tencxahsmo y materialismo dialée-
tico. En todo caso, el kantlsmo llegd a ser una especie de mentalidad comin a la
filosofia. Mons. Chiesa vio en la doctrina del conocimiento un camino 1til para
la fundamentacién de la metafisica. Sin una metafisica realistica, por otra
parte, toda la ciencia se hubiera venido abajo. Chiesa intenta salvar al realismo
tradicional. Comienza la critica descartando ‘el p051t1v1smo y el neocmtlclsmo,
reivindicando la validez del pensamiento humano por encima de la experiencia
sensible y su capacidad para fundamentar una metafisica, Nada se puede afir-
mar sin suponer, al menos implicitamente, la validez de los principios meta-
fisicos: o se admiten, o se cae en el absurdo. Por consiguiente, el critico ha de
proponerse dos cuestiones: 1.*) si log principios metafisicos admiten, o mejor,
exigen algo distinto del pensamiento —una trascendencia—; 2.*) si hay una
correspondencia entre el contenido ideal del pensamiento y la realidad objetiva
extramental, Pues bien, los principios metafisicos, al ser enunciados, nos conven-
cen irresistiblemente de su objetividad y realidad. El valor ontolégico se impone
a la pasividad de nuestro conocimiento. Negar este valor ontolégico seria admi-
tir una especie de alucinacién mental. Asf la gnoseologia, que, sin duda, es re-
creadora, productora espiritual. en el interior, del objeto exterior, se da la mano
con la ontologia. La gnoseologia asi concebida no es un formalismo initil; la
l6gica no crea el objeto extramental, pero si le da una sublimacién ontolégica,
al darle, ademaés, una existencia espiritual.

No cabe duda que la obra de Mons. Chiesa es una aportacién muy impor-
tante en la historia de la solucién del problema ecritico. Es evidente que no
hemos de pedir, en cada uno de los procesos sucesivos del desarrollo del pensa-
miento, una perfeccién definitiva; pero si es verdad que las perfecciones poste-
riores dependen casi siempre de los sucesos conseguidos anteriormente. Hoy, a
unos cuantos afios de distancia, podemos completar, con un anilisis mas perfecto
del acto cognoscivo, una teorfa realistica que, atacando directamente al idealismo
en su misma base, es decir, en su concepcién de una realidad aue se desarrolle
solamente a base de un proceso dialéctico de pura actividad intelectual y par-
tiendo de la indeterminacién. Precisamente, sers posible la actividad sucesiva
del pensamiento admitiendo la trascendencia del objeto pensado.—F. CAsApo.

DoBzHANSKY, T., L'Homme en évolution, Edit. Flammarion, Paris 1966, 21 x 14,
432 p.

Los trabajos de Fisher, Wright y Haldane en 1930, basdndose en métodos
bioestadisticos, iniciaron el estudio de las poblaciones y coincidieron en proponer
la teoria genética de la seleccién natural para explicar los fenémenos evolutivos.
Tal proposicién venia a representar el maridaje de la seleccién natural con el
mendelismo-mutacionismo, poniendo fin de esta forma al cisma existente a prin-
cipios de siglo entre los estudiosos de la evolucién. En este momento se inicia
una corrlente de cariz darwinista, hoy llamada “Escuela sintética de la evolu-
cién” o “neodarwinismo”. T. Dobzhansky en la genética, junto con Mayr en la
sistem4tica y Simpson en la paleontologia son los prohombres de esta importante
corriente clentiﬁca, hoy dia la més potente sin duda en materia de evolucién.
A éstos siguieron otros autores que le han dado realce y brio, tales como Huxley,
Darlington, Rensch, ete.

El libro de Dobzhansky oue aqui presentamos viene a ser sencillamente
una exposicién de la antropologia a partir de la genética moderna y de la teoria
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“gintética” de la evolucién. “Ce livre, dice el autor, est une tentative d’investi-
gation de nos possibilités de compréhension de Phumanité en tant que produit de
I'evolution, et en tant que qu'ensemble d’evolution”. La obra constituye un
verdadero tratado de antropologia. En ella se aborda al hombre desde todos los
dngulos: la genética, la paleontologia, sistematica, psicologia, ete.

Después de una pequefia vision histérica de las teorfas evolucionistas ya
superadas y de un enjuiciamiento sobre las vigentes hoy dia, entre las que sobre-
sale la teoria teilhardiana, que el autor, como buen neodarwinista, acusa de deter-
minismo, entra Dobzhansky en el campo de la genética, desde cuya posicién
intenta solucionar los problemas m4s candentes planteados hoy por la antropo-
logia. ;Logra su cometido? ;Hasta qué punto son satisfactorias sus soluciones?
Eso ya queda al enjuiciamiento critico del lector.—B. ARMESTO.

TEILHARD, P., Yo me explico, Edit, Taurus, Madrid 1968, 18 X 12.

No cabe duda que para los no iniciados el pensamiento de Teilhard resulta
con frecuencia arduo y de dificil comprensién. Este librito, formado por el
Dr. Jean-Pierre Demoulin, director del Centro belga de estudios e informacién
Teilhard de Chardin, constituye una primera ayuda para entablar contacto
directo con las obras del sabio francés.

Comienza el recopilador ofreciéndonos una breve exposicién de la termino-
logia del P. Teilhard, cuya comprensién resulta indispensable para la recta
interpretacién de su pensamiento. A continuacién da una antologia con bastante
exactitud y una vista panorimica del sistema teilhardiano, convirtiendo asi la pre-
sente obra en una exposicién orgénica de dicho sistema, donde se abordan sus
puntos més esenciales: método, visién del pasado, fendmeno humano, porvenir
del hombre, energia humana (accién, amor, personalismo), el punto Omega, el
fenémeno cristiano, la Iglesia, la moral y la mistica. No es propiamente del
P. Teilhard la estructuracién de este librito, pero es como si lo fuera, ya que
viene a dar realidad a aquel otro que el mismo Teilhard esbozé en “Ma position
intellectuelle”, articulo publicado en “Les études philosophiques”.

Creemos, en fin, que la presente obra cumple perfectamente su cometido:
la visién que del sistema teilhardiano es completa en cuanto cabe en un volumen
tan reducido y con sélo pretensiones de introduccién.—B. ARMESTO.

MARcUSE, H., Eros y civilizacién, Edit. Seix Barral, Barcelona 1968, 18 x 11,5,
253 .

Una serie de circunstancias externas han contribuido a poner un poco de
moda a Herbert Marcuse, y no cabe duda que esta popularidad explica el que
intelectuales y seudointelectuales, y los de simples pretensiones en este campo, se
tengan en mucho afirmando aue han leido a H. Marcuse. Claro que todo esto no
quiere decir que la obra de Marcuse sea algo ajeno a una realidad, y la realidad
es que una serie de hechos, en parte verdaderos, podrian constituir la razén de
ser de otros ulteriores. Pero, ;hasta qué punto pueden ser elevados a la categoria
de explicacién de una realidad universal? Se plantea en la obra el problema del
enfrentamiento de una forma de vida “no represiva” con otra anterior gue se
denominaria “represiva”; de una liberacién, dentro de la sociedad actual, de una
servidumbre general gue ha dado a las libertades personales un contenido
represivo; de una “sublimacién no represiva” del Eros, frente a una “desubli-
maeién represiva”, basada aquélla no ya en un principio de placer, sino en el
principio de la realidad en pleno acuerdo con el Eros. El plano freudiano de lo
erético se traslada al de lo social: “los procesos psiguicos antiguamente auténo-
mos e identificables estan siendo absorbidos por la funcién del individuo en el
Estado, por su existencia pidblica. Por tanto, los problemas psicolégicos se con-
vierten en problemas politicos...” (p. 12). A propésito de esto escribia no hace
mucho Alfonso Paso: “De lo que no cabe duda es de que al erotismo disfrazado
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va a suceder un limpio erotismo; a la agresividad larvada va a suceder un
reconocimiento de esa agresividad y una canalizacién de la misma por acequias
més rentables al bien comun”. Una ecivilizacién actual, llegada a la madurez,
deberia abolir gradualmente todo lo que constrifia las tendencias instintivas del
hombre, del fortalecimiento de los instintos vitales y de las liberaciones del
poder estructural del Eros. En esto podemos sintetizar la idea fundamental de
esta obra de Marcuse. Personalmente diriamos que se trata de una obra que
ha de ser leida con criterio formado, si no se quiere que un proceso de desorien-
tacién ya iniciado siga su curso al ser aceptado todo por todos y sin distingos.—
F. Casapo.

ESBROECK, M. van, Herméneutique, Structuzalisme et Exégése. Essai de Logique
kérygmatique, Edit. Desclée, Paris 1968, 14 x 21,5, 199 p.

Estamos en una época en que los libros dedicados a una labor comparativa
e integradora deben ser bien acogidos, mientras conserven un minimo de visién
critica. En efecto, nos estamos percatando de que el analisis conlribuye tanto
a la adquisicién del saber como a su visiéon fragmentaria y hasta desintegradora.

Michel van Esbroeck se ha propuesto echar los puentes entre tres pensado-
res —tan diversos al parecer— como Paul Ricoeur, Claude Lévi-Strauss y Henri
de Lubac O, mds exactamente, entre sus respectivos “sistemas légicos”, herme-
néutica, estructuralismo y exégesis. De su mutua contrastacién pretende el autor
trazar las lineas generales de lo que llama “loégica kerigmdtica”.

Sin duda se trata de un proyecto demasiado ambicioso para no forzar las
cosas. Por otra parte, es demasiado patente su simpatia por el kerigma de
Ricoeur. Y debido a lo desorbitado de la empresa, van Esbroeck no logra superar
nuestro escepticismo, cuando en realidad se trata de un intento original que
hubiera fructificado si el autor se hubiese limitado a una funcién discriminadora
e integrativa.—J. RUBIO.

GARAGORRI, P., Unamuno, Ortega, Zubiri, en la filosofia espaiiole, Edit. Plenitud,
Madrid 1968, 14 x 21,6, 259 p.

La vinculacién de los tres nombres sefieros del pensamiento espaifiol contem-
poréneo en el titulo de un libro parece prometedor y sugestivo. M4s, cuando lo
vemos firmado por un “experto” (en su sentido etimolégico, al menos) de pri-
mera mano como Paulino Garagorri.

En principio, el libro no decepciona. Efectivamente, la vinculacién de los
tres hombres programada por el titulo se hace efectiva en el indice. Tras una
breve introduccién sobre la situacién de la filosofia en Espafia, hace el autor
algunas precisiones sobre Unamuno, “el filésofo a su pesar”, volviendo a su
tesis de pensador religioso, sin auténtica valia filoséfica. Ortega, “filésofo de
nuestro tiempo” se lleva la mayor parte del espacio, en un ensayo de exposicién
del método orteguiano, clave para su comprension segin Garagorri. Finalmente,
unas paginas sobre Zubiri, “un filésofo cldsico”, que se reducen a una resefia
sobre Cinco lecciones de filosofie y una reconsideracién sobre el problema de
Dios. A continuacién, el capitulo central: “Para la interpretacién de una conti-
nuidad”: Unamuno y Ortega frente a frente, y Ortega y Zubiri en un sistema
abierto, Unas notas (ya publicadas con anterioridad) y sendos apuntes sobre
Clarin y Ganivet cierran el libro.

La expectacién se mantiene hasta casi el final, pero la obra deja un inevi-
table sabor de desencanto. A la sugestiva promesa solamente responden algunas
precisiones cronolégicas o bibliogrificas —algunas de indudable valia, cierta-
mente—, la aportacién de algunos datos biogrificos y la reiteracién de una tesis
.slra l{:onocidas. Un libro para historiadores, no para estudiosos de la filosoffa.—

. RUBIO.
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BauiNag, C. A., El pensamiento de Amor Ruibal. Una revisién de la filosofia
a la luz de la correlatividad, Edit. Nacional, Madrid 1968, 17 X 24, 260 p.

Precisabamos con urgencia una obra de conjunto sobre el pensamiento del
revalorizado candnigo de Santiago. El intento podrd parecer prematuro, pues
los estudios monograficos de calidad son todavia muy escasos, Pero, a mi juicio,
la investigacion analitica debe ir precedida de una panorimica general, —al
menos en el sentido de una primera aproximacion—, que sittie y oriente la
problemética particular. Por eso, en principio, me parece acertado el intento
de Carlos A. Balinas.

El autor define asi su propésito: “no es una detallada exposicién erudita
y menos todavia una exposicién critica, del pensamiento de Amor Ruibal, sino
la diseccion de lo esencial, la apreciacion de su significado con respecto a otras
doctrinas...”, su referencia a las corrientes filoséficas modernas. De este modo,
el subtitulo sefiala el objetivo y define lo primordial del proyecto amorruibaliano.

Dos partes muy desiguales dividen el libro, I) El pensamiento de Amor
Ruibal en proceso dentro de su contexto (3-60), en intento de biografia interna.
II) “El sistema”, dividida en dos secciones, dedicadas respectivamente a “Una
nueva teoria de la abstraccién” (51-104) y “Teoria de la correlatividad” (106-
266). Una bibliografia estratificada cierra la obra.

Si tenemos en cuenta que se trata del primer volumen dedicado al solitario
de Compostela, con utilizacién directa y exhaustiva de las fuentes (incluidos los
manuscritos inéditos) y que C. Balifias logra una auténtica sistematizacién: su
peculiaridad doctrinal y su situacién en la perspectiva histérica, nos veremos
obligados a felicitar al autor, sin importarnos las inevitables lagunas. Se trata de
una primera aproximacién sistemdtica y, como tal, excelente.—J. RUBIO.

MENCHACA, J. A., Diccionario bio-bibliogrdfico de Filésofos (fasciculo 2.°-3.c B),
Edit. El Mensajero del Corazon de Jesis, Bilbao 1969, 1.004 p.

Quienes hayan tenido en sus manos el primer fasciculo del Dicctonario bio-
bibliogrdfico de filésofos del P. Menchaca no necesitan ya la presentacién de los
fasciculos 2.° y 3.°, reunidos en un solo volumen. Comprende este volumen los
autores correspondientes a la letra B. A lo que ya dijimos en otra ocasién al
presentar el fasciculo 1.° afiadiremos solamente esto: adquiridlo y no os arre-
pentiréis. Es una obra indispensable en una biblioteca de filosofia que quiera
poner a disposiciéon del investigador algo exhaustivo sobre los filésofos compren-
didos en los fasciculos publicados.—F. CAsADO.

BEAUVOIR, S. de El segon Sexe, Edit. 62, Barcelona 1968, 20 x 13, 340 p.

La nueva postura y las nuevas obras de Simona de Beauvoir han elevado
considerablemente su prestigio, y podemos esperar que ese prestigio continuard
subiendo, en oposicién al de tantos otros, que continiia bajando. Es que la socie-
dad moderna siente un anhelo de “verdad” y una cierta repugnancia ante la
“mentira”. Poco a poco vamos averiguando quiénes dicen su verdad y quiénes
dicen su mentira. Simona estd entre los que ocultaban su verdad y ahora la van
diciendo poco a poco. Por eso sus libros se continian leyendo e incluso aparecen
hartas novedades en la edicién de tales libros. Una de estas novedades es la
publicacion de El segundo sexo, en catalin. Han pasado veinte afios desde la
publicacién del libro en francés, y el libro no ha perdido actualidad en su parte
buena y auténtica, que pone de relieve el “complejo de hembra”. En cuanto a la
edicién catalana, es preciso confesar que se han tomado las precauciones mejores
para que la traduccidon sea buena y la edicion sea también excelente. Un poco
nos preocupan los rumores de las condiciones en que se realizan estas ediciones
catalanas y de las posibilidades extremistas que las promueven: cuando desea-
riamos superar el concepto de “Espafia”, nos repugnaria que nos hicieran afiorar
el concepto de “Catalufia”. Sin embargo, nos parece muy bien que las ediciones
que se vienen publicando en cataldn se hagan bien: es un ejemplo para todos



55 LiBROS 207

los espafioles. La Biblioteca Bésica de Cultura Contempordnea lleva publicados
dieciséis volimenes, con estos dos. Es claro que si los catalanes sélo tienen
dieciséis voliimenes, es mejor gue no tuvieran ninguno, y que no se hicieran
ilusiones. Pero tampoco nos atrevemos a condenar un espiritu de bondad y de
difusién de la cultura, aunque no pueda llegar al ideal—L. CILLERUELO.

FromM, E., Marz i Freud, Edit. 62, Barcelona 1967, 18 X 12, 208 p.

Tenemos a la vista la traduccién catalana del libro de Fromm " Mi encuen-
tro con Marx y Freud”, una autobiografia intelectual de gran interés en la
actualidad. Fromm, lo mismo que Marcuse, era poco conocido, y de pronto ha
surgido una enorme curiosidad y admiracion hacia este hombre, lo mismo que
hacia Marcuse. En buena parte, eso se debe a las circunstancias actuales, pero en
buena eso se deba a que “el que vale, vale”: en las circunstancias actuales son
muchos los que hablan y pocos los que estudian;. por eso, es natural que los que
estudian sean reconocidos por todos los que hablan. Nadie puede dudar ya de la
importancia de estos hombres que han estudiado bien a Marx y a Freud, puesto
que el hombre moderno estid convencido hasta la saciedad de que ha llegado a
ser mayor de edad, y que es ya hora de arrinconar los mitos muertos, ese coco
inttil, con que se le quiere asustar. Esta coleccién “Llibres a l'abast” lleva ya
publicados 63 volimenes y anuncia la aparicién proxima de otros diez. Es indu-
dable que los catalanes trabajan con denuedo y con valentia, dentro de una pos-
tura que debiera servir de ejemplo a todos los espaiioles. Es verdad que Cataluiia
posee algunas condiciones que favorecen la publicacién de libros; pero posee
también limites que hacen sudar a los editores catalanes y por lo mismo los
demas espafioles tienen menos disculpa. Es pues una tarea muy noble. Aunque
utilicemos el catalan, el valenciano, el bable o cualquier otro idioma espaiiol,
necesitamos superar el concepto de “Catalufia” y el concepto de “Espafia” para
encuadrarnos en un mundo unitario y universal, en el que los "listos en su
pueblo” no tienen ya nada que hacer. A lo sumo, que se dediquen a traducir.—
L. CILLERUELQ.

FromMm, E., Per una Societat sana, Edit. 62, Barcelona 1968, 20 x 13, 316 p.

Presentamos a nuestros lectores una nueva traducciéon catalana de la Biblio-
teca bédsica de Cultura Contempordnea, y nuevamente tenemos que admirar la
energia de los catalanes, al ofrecernos “La Sociedad sana” de Fromm. Sabido
es que Fromm es en definitiva un fruto de la cultura europea moderna, y que
considerd los “totalitarismos” como “fugas” ante la responsabilidad libre de
cada hombre. Es cierto que el problema es todavia més profundo de lo que
opina Fromm, el cual al fin y al cabo es s6lo un producto de la cultura europea
moderna. Pero, de todos modos, los otros son todavia mds banales que Fromm.
Este libro, que se nos presenta como continuaciéon y conclusién o aplicacién del
anterior “La fuga de la Libertad”, es sumamente interesante en la hora actual.
No faltan los que piensan que este linaje de literatura, que habla de la aliena-
cién constantemente (Fromm y Marcuse) es revolucionaria, destructiva y nefas-
ta. Nosotros creemos que es constructiva y sana, incluso necesaria en estos tiem-
pos de confusionismo. El concepto de “alienacion” ha evolucionado mucho y se
esta volviendo contra los mismos que lo pusieron en circulacién: es un fenémeno
corriente. Fromm denuncia ahora a la demoeracia, que vuelve a ser una “deja-
cién de la libertad”. La democracia actual no supera a las dictaduras totalita-
rias, sino que unas y otras coinciden en la realidad de hombres cobardes que no
tienen energia para vivir en libertad, y se crean estructuras en que su renun-
cia a la libertad, o mala fe, quede en cierto modo justificada. La edicién cata-
lana nos parece muy buena en el aspecto lingiiistico y también en el aspecto
editorial—L. CILLBRUELO.
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MARCUSE, H., Eros i Civilitzacid, Edit. 62, Barcelona 1968, 18 x 12, 272 p.

Teniendo en cuenta la dificultad de comprender bien a Marcuse, nosotros
aconsejarfamos a los lectores que comenzaran la lectura de Marcuse por este
libro. Marcuse es un hombre bien informado, pero muy discutible, y por lo mis-
mo conviene que los que discutan estén asimismo bien informados. Lo cual no
es facil, ya que casi todos los libros de Marcuse presentan dificultades profun-
das. No es facil trasladar a la sociedad los principios que Freud aplicé a la
psicologia individual. El actual cambio de acento de la psicologia a la sociologia,
no es tampoco féacil. No es facil ver una sociedad dominada por los “complejos”
que la sociologia de Marcuse trata de hacernos ver. Por eso, desde un punto
de vista metodolégico es bueno comenzar la lectura de Marcuse por este libro,
que ocupa ya el nimero 61 de la Coleccién “Llibres a I'abast”. La edicién cata-
lana nos gusta tanto desde el punto de vista filolégico, como editorial.—L. CILLE-
RUELO.

MaRrCUSE, H., L’Home Unidimensional, Edit. 62, Barcelona 1968, 20 x 13, 272 p.

Es este un libro de lectura dificil, que necesita introduccién. Nos ha gus-
tado pues que J. M. Castellet haya presentado un prologo a la edicién, iniciando
al lector en la comprensién del pensamiento marcusiano. Gracias a ese prélogo,
puede ya el lector entrar en un pensamiento sumamente complejo y profundo,
incluso discutible en cada momento y en cada aspecto, con una cierta competen-
cia y claridad. Conocida es la tesis de Marcuse acerca del hombre “unidimen-
sional”, férmula que tiene en él un sentido concreto y freudiano, muy discutible,
pero que puede valer también para otros sistemas bidimensionales, de carscter
diverso. La adaptacién que Marcuse hace de Freud a la sociedad capitalista
actual puede muy bien servir de modelo a otros sistemas, incluso dejando a un
lado el sistema freudiano, puesto que el “individuo” se encuentra siempre en
tensién con la ‘sociedad”, o mejor dicho, el individuo se ve siempre “ocupado”
por la sociedad, no sélo exterior sino también interiormente. Tanto las solucio-
nes de Freud como las de Marcuse parecen demasiado simplificadas y pueriles,
pero sus bases son buenas y los hechos psicolégicos citados son muy bien percibi-
dos y descritos. La edicién catalana de este importante libro es limpia y esme-
rada.—L. CILLERUELO.

BonN1razl, D., Filosofia e Cristdanesimo, Discussioni recenti, Lib. edit. Pont. Univ.
Lateranense, Roma 1968, 24 X 16,5, 164 p.

La presente obra es como una continuacién de otra precedente del mismo
autor: Inmutabilidad y relatividad del dogma en la teologia contempordnea. El
objeto tratado no puede ser de més actualidad en unos tiempos en que se sienten
vacilar los fundamentos de todo. Hoy més que nunca es necesario aunar fuer-
zas, ver las relaciones y ayudas mutuas que pueden prestarse el cristianismo,
la filosofia y el desarrollo de la civilizacién. El trabajo se presenta como histé-
rico, pera no por ello falto de interés tedrico ya que en estas relaciones ya vivi-
das encontrariamos precisamente argumentos para el futuro. Los temas a tratar,
que se han considerado como fundamentales, son: I. El Cristianismo ;es una
filosofia? ;Ha ejercido algin influjo sobre el desarrollo del pensamiento filo-
séfico? II. ;Existe de hecho una filosofia cristiana? III. ;Acaso el pensamiento
patristico y medieval ha sido una filosofia? IV. ;Qué conciliacién podria haber
entre el cristianismo y las filosofias o culturas existentes? El espacio de tiempo
en que son considerados estos problemas responde a los cuarenta Gltimos afios;
es, pues, tema de actualidad. Son los filésofos de hoy: Gilson, Maritain, Pado-
vani, Sciacca, Abbagnano, Croce, Blondel, Marcel, Nedoncelle, Tresmontant, etc.,
los que expresan sus opiniones sobre una filosofia cristiana que, pese a la diver-
sidad de concepciones, no puede ser despojada de ninguno de los dos apelativos.
Termina la obra con un capitulo dedicado a las discusiones sobre el pluralismo
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filoséfico y teologico. En resumen, en este librito se nos da una panordmica com-
pleta del problema filosofia-cristianismo que, aparte de su interés histérico, tiene
tanta importancia para determinar las coordenadas de ese inquieto ser-en-el-
mundo.—F. CAsADO.

KAUFMANN, W., Hegel, Edit. Alianza Editorial, Madrid 1968, 19 x 12, 453 p.

En el campo desierto de literatura hegeliana espa#iola, son siempre de salu-
dar las traducciones que se nos den sobre ese gran “emperador del pensamiento”
que fue Hegel. Alianza editorial nos ofrece con este volumen una buena contri-
bucién para facilitar el acceso al pensamiento de ese filésofo, sin el cual —me
parece decia Merleau-Ponty— no es posible comprender nada de lo bueno que se
ha producido en Filosofia después de él.

El autor nos confiesa que ha ensefiado durante mas de una docena de afios
sobre Hegel, tanto en Seminarios para postgraduados como a estudiantes no li-
cenciados. No es, por consiguiente, un principiante ni un simple roturador de
caminos. Parece ademds que la ocupacion con Hegel le viene de herencia, ya
que su madre habfa leido la Fenomenologia en 1914 y el autor se la pudo ama-
blemente sustraer... El hecho es que Walter Kaufmann entra decidido, no en
un tema particular de Hegel, sino al ataque de toda su obra, desde los comien-
zos de su desarrollo intelectual y primeros escritos de juventud —“el joven
Hegel” tan traido y llevado hoy— hasta las ultimas lecciones de Berlin sobre
Filosofia de la Historia universal. Es, pues, un libro completo en lo que a infor-
macién de la temdtica hegeliana se refiere. Afiddase ademds un conocimiento
exhaustivo de las ediciones, reediciones y descubrimientos de inéditos de la Obra
de Hegel, amén de la mejor parte de la Bibliografia hegeliana que al final del
libro se nos ofrece detalladamente.

Pero, entiéndase bien, no se trata de un libro de iniciacién en el pensamiento
hegeliano, ni que ataque ningin tema expreso en la hondura debida para obligar
a esa iniciacién. Completo en lo que a introduccién nformativa se requiere, se
mantiene perfectamente alejado o ayuno de la “transmutacion” filoséfica que
operé Hegel y en la que seguimos envueltos. Después de repasarlo cuidadosa-
mente, el lector se encontrara con que Hegel sigue siendo tan dificil como antes.
No es desde “dentro” desde donde estd4 hecho este libro, sino desde el contorno
del pensamiento hegeliano, con todo lo que este contorno tiene de humano, de
cultural, de anecdédtico y digno de saberse en las relaciones de una vida con su
obra y con la redaccién de la misma. Por ello, es un libro que nos lleva y sitia
justamente en el umbral de Hegel, sabiendo muchas cosas acerca de él, sin entrar
en su santuario, o en su Hades, pero muy bien equipados de materiales y utensi-
lios e incluso armas para asaltar esa terrible fortaleza. Y jclaro que no es poco!

No podremos seleccionar en Espafia los libros que se han de traducir sobre
Hegel mientras no partamos de una minima produccién nacional. Los escritos
de centenario o de prélogos sobre Hegel, de Ortega y Gasset y de Zubiri, no
pasan de ser “circunstanciales”. Por eso, repito, que son de saludar todas las
introducciones que nos vengan de fuera, iniciadoras o informativas, como este
buen ejemplar que nos da, en la obra de Kaufmann, la Alianza editorial.—
R. FLOREZ.

Lorz, J. B., ICH-DU-WIR. Fragen um den Menschen, Edit. Josef Knecht, Frank-
furt am Main 1968, 17,6 x 11, 2566 p.

El nicleo fundamental de este nuevo libro de Lotz lo constituyen varias con-
ferencias pronunciadas en Alemania y en Italia en distintos Institutos y Acade-
mias de Universidad. Sin embargo, el libro forma una perfecta unidad como si
hubiera sido pensado por si mismo y las conferencias hubieran ya salido como
partes de él. Fragen um den Memschen (Problemética del hombre) se sitiia en
el corazén de los interrogantes de donde nacen las cuestiones que el hombre de
hoy tiene planteadas ante si mismo: el hombre paradéjico, el didlogo, la trans-
cendencia. Un autor maduro, como Lotz, sabe darle toda la profundidad en que
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deben ser atacadas y desde donde debe comenzar a emerger la luz que ha de
iluminarlas. Desde un punto de arranque en lo tradicional, en un pensamiento
como el de Tomas de Aquing, el autor dialoga intelectualmente con los mejores
pensadores de la miodernidad, partiendo de Kant y Hegel hasta Heidegger y
Gabriel Marcel.

E1 libro se estructura de la siguiente forma: Del anilisis de la tensién huma-
na con el mundo, tensién y distension entre el yo como donacion, entrega y come-
tido, el disdlogo ontolégica entre el yo, el ti y el nosotros, se concluye a la aber-
tura del ser como transcendencia (primera parte). Una circunscripcion de la
Filosofia como an4lisis transcendental del actuar humano, en abierta reflexiéon
con Kant, Hegel y Heidegger, nos pone al descubierto el subsuelo de la existen-
cia del hombre, mas alld aun de la psicologia profunda, a la vez que nos remite
de nuevo a lo suprahumano del mundo (in das Ubermenschliche der I'ranszen-
denz) tocado y connotado en ese actuar (segunda parte). Y por fin, como coro-
nacién y consecuencia, una descripcion de lo absoluto en el obrar y en el saber
y en el querer del hombre, como configuraciones enunciativas de la transcenden-
cia, obligan a dar una auténtica fundamentaciéon de la Filosofia de la religién
(tercera parte).

“Yo-Tu-Nosotros” se lee como un coloquio de intimidad en el que la clarifica-
cién del misterio de nuestra “dialégica” existencia se encuentra acompaiiada de
multiples voces en las que vamos oyendo insinuaciones, enderezamientos y mo-
dulaciones de nuestra propia y atormentada misica interior.—R. FLOREz.

Ciencias Psicolégicas y Sociales

LEHNR, G.- KUBE, E., La Dindmica del ajuste personal, Edit. Marfil, Alcoy 1968,
14 x 21, 405 p.

La expresién “dindmica del ajuste” que da titulo a este extraordinario libro
significa aprendizaje y re-aprendizaje y comprende las multiples facetas y los
innumerables factores que determinan la conducta del individuo.

" La presente obra, magnifica por su significacién en el mundo actual, expone,
estudia y analiza minuciosamente las miltiples facetas psicolégicas de la perso-
na humana implicada en su desarrollo social. Ningin detalle escapa a la celosa
atencién de sus autores, los cuales han logrado contribuir, con acierto, al perfec-
cionamiento del hombre en funcién de su capacidad sociolégica, trazando un
espléndido despliegue temdtico sobre sus vivencias psiquicas cara a la vida y a
sus actividades.

Los autores, dividen el libro en c¢uatro partes. En la primera y segunda tra-
tan los fundamentos del ajuste, y el ajuste mal dirigido; en las dos restantes,
estudian las zonas del ajuste, y la consecucién del ajuste.

Nos hallamos, pues, ante una obra que ofrece a profesores, estudiantes y
estudiosos, los hallazgos de una investigacién fecunda, fruto de toda una vida
consagrada al fascinante mundo de la psicologia.—A. FERNANDEZ.

MAERZ, F., Introduccién o la Pedagogia, Edit. Sigueme, Salamanca 1968, 13 x 21,
229 p.

La presente obra estd situada en la linea de una educacién y formacién
cristiana, El autor expone las ideas bésicas de su teoria pedagdgica.

El hombre, como persona, existiendo entre la vida y la muerte, entre la
llamada de Dios y la respuesta, entre el juicio de la conciencia y la responsa-
bilidad, entre el mondlogo y el didlogo, se constituye en punto central de la
pedagogia y por poseer un alma inmortal precisa de “cuidados”, debe ser edu-
cado. El acceso al misterio del mismo sélo se logrard a través del conocimiento
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del amor. En este encuentro continuo del yo-td, por el amor, vive el hombre
en tensién de ser y hacerse, abierto siempre al futuro con la posibilidad de
crearse nuevas condiciones de vida; mediante la vinculacién concreta a la heren-
cia individual corporal y espiritual, al ambiente y al mundo, se va autoreali-
zando, al cumplir su tarea aceptada como llamada y vocacién, en responsabilidad
ante Dios. La autoformacién se verifica en la obediencia que es realizacién del
valor y que supone una actitud adoptada por libre decisién frente a la exigencia
percibida. Este estar atento (oir metafisico), este percibir la llamada que llega
para adoptar una decisién y una respuesta (obedecer) nos lleva a la fe, base
y sustento de la verdadera formacidn...

La educacién asi entendida nace de la preocupacion por la salvacién del
individuo y es un suceso moral que debe preparar a éste a saberse responsable
ante Dios y a morir debidamente.

De aqui que para Fritz Mérz, la pedagogia, unida profundamente a la ver-
dadera filosofia, debe juzgar siempre lo temporal, lo real de aqui y ahora, a la
luz de lo sobrenatural y eterno. Este es el esqueleto, la temética central de la
obra, unida a otras ideas no menos interesantes que deben tenerse en cuenta
en el momento de la aplicacion prictica y concreta de la teoria pedagégica.—
EDUARDO FERNANDEZ.

SHACKLE, G., Decision, orden y tiempo en las actividades humanas, Edit. Tecnos,
Madrid 1966, 23 x 15, 289 p.

El profesor Shackle es ya sobradamente conocido en el 4mbito de la econo-
mia. Sus explicaciones sobre diversos conceptos han originado numerosos deba-
tes entre los tedricos de la economia. Este libro es, podriamos decir, un resultado
de sus obras anteriores, una revisién y una nueva evaluacién de sus ideas bési-
cas para lo cual ha tenido presente las sugerencias constructivas de la amplia
bibliografia aparecida en torno a ellas asi como las aplicaciones realizadas du-
rante los ultimos afios.

La obra consta de cinco partes. El niecleo del libro es la idea de decisién
como parte de un proceso de creaciéon continua en el que se introduce un nuevo
hilo en la trama de la historia. El primer supuesto de este estudio es que la
historia humana no estid determinada. En un mundo predestinado la decisién
serfa ilusoria, en un mundo de prevision perfecta, vacia. Para Shackle decisién
es eleccién, pero no eleccion frente a una prevision perfecta, ni eleccién frente
a una completa ignorancia. La decisién es eleccién afrontando una incertidum-
bre limitada. Esta es la médula del tema de este libro. En él se ofrece una via
para eludir la conclusién de los que defienden que la eleccién y la libertad crea-
dora son ilusorias porque un hombre sélo puede responder racionalmente con
un determinado acto a unas circunstancias dadas. Y este proceso de incesante
creacién de historia requiere, segin Shackle, como marco una concepcién del
tiempo totalmente distinta de la convencional, lo que él llama el “presente soli-
tario” o el “momento solitario de actualidad”. Analiza luego la relacién entre
decisién, asi concebida, y los conceptos de probabilidad, incertidumbre y expec-
tativa, y desarrolla un nuevo modelo tedrico para la adopcién de decisiones. En
la dltima parte presenta unas ilustraciones econémicas de su argumentacién.

Una obra interesante para los economistas. Por otra parte, dado que aplica
una téenica econdémica a un campo de interés mdas general, serd ttil también no
s6lo en economia, sino en otros varios campos del pensamiento.—F. MARTINEZ.

WALQUER y Mc KEACHIE, El primer curso de psicologia: objetivos y métodos,
Edit. Marfil, Aleoy 1968, 20,5 x 13, 113 p.

Creemos que aunque el intento de los autores es el analizar los objetivos
del curso de iniciacién en psicologia y de enumerar los distintos elementos que
hacen posible la consecucién de los mismos, el libro resulta interesante y 1til a
la hora de organizar otros cursos y clases.
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Escrito en un estilo sencillo, claro, al alcance de todos, se lee con gusto y
presenta una serie de ideas y de aplicaciones practicas que no dudamos orien-
taran a cuantos profesores estén interesados en mejorar su método de ensefianza
v en organizar una clase para llevarla de la forma més perfecta posible.

La obrita posee un apéndice con la serie de conceptos basicos en psicologia
ademas de una bibliografia orientadora con lo que resulta un libro de indudable
interés.—EDUARDO FERNANDEZ.

"RANWEZ,. P., jEducan los padres?, Edit. Sigueme, Salamanca 1968, 19 x 12,
144 p.

En “Realidades Humanas y Educacién” se sefialaba la urgencia de la labor
educativa de los padres en el ambito religioso. Esta obra, nimero siguiente de la
misma coleccién, es el exacto complemento de aquella porque responde al eémo
realizar, al cémo llevar a efecto la labor recomendada. La respuesta que el autor
da no es exhaustiva, ni dnica; pero si es lo suficientemente amplia, clara, com-
pleta, actual, metédica, fundamentada y variada para que los padres puedan,
ayudados por ella, actuar con seguridad y educar debidamente a sus hijos.

En dicha educacién, a la iniciacién en el conocimiento, debe preceder una
iniciacién en la vida, una participacién vital, un tomar contacto con las perso-
nas y las cosas para que luego, gracias a esas relaciones amistosas e intimas del
pequefio mundo familiar, pueda el nifio vislumbrar cémo han de ser las relacio-
nes que debe mantener con Dios. Por esto importa mucho que la familia se des-
envuelva en un ambiente sano y piadoso.

Sin embargo, debe darse, a su tiempo, una iniciacién en el conocimiento de
Dios, de Jesucristo, de las principales verdades y realidades cristianas, y ademas
una iniciaciéon en el sentido moral y en el significado de los acontecimientos de
la vida familiar. Ante esto los padres se preguntan: ;Cémo realizar esta inicia-
cién y en qué ha de consistir? La respuesta a esta pregunta es el contenido de
estas paginas que el autor dirige a los padres, pero ain més a los sacerdotes
y a todas aquellds personas que con sus consejos pueden y deben ayudar a los
padres y a los futuros papis.—B. MATEOS.

MERLAUD, A., Realidades humanas y Educacion Cristiona, Edit. Sigueme, Sala-
manca 1968, 19 x 12, 107 p.

En toda educacién, maxime religiosa, debe orientarse el esfuerzo a que el
educando vaya dando sentido religioso a todos los valores, acontecimientos, situa-
ciones, obstdculos que se crucen en su vida. Segin esto, la Religién tiene que
presentarse como una fuerza de didlogo con todas las realidades.

En mi apreciacidon, el titulo anuncia de modo impreciso el contenido del libro
que comentamos, breve, denso, orientador, y dirigido directamente a la pastoral;
puesto que sélo aborda algunos aspectos —los mds transcendentales para la fina-
lidad pastoral que se propone— de todo lo que podemos llamar realidades
terrenas.

En la primera mitad del libro el autor intenta mostrar una imagen tipo de:
nifio moderno en relacién con la vida afectiva, con el 4mbito de la téenica y con
el mundo de los adultos. Toda la segunda parte la dedica a una larga y valiosa
reflexién sobre las realidades familiares y la catequesis en la familia, destacando
la familia como centro de la primera y mds importante catequesis, y concluyendo
en la urgencia de preparar a la familia para su misién educadora: la tarea mis
urgente de una pastoral de la infancia va a ser una pastoral familiar.—
B. MATEOS.

CENTRO EUROPEO DELL’EDUCAZIONE, Nuovi colloqui su l'educazione scientifica, Edit.
Palombi, Roma 1967, 23 x 14,5, 485 p.

La importancia creciente que la ensefianza cientifica ha cobrado en la edu-
cacién moderna estd en relacién con el caricter siempre mds impregnado de
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valores cientificos y de situaciones técnicas que nuestra época y nuestra sociedad
presentan. e

En la ciencia, méds quiz4s que en otros campos del desarrollo humano, se
hace muy dificil ponerse y mantenerse al dia por los continuos descubrimientos.
Se hace indispensable una permanente revisién para el profesorado en este 4m-
bito cultural. Asi lo han entendido los organizadores y participantes en los Colo-
guios que recoge el presente libro, que, por su buena presentacion, por la clari-
dad expositiva, por la progresiva superacién de cada coloquio, por la variedad y
actualisima problemética que sugiere y las no menos nuevas soluciones que pro-
pone, es un buen exponente del nivel y de la inquietud cientifico-educativa del
profesorado italiano. La aportacién explicitamente internacionales se deja ver
sélo en el ultimo —décimo— coloquio.

En cuanto al contenido, refiriéndose a la “educacién” cientifica de la ensefian-
za elemental y media, estudia en cada caso la situacién de partida para confron-
tarla con el ideal de llegada, los materiales y técnicas auxiliares, las exigencias,
las dificultades, las implicaciones y relaciones frente a la educacién integral, las
mutuas relaciones con otras asignaturas, la persona del profesor, los textos, la
estructuracién en el plan general educativo... de cada disciplina: biologfa, mate-
méticas, geografia... Debiendo afiadir que trata sélo de las ciencias experimen-
tales y que hemos apreciado algunas lagunas: frialdad expositiva, poco interés
de los primeros coloquios, el nivel casi exclusivamente italiano.

Sin embargo, sus abundantes sugerencias, numerosas conclusiones, frecuentes
orientaciones de estructura y planificacién..., todo dentro de una linea de reno-
vacién y reajuste y con el continuo cuidado de integrar y supeditar todo al
supremo valor de la educacién de toda persona, hacen de este libro un instru-
mento 1itil a los profesores en los colegios de ensefianza elemental y media y
principalmente a los responsables de la planificacién y programacién de los
cursos.—B. MATEOS.

ESCHENBACH, U.. La mujer, jun ser desconcertante?, Edit. Sigueme, Salamanca
1968, 19 x 12, 141 p.

El tema de la mujer, su sentido dentro de la vida, su ser en general, siempre
ha sido fuente abundante de tinta en todas las culturas: desde las mitologias
mas antiguas hasta la abrumadora investigacién psicoldgica de nuestros dias.
Y desde luego el material no se agotari mientras viva sobre la tierra este ser
tan desconcertante o misterioso.

Podiamos decir que el libro que recensionamos es una hipétesis mis sobre el
hipotético problema de su ser y relaciones con el hombre. Pero no. Este libro
aporta un estudio que se presenta con guisos de auténticas experiencias, logra-
das a través del cotidiano examen de miltiples casos aue se le han planteado en
su cliniea, estudiados con verdadero interés por la autora, al mismo tiempo que
examinados en una proyeccién maravillosa sobre la historia antigua, dando asf
explicacién a unos y a otros. Encuentra una verdadera relacién entre los casos
a ella presentados y los que cuentan las mitologias e historias antiguas, tratando
con verdadero acierto de darles una solucién dentro de su dificultad.

Es un libro pues, interesante para formadores, médicos, sacerdotes y matri-
monios.—DONATO VARGAS MATOS.

BariN, P., Metodologia, Edit. Morova, Madrid 1968, 21 x 14.

Hasta hoy se ha expresado a Cristo acudiendo, sobre todo, a los métodos de
la intuicién humana y de la experiencia inmediata. Hoy las exigencias son dife-
rente y se ha de anunciar con formas nuevas, con formas del hombre moderno.
Hemos de readavtar a los alumnos en la clase y reformar los programas de
acuerdo con los intereses, no sélo individuales, sino también colectivos.

Este libro intenta conseguir dicha meta para lo cual su autor y el equipo
“Mundo v Fe” de Lyon, lanza este libro para ayudar a los educadores a conse-
guir que la fe sea transmitida a los jovenes de nuestro tiempo.
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No se nos muestran recetas, sino una orientacién critica para la accién
concreta, un estimulo para la accién pedagégica, unas normas generales, en
definitiva, que permitan descubrir el mejor camino que tienen los jévenes de hoy
para ser fieles al Espfritu.

En la segunda parte muestra de forma general pero interesante cémo se
ha de preparar, organizar y animar la catequesis; lo cual todo catequista ha de
tener en cuenta al realizar sus funciones.

Parte interesante para el principiante que quiere adquirir ideas. La tercera
y tdltima, presenta algunos métodos y téenicas, teniendo en cuenta siempre su
adaptacién para cada cual. Como en todo método hemos de tener en cuenta las
ventajas e inconvenientes que encierra cada cual—J0SE Luls DE LA FUENTE.

GEBHARDT, G., Wir werden Eltern, Edit. Josef Knecht, Frankfurt 1968, 24 x 17,
382 p.

Gusti Gebhardt reine en este libro una serie de experiencias como madre
y unos grandes conocimientos como psicélogo. Explica brevemente la evolucién
del germen en el embarazo, con algunas observaciones médicas y genéticas. No
se enfrasca en lo fisiolégico sélo, sino gue estudia y analiza las inquietudes y
momentos psicolégicos de los futuros padres ante la venida de su hijo.

En la misma ténica sigue el libro al tratar el hecho del nacimiento de la
lactancia, del crecimiento y evolucién, etc. No omite la sefiorita Gusti ningin
detalle, sea de vestidos, sea de atenciones progresivas conforme a la capacidad
rIieanigo. El libro, bellamente impreso, es un perfecto manual para los esposos.—

SNYDER, H. 1., Contemporary educational psychology, Edit. John Wiley & Sons,
New York 1968, 23 x 16, 236 p.

La psicologia de la ensefianza es la ciencia practica de la psicologia general,
la cual incorpora datos, teorias y principios sacados de la psicologia general con
miras a mejorar la eficacia de escuelas e instituciones docentes en su labor
educativa. Ahora con el acrecentamiento del interés y de la preocupacién en el
desarrollo de la labor educativa, de la eficiencia para comunicar la ciencia a una
sociedad docentemente consciente, la psicologia de la ensefianza tiene que apro-
vecharse de las facilidades ofrecidas por el progreso cientifico. Hoy dia se vale de
lag facilidades eficaces modernas, tal como las caleuladoras (high-epeed compu-
ters), teorfas matematicas de conocimiento, ete., tal vez més que de los principios
de la psicologia general. La psicologia de la ensefianza contemporéinea viene pre-
sentada como algo “nuevo”, con su método relativamente poco familiar de anali-
zar procesos psicolégicos. De ahi la necesidad de presentar de nuevo esta rama
de la psicologia para estar uno al dia y al corriente de cada novedad.

La obra de Helen Snyder es una contribucién de no poca importancia g
transcendencia conforme a esta necesidad. Principalmente destinada para los
estudiantes avanzados en la psicologia de la ensefianza y aun de cualquiera de
las muchas ramas parientes de la misma, les ayudars a introducirles en dos
4reas importantes de la ensefianza, precisamente las méis activas en promover
nuestro entendimiento del proceso del conocimiento en la escuela; a saber: las
teorias matematicas del conocimiento y el simulador (simulator).

Creemos que ser4d muy itil para los profesores conscientes de sus problemas
educativos y de su profesién. Presentacién cuidada y agradable—E. LaAzo.

ToVAR, A., Universidad y educacién de masas. Ensayo sobre el porvenir de Es-
pafia, Edit. Aril, Barcelona 1968, 14 x 21, 275 p.

Un libro muy interesante de A. Tovar. No habiamos lefdo ningtn libro de
Tovar, pero sin lugar a dudas este su libro nos ha conquistado. ;Qué cualidades
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tielne este libro para captar el interés del lector? Yo diria que tres fundamen-
tales:

Su tema de la educacién estd estudiado bajo el aspecto de ser ésta la crea-
dora de la estructura social.

El tema de Espafia, el eterno “problema de Espafia”, no deja de estar
patente sobre todo en sus relaciones de causa y efecto de la educacién actual
espafiola.

Y por fin las cualidades de su valor positivo. Es cierto que es duro, muy
realista con la situacién educacional de Espafia, pero nunca nos deja en mera
critica negativa; siempre aporta soluciones, planes, ete., que podrin ser discu-
tidos, pero, y él mismo nos lo dice, sélo en el contraste de opiniones hallaremos
la solucién al problema de la educacién y por ende al de Espafia, que en el fondo
eso es lo que busca el gran espafiol que es Antonio Tovar——RICARDO PANIAGUA.

VAN Kaam, A., Religion et Personalité, Edit. Salvator, Mulhouse—Parls 1967,
19 % 14, 204 p.

Me parece esencial para comprender esta estupenda obra, traducida aqui
algunas palabras que Jean Muller nos pone en su presentacién: “Van Kaam es
un sacerdote impregnado de cultura psicolégica. Sus perspectivas podrian ser
mal comprendidas de un publico que ignora todas las corrientes del pensamiento
que lo han inspirado, Nos ha parecido que la obra que presentamos se refiere
implicitamente a Freud y Rogers, pero se inscribe en una visién cristiana de la
existencia”.

Efectivamente, Van Kaam trata de integrar ciertos valores contemporéneos
de las ciencias humanas en la construccién de una fe que se va separando progre-
sivamente de las reflexiones infantiles. Con esto preconiza una fe adulta, es decir,
en marcha hacia su término a lo largo de la existencia terrestre.

Nuestro autor se queda muchas veces, es cierto, en una perspectiva pura-
mente normativa, sin discriminar suficientemente la diferencia de personas, pero
este ligero bache se compensa en gran parte con las finas y certeras observa-
ciones de que hace gala cuando desciende al campo del consejo individual.

Es una obra aue juzgo no sélo interesante sino indispensable para todo
director de conciencia que desee conocer con una perfeccién aceptable la estruc-
tura de la personalidad religiosa con vistas a procurar su desarrollo ‘en las
almas confiadas a su culdado.—JUAN BAUTISTA GONZAL®Z.

CASABIANCA, R. M., Socialité et loisirs chez U'enfant, Edit. Delachaux et Niestlé,
1968, 21 % 15, 280 p.

Siempre se ha considerado al hombre como ser social, pero nunca las rela-
ciones humanas han tenido un puesto tan importante en la vida de cada hombre.
Las relaciones sociales son consideradas hoy como cualidades de primera impor-
tancia en todos los campos. La educacién de la sociabilidad del nifio es de una
importancia hoy dfa bastante decisiva para su vida. ;Cémo asegurarla? Este
es el objeto de esta obra; objeto cuya amplitud resalta a primera vista. La
autora no estudia el problema en general sino que lo reduce estudiindolo en
ciertas circunstancias, mis en concreto. en ciertas circunstancias de Paris. Su
conclusién es que las organizaciones destinadas a llenar las necesidades de
distraceién, los tiempos libres, juegan un papel de primera importancia en el
desarrollo social del nifio. Pero a lo largo de la obra se reduce a estudiar sélo
dos tipos de estos grupos u organizaciones por medio de encuestas y estadisticas
y Ver en qué y cémo tales grupos pueden favorecer esta educacién de la sociabi-
lidad. Por otra parte se limita al sexo masculino y cuya edad oscile entre los
seis v los once afios.

Es una obra cuya aplicacién préactica es factible directamente en el medio
en que se ha basado. Pero a pesar de esto que parece restar valor a la obra, su
conclusién general es sin duda valida; en cada medio, aue se estudie més con-
cretamente. Es un estudio que trata de hacer tomar conciencia de la importancia
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que pueden tener estas organizaciones o grupos y de las esperanzas que se
pueden poner en una “politique des loisirs” en l.a que la pedagogia y psicologia
deben encontrar su puesto de estudio y de trabajo.—C. VERGARA.

BRISEBOIS, R., Les corrélations en pédagogie et en psychologie, Edit. Lidec, Mon-
treal 1967, 14 X 16, 274 p.

El método estadistico es hoy dia indispensable si se quiere realizar cualquier
estudio cientifico digno de interés. Una verdadera observacién y una experimen-
tacién sistemética, procedimientos de trabajo de las ciencias positivas, no pueden
darse sin un estudio matemético de los hechos. Mas en conereto en pedagogia
y psicologia —y en psicopedagogia— el método estadistico se presenta como un
valioso elemento para esclarecer los problemas infantiles. Muchos de estos pro-
blemas ponen de relieve el interés del estudio y practica de la correlacién, que
figura en primera linea de las aplicaciones de la estadistica a la pedagogia. Se
trata en esta obra de hacer conocer y valorar en su punto este método. No se
trata sin embargo de una disertaciéon matemadtica, que el autor reduce a lo
esencial con el fin de que sus proposiciones sean accesibles no sélo al especialista
sino también al lector que no es matematico.

El autor divide su obra en cuatro partes. Las dos primeras son un estudio
del concepto de correlacién y del origen y evolucién de su cdlculo. En la tercera
propone algunos modos de mejorar y hacer mas sencillo el cdlculo de diversos
coeficientes de correlacion Termina presentando un nuevo coeficiente.

Es un estudio que permitird a los educadores un empleo méas ficil y més
frecuente de este método de trabajo y al mismo tiempo les proporcionara el
conocimiento suficiente de esta técnica para poder enfrentarse con las obras de
pedagogia y psicologia que hacen relacién a ella.

BEREDAY, G., El método comparativo en pedagogin, Edit. Herder, Barcelona
1968, 22 x 14, 374 p.

El Profesor Bereday, polaco de origen, hoy residente en los Estados Unidos
de América, continda trabajando con asiduidad en pro de la pedagogia. Fruto
de sus esfuerzos, internacionalmente plausibles por lo que a continuacién vere-
mos, es su Gltimo volumen que hoy nos llega a nuestras manos: El método com-
parativo en pedagogia.

El autor muestra una inteligente apertura para aceptar toda clase de suge-
rencias, modos de ver y actuar... Para sus estudios siempre busca una visién
universal: al fin, la pedagogia -——una de cuyas ramas es la pedagogia compa-
rada— no admite fronteras nacionales, y se ve obligada a saltar con elegancia
y sin resquebrajaduras a través de la diversidad de paises, lenguas, sistemas
politicos y sociales, mentalidades dispares culturales y religiosas.

Bereday, no hay que dudarlo, es un auténtico pedagogo nato. Por otra parte
goza de un merecido prestigio internacional por sus trabajos de colaboracién
en revistas cientificas alemanas, francesas e inglesas...

Su obra es rica en cuadros y esquemas comparativos y visiones de conjunto.

A continuacién exponemos un Indice reducido de la misma:

"Consideraciones generales en torno a la teoria y método, Entidades que
regulan el Plan de estudios en cuatro paises: EE. UU., URSS, Francia e In-
glaterra, Influencia del ambiente cultural en el estudio compartivo: EE. UU. e
Inglaterra, Importancia del lenguaje: el caso de la URSS, Investigacién y ense-
flanza en EE. UU.

El método comparativo en pedagogia es, pues, un libro vahosisxmo para
cuantog estén interesados en estas disciplinas pedagégicas modernas.—Eva-
RIsTO S.

AsuBy, W. R., Proyecto para un cerebro. El origen del comportamiento adaptati-
vo, vers. cast.,, Edit. Tecnos, Madrid 1965, 15,5 x 24, 322 p.

Si para los psicélogos factoriales ha sido muy grande la tentacién de cons-
truir una ciencia del hombre sin el hombre, del pensamiento y de la inteligencia
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sin logiea ni filosofia, mayor es aun la tentacién para los teéricos de la ciber-
nética o tecnozoistas. Los primeros obran por medio de la reduccién matemética
de los problemas; los segundos, por reduccién mecinica. Como consecuencia, el
peligro de estafa cientifica es obvio.

El autor de este libro nos adelanta que “la base de la obra la forman el
hecho de que tal sistema (el nervioso) se comporte adaptativamente y la hipéte-
sis de que esencialmente consiste en mecanismos (parte del supuesto de que estos
dos datos no son irreconciliables)”. Queda al descubierto la fuerza y flaqueza de
su realizacién.

A mi entender, la clave para neutralizar los riesgos deformadores de la
cibernética radica en la vigilancia del paso indebido de las analogias a las reduc-
ciones. El tecnozoista comienza con la hipétesis de que el computador electrénico
funciona analogamente —con una analogia muy lejana, por lo demas— al cere-
bro humano y termina por convencerse de que éste “no es mas que” un computa-
dor muy complejizado.

En ese famoso “no es mas que” se oculta la estafa electromérfica. La acti-
vidad del sistema cerebral humano es cualitativamente distinta. De lo contrario,
resulta inexplicable cémo aparatos mecénicos que “simulan” la actividad cere-
bral resultan capaces de responder instantineamente al estimulo de situaciones
complejas, mientras que cerebros humanos, a los que se proponen idénticas difi-
cultades, las resuelven lenta y torpemente,

La obra de W. Ross Ahby estd llena de analogias de gran utilidad, a condi-
cién de que se mantengan como tales: meras analogias.—J. RUBIO.

RUEFF, J., Visidn qudntica del universo. Ensayo sobre el poder creador, vers. cast.,
Edit. Guadarrama, Madrid 1968, 11 x 18, 365 p.

La edicién castellana ha “traducido” el titulo original Les diex et les rois
con mucha libertad, pero con indudable acierto, ya que expresa la tesis central
del autor: el descubrimiento de los quanta impone una nueva interpretacién al
conjunto de nuestros conocimientos. El subtitulo apunta directamente al nervio
director de la misma.

En principio, el intentar realizar un proyecto tan increiblemente ambicioso
en los limites de un pequefio volumen parece una locura. Pero el autor es per-
fectamente consciente de lo desesperado de su intemto. Solamente la urgencia de
proponer el problema le mueve. Y de trazar algunas de las lineas bésicas de la
nueva visién. He aaqui algunas de sus tesis “el individuo, quantum de existen-
cia”; “la sociedad, haz de comportamientos coordinados”; “la interaecién, fun-
damento de toda existencia”; “la evolucién jupiterina (inorgénica) y la mutacién
prometeica (el hombre y su poder creador)”.

Por supuesto, no se trata més que de un primer avance, un tanto a ciegas.
Pero existen intuiciones y lineas que me parecen de validez permanente. Otro
dato: el gran inspirador de la obra es L. de Broglie.

De todos modos, se trata de un libro gue dard més luz que confusién. Y con
una cualidad dnica: estimulante de la reflexiéon y la imaginacién, cualidades
ambas que tanta falta nos hace en nuestro medio cultural.—J. RusIo.

BeALs, R. - HowiEr, H., Introduccién a la antropologia, vers. cast., Edit. Aguilar,
2.2 edic., Madrid 1968, 14 x 21,5, 768 p.

La obra que presentamos a nuestros lectores en su versién castellana es un
libro de texto para estudiantes universitarios americanos. Como tal, presenta un
notable acopio de datos y materiales bédsicos para la antropologla cientifica,
aunque bajo la éptica reducida de las vertientes blologlca y cultural. La tradue-
cién espafiola ha sido realizada sobre la 3.* americana, de 1965, notablemente
meJorada, pero no suficientemente, Como sintoma podemos apuntar que no figu-
ran ni una sola vez los nombres de Teilhard ni Lévi-Strauss,
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Destaca en el texto la amplia atencién dedicada a los aspectos culturales,
aunque insuficientemente relacionales con los aspectos biolégicos. También se
aprecia el desfase del libro en otros puntos, como la relacion hombre-animal,
genética y evolucién, la naturaleza de la cultura, familia y parentesco, religién
primitiva y la bibliografia etnogréafica presentada, casi exclusivamente ame-
ricana.

Sin embargo la obra es un excelente archivo de datos, bien ordenados y
documentados, especialmente de antropologia étnica y paleontologia humana.
Puede servir de introduccién y de manual de consulta al estudioso del hombre,
quien hari bien en buscar otras fuentes de inspiracién para llegar a una ade-
cuada comprensién del “fenémeno humano”.—J. RUBIO.

CASTILLA DEL PiINo, C., Dialéctica de la persona, digléctica de la situacion, Edit.
Peninsula, Barcelona 1968, 11,5 x 18,5, 229 p.

En este libro recoge su autor una serie de trabajos y apuntes para confe-
rencias y coloquios que, frecuentemente, seglGn se nos indica en nota a pie de
pagina, “no tuvieron lugar por circunstancias externas”.

Los trabajos, de muy desigual extensién y valia, van agrupados en tres
partes, que podriamos titular respectivamente: “dialéctica de la persona en
situacién”, “la funcién del intelectual” y “sociologia dialéctica”. Donde se dice
dialéctica debe entenderse marxismo, segin confesién expresa del autor, que
por otra parte resulta obvio.

La ambicién del autor es construir una antropologia auténtica, es decir,
dialéctica, segin el modelo marxista Su profesién de psiquiatra le ha abierto, le
abre nuevas posibilidades para un enfoque original, que ha realizado ya en
otras dos obras sobre la depresién y la culpa.

Los trabajos reunidos en la primera parte son los mejores. Pero en todo el
libro se encuentran desparramadas —con excesiva reiteracién, aunque resulte
comprensible— observaciones y bosquejos de interés antropolégico, como los
relativos a la situacionalidad como categoria primaria Por lo demds, Castilla del
Pino se muestra buen conocedor de Marx. de ouien recibe al mismo tiempo la
fecundidad y la unilateralidad de su método dialéctico—J. RuBIO.

DESBIENS, J.-P., Introduction a un examen philosophique de la psychologie de
Vintelligence chez Jean Piaget, HEdit. Universitaires, Fribourg (Suiza),
16,6 X 24,56, 193 p.

Presentamos a nuestros lectores el primer estudio francés de conjunto sobre
el aspecto filoséfico de las teorias piagetianas sobre la inteligencia, admitido como
tesis doctoral por la Universidad de Friburgo. El autor sigue de cerca los enfo-
ques de un psicélogo americano, Flavell, en su famoso estudio sobre Piaget.
Ello es una muestra de modestia en sus pretensiones, pero también de bisqueda
de seguridad.

Jean Piaget ha declarado que rehusa hacerse cargo de las implicaciones
estrictamente filoséficas de su psicologia de la inteligencia. Incluso ha mostrado
recientemente el menosprecio que le merece la reflexiéon filoséfica. De ahi que
Desbiens se haya centrado en el esclarecimiento de las interrelaciones existentes
entre la psicologia experimental y el pensamiento filoséfico. El caso de Piaget
es especialmente adecuado para tal investigacién.

Tras una breve y muy clasica introduceion, divide el autor su estudio en tres
capitulos. El primero es una presentacién genérica, casi esquemitica, del sistema
piagetiano. El segundo presenta las criticas de Piaget al asociacionismo, intelec-
tualismo, apriorismo, fenomenologia y pragmatismo: modo negativo de exposi-
cién, tan frecuentemente utilizado por Jean Piaget. El tercero es un tenue juicio
de conjunto sobre el psicologismo piagetiano. El libro se cierra con una conclu-
jiér}]t sobre la estrecha relacién de psicologia y filosofia, bibliografia e indices.—

. RUBIO.
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MousTAKAS, C. E., El maestro y el nifio. Interaccién personal en el aula, vers.
cast., Edit. Aguilar, Madrid 1968, 15 X 22, 259 p.

Sabido es que la relacién didédctica educativa es el problema clave para la
pedagogia moderna de corte netamente personalista. Cada vez se insiste mis en
el aspecto existencial de la relacién maestro-alumno. Y ello resulta obvio si lo
que pretendemos es upa educacién personalizada, y que cultive los valores crea-
tivos y vocacionales: Tal es la actitud de Moustakas, el prestigioso especialista
de la Merril-Palmer School de Detroit.

Tras unos primeros capitulos en los que estudia las bases del trato personal
educador-educando y el desarrollo de las emaciones en el nifio, aborda el autor la
investigacién de los principales factores de la relacién existencial, con un método
preferentemente clinico: atencién sensitiva a las expresiones emocionales en el
Jardin de la Infancia, procedimientos de higiene mental experimental en los
primeros cursos elementales, relaciones interpersonales en los tltimos grados
elementales, autoexploracién entre alumnos de escuela secundaria, con un apén-
dice sobre “éxitos y fracasos” en la creacién de relaciones interpersonales en
el aula.

Una investigacién de indudable valfa, en la que nuestros educadores tienen
mucho que aprender, aunque el libro como tal sirve solamente para Estados
Unidos. Pero puede ser una guia aceptable para que el maestro espafiol eduque
e investigue creadoramente mediante las relaciones interpersonales con otros
maestros y sus propios alumnos.—J. RuUBIO.

KARRENBERG, Fr., Evangelisches Soziallexicon, 5. edic., Edit. Kreuz, Stuttgart
1965, 24,5 x 16,5, 1.400 cols.

El presente Diccionario Social que, bajo la direccién del Dr. Fr. Karrenberg,
publica la Asociacién de la iglesia evangelista alemana, es un trabajo de conjunto,
donde se desarrollan por orden alfabético los principales temas o autores rela-
cionados con la sociologia de todos los tiempos. Por eso su campo de accién es
inmenso. Cada colaborador —son més de cincuenta— ha mantenido su postura
u opinién independientemente de un patrén, médulo o censura que unifique el
contenido de la obra. De ahi que su revisor redaccional afirme que “no es un
documento oficial de la iglesia evangélica que reproduzca las ensefianzas de esta
iglesia en relacién con los actuales problemas sociales”. Su quinta edicién es un
exponente de su vglor y utilidad, principalmente como libro de consulta para los
amantes de la sociologia de lengua y ascendiente alemin o centroeuropeo. Un
registro de cada uno de los colaboradores con los temas por ellos tratados, y un
registro general de los temas expuestos ponen broche final a todo el conjunto.

Savvy, A., Lo naturaleza social, Edit. Taurus, Madrid 1962, 21 x 13,5, 360 p.

;Qué es la naturaleza social? Esta es la pregunta que se hace hoy la socio-
logia. Sauvy estudia el tema bien, pero no quiere dar una respuesta concreta.
En su libro nos da un material inmenso, muchas veces sacado incluso de las
experiencias histdricas contemporaneas, pero a propésito no quiere dar una
solucién,

Temas tan interesantes como la reforma o evolucién, los factores del des-
contento social, la sociedad en movimiento, la hipocresia social, los mitos, utopias
y magia, el mito como liberacién..., ete., pasan por sus paginas de modo ameno
e interesante; olvidando a conciencia la complicada terminologia sociolégica en
aras de la expresién y quizd de la difusién, se concreta en un lenguaje sencillo
v claro al alcance de todos los interesados por los temas sociales.—RICARDO
PaANI1AGUA.
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TiERNO GALVAN, E., Conocimiento y ciencias sociales, Edit. Tecnos, Madrid 1966,
23 % 15, 235 p.

Un libro netamente sociolégico es el que presentamos. Esta compuesto de
dos partes distintas pero ambas necesarias. La primera es m4s bien de tinte
filosofico; es un intento de epistemologia de las ciencias sociales; en ella se com-
para y estudia el conocimiento filoséfico y el cientifico, jhasta qué punto llega
la influencia de lo social en el pensamiento individual?

La segunda parte, publicada ya como libro en 1960, es una introduccién a
la sociologia. Si la primera parte se caracteriza por la investigacién sociolégica
profunda, en esta segunda se busca mas bien orientar a los principiantes en el
estudio de la sociologia, explicando temas tan interesantes como los paradigmas,
el grupo, el control social, ete.

En resumen yo diria que este libro es un intento para hacernos llegar los
temas vitales de la sociologia entre los cuales esta el conocimiento.

Muy interesante es la nutrida bibliografia que nos da después de los capi-
tulos de la segunda parte—RICARDO PANIAGUA.

SCHISCHKOFF, G., La masificacion dirigida, versién y presentaciéon de A. Gémez-
Moriana, Edit. Nacional, Madrid 1968, 17 x 24,5, 325 p.

Desde una perspectiva filoséfico-social (que corre el riesgo evidente de no
satisfacer ni a filésofos ni a sociélogos) nos ofrece el autor su diagnosis y profi-
laxis del fenémeno socio-politico de mayor trascendencia de nuestro tiempo, que
acertadamente denomina “la masificacion dirigida”.

El traductor introduce al lector espafiol en la tematica de la obra mediante
un breve ensayo comparative respecto a Ortega y Gasset. Aunque sin matizarlo
suficientemente, puede apreciarse la divergencia de ambos pensadores. Las dife-
rencias de tiempo y situacién —no aducidas— se bastan para explicarla.

Schischkoff define el fenémeno de la masificacién dirigida como “la técnica
de desviacién y apartamiento de la situacién natural de las masas”, distinguiendo
cuidadosamente “masa natural” y “masificacién manipulada”. El diagnéstico se
alarga a las posibles causas: la perfeccién téenica como finalidad en si misma
y fuente aparente de felicidad, la “pérdida del habla”, el fracaso de la filosoffa
en su proyeccién popular. La profilaxis més eficaz la sitia el autor en las enor-
mes posibilidades —actualmente desaprovechadas— de la formacién de adultos.

Tanto el diagnéstico como la profilaxis me parecen insuficientes, pero clari-
fican aspectos importantes del problema.—J. RuBIO.

MONNEROT, J., Sociologia del Comunismo, vers. cast., Edit. Guadarrama, Madrid
1968, 16 X 22, 563 p.

La bibliografia sobre el complejo fenémeno del comunismo sigue en aumento.
Su voluminosa realidad y vitalidad ideolégica y social lo reclama. La contro-
versia —entre los polos del menosprecio y la sobrevaloracién— sigue més viva
que nunca y raro es el pensador o el cientifico que no ha definido su postura. Tal
vez por ello, Ediciones Guadarrama se ha decidido a incorporar a su coleccién
“Biblioteca ciencias humanas” una obra tan dlscutlda como la de Jules Monnerot,
escrita originariamente en 1949, aunque la verswn castellana ha sido realizada
sobre la segunda francesa, amphada con un “preambulo” que versa sobre “el
porvenir del comunismo en 1963”. -

Tal vez el mayor problema externo del libro radica en su mismo titulo.
Monnerot pretende que su estudio debe ser considerado como sociologia neta.
En realidad, como género literario, est4 mucho més cercano a la filosofia de la
historia. Y solo desde esta perspectiva adquiere la obra su auténtica signifi-
cacién.

. Dentro de la filosofia de la historia, el libro de Monnerot participa plena-
mente de la fuerza y flaqueza del género. "Una magnifica documentacién histérica
es puesta al servicio de una ideologia que con frecuencia se abandona al profetis-
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mo y a la apreciacién sectaria, por mas que el autor proteste ante la acusaclon,
que se hace patente a lo largo de su “tesis”, especxalmente en el “preambulo”.

El libro se estructura en tres partes. La primera, “El Islam del siglo xx~’
es un estudio histérico sobre la gestacwn, formacién y caracterizacion del comu-
nismo ruso. La segunda, “Dialéctica”, es una disertaciéon histérico-filoséfica sobre
el tema, que constituye sin duda la parte mds débil del trabajo. La tercera,
“Las religiones seculares y el Imperium mundi” es una amplia caracterizacién
del comunismo como religién secular con pretensiones cientificas.—J. RUBIO.

KAHN, H. - WIENER, A. - Rostow, E., Hacia el afio 2.000, vers. cast., Edit. Kairds,
Barcelona 1968, 156 X 21, 241 p.

Este libro agrupa los informes mas destacados de la *“Comisién del afio 2000,
creada por la Academia Americana de Ciencias y Artes, elaborados por los mas
prestigiosos especialistas mundiales, presididos por D. Bell. Se trata de un tipico
trabajo de prospectiva, a base del inventario exhaustivo de datos y extrapola-
ciones, realizado con el mdas riguroso empirismo de la mentalidad anglosajona.

Los temas estudiados comprenden la casi totalidad de los valores humanos,
encabezados por este estudio de conjunto sobre “los préximos afios”, seguramente
el mas valioso de todos los presentados. El hombre biolégico (E. Mayr), el ciclo
vital (M. Mead), desarrollo urbano (H S. Perloff), informacién, racionalidad y
libre eleccién (M. Shubik), comunicacién (J. R. Peirce), la mtlmldad (H. Kalven),
la juventud (E. H. Erikson), perspectivas psicolégicas (G. A. Miller), institu-
ciones educativas y cientificas (H. Orlans), religion (K. Stendhal), la sociedad
internacional (E. V. Rostow), el sistema americano (S. P. Huntington), nueva
teoria politica (L. K. Frank).

Piénsese como se quiera del sistema prospectivo, el panorama presentado
por estos informes se apoya en un sistema de probabilidades, que obliga, al
menos, a considerarlo con seriedad.—J. RugIo. .

SANCHEZ LOPEZ, F., La Estructura Social, 2.* edic., Edit. Guadarrama, Madrid
1968, 14 x 19, 246 p.

Esta obra, de introduccién a la estructura social, fue presentada por su
autor, como tesis de Doctorado, en la Facultad de Ciencias Politicas, Econémi-
cas y Comerciales de la Universidad de Madrid, y calificada de “Sobresaliente
por unanimidad”. El tribunal estaba integrado por los Profesores Truyol Serra,
Gareia de Valdeavellano y J. L. Sampedro.

A lo largo de sus paginas, se advierten los estudios serios y prolongados
que D. Francisco ha realizado, primero en la Facultad de Ciencias Sociales de
la Universidad de Laval (Canad4), y luego en las de Harvard, Columbia, Cali-
fornia del Sur y en la London School of Economics and Political Science. Sus
maestros han sido los maximos especialistas en la materia, a los que debe el
rigor de sus asertos.

En los cinco, densos y perfectamente interrelacionados capitulos que com-
ponen este libro, encontrari el lector la mejor iniciacién, clara, precisa y al
dia, a las estructuras sociales de nuestro tiempo. Un libro imprescindible para
cuantos comentan, discuten, se plantean con urgencia, y tratan de “cambiar
las estructuras”. Porque con frecuencia se advierte que, es precisamente el
concepto mismo de “estructura” lo que més divide y confunde a los unos y a
los otros, incluso en el mismo campo rigurosamente cientifico y especializado.

Pues, estas son las palabras con que termina su obra D. Francisco Sanchez:
“No hemos pretendido construir con este trabajo una teoria de la estructura so-
cial, sino algo de mas limitadas ambiciones: su concepto. Un concepto que res-
ponda al nivel aleanzado en la actualidad por el conocimiento sociolégico estruc-
turalista, sirva de instrumento légico manejable por todos, y permita realizar
con sentido uniforme futuros anilisis de la realidad social”.

Un libro .que, después de varios afios de reflexién y de ensefianza sistema-
tica de la materia en varios centros Superiores, aparece en su segunda edicién,
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y cuyas ensefianzas aportan al estructuralismo su base mis imprescindible, el
verdadero concepto “objetivo” de estructura social, aunque no se vea todavia
un concepto definitivo, como lo reconoce su mismo autor.—~F. FERNANDEZ.

CooN, C. 8., Las razas humanas actuales, 555 p.

Uscatescu, G., Proceso al humanismo, 214 p.

LEcoMTE pU Nouy, P., De la ciencia a la fe. Col. Punto Omega, Edit. Guadarra-
ma, Madrid 1969, 11,6 x 18, 232 p.

Presentamos a nuestros lectores tres volumenes mas de la coleccion *Punto
Omega”, que con tanto éxito estd editando Guadarrama.

La obra de Carleton S. Coon, el prestigioso etnélogo de Pensilvania, viene
a ser una continuacién de su famoso estudio sobre el origen de las razas. En
Las razas humanas actuales estudia casi exhaustivamente el proceso histérico
de cada una de las razas existentes en la actualidad, con sus respectivos grupos
y subgrupos. La investigacion diferencial se apoya sobre una vastisima docu-
mentacién, que abarca desde los rasgos fisicos hasta los grupos sanguineos e
incluye aspectos sociolégicos y culturales. 32 ldminas fuera de texto ilustran
suficientemente la exposicién. Indudablemente, se trata de un libro a tener en
cuenta por los interesados en el tema —humana y cientificamente apasionante—
de las razas.

Proceso al humanismo intenta ser un estudio en profundidad de la signifi-
cacién antropolégica de la rebelion juvenil ante la sociedad alienada. George
Uscatescu sigue fiel a su linea y a su estilo, con sus virtudes y defectos.

El contenido de la obra lo constituyen siete ensayos que se integran més
por su trama interna que por su tematica: proceso al humanismo; perfiles de
un nuevo humanismo, ;existe una cultura europea?; alienacién y estructura;
arte y sociedad; una critica sustancial del marxismo; aniversario de la revo-
lucién rusa. Los nombres de Marcuse y Foucault, Teilhard y Huxley, Marx y
Lenin, con alusiones a hechos tan recientes como la “revoluciéon de mayo”, sir-
ven de hilo conductor a este “proceso” hecho a la sociedad moderna de cara
ya al afio dos mil.

De la ciencie. a lo fe agrupa diferentes textos del conacido eolaborador y
continuador de Alexis Carrel, el Dr. Pierre Lecomte du Noiiy, escritos entre
1929 y 1945. Unos ya publicados en diferentes revistas; otros inéditos. Albert
Delaunay es el responsable de su presentacion y ordenacién cronolégica.

Como el titulo expresa, el tema central de la obra es la clarificacién de
un problema central en la cultura occidental: las relaciones entre la ciencia
y la fe. El orden eronolégico permite seguir el proceso espiritual del autor,
desde sus primeros ensayos, pletéricos de entusiasmo por el ideal cientifico y
sus perspectivas salvadoras del hombre. Posteriormente, se perfila una imagen
del hombre integral, especialmente a base de datos biolégicos y antropolégicos.
Las semejanzas con Teilhard de Chardin saltan a la vista: desde su tesis central
—el telefinalismo— hasta la consideracién de ciertos matices caracteristicos.—
J. RusIO.

WOLBERG, L. R., Psicoterapia breve. Vers. cast., Edit. Gredos, Madrid 1968,
16" X 24, 347 p.

Esta obra, que la Editorial Gredos incorpora a su coleccién “Biblioteca de
psicologia y psicoterapia”, ofrece una nueva visién de la psicoterapia, de efectos
tal vez revolucionarios.

Aparentemente se trata sélo de una modalidad intensiva del tratamiento
psicoterapéutico, con la finalidad de hacerlo llegar a aquellos pacientes de esca-
SOS Tecursos econémicos o que, por diversas circunstancias, se ven imposibilita-
dos de beneficiarse de un tratamiento psiquiitrico normal.
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Pero cuando se estudian las aportaciones tedrico-pricticas contenidas en
esta obra, resultado de un proyecto de investigacion que conjugé la colaboracién
de méas de un millar de psiquiatras por un periodo de dos afios y medio, puede
uno percatarse de lo innovador que resultan numerosas observaciones y puntos
da vista.

Por lo demas, el libro no es un manual, como tal vez su titulo invita a pen-
sor. Mas bien es un “dossier” valioso de datos concretos, experiencias reales,
indicaciones metodolégicas, téenicas terapéuticas, ete. La “psicoterapia breve”
se muestra en sus paginas como una nueva via de incalculable porvenir”.—
J. RuBIO.

Horr, H. y RINGEL, E., Problemas generales de la medicina psicoasomdtica. Cli-
nica y tratamiento de la “somatizacién” de las neurosis, Edit. Morata, Ma-
drid 1969, 14 X 22,5, 223 p.

En un momento en que se venia hablando insistentemente de “crisis” en la
medicina psicosomatica, resulta sumamente clarificador este volumen que pre-
sentamos a nuestros lectores.

El Dr. Hoff y su auxiliar E. Ringel fundaron hace aiios un departamento
psicosomético en su clinica de Viena. Este libro es fruto del copioso material
de experiencias acumulado. Aparte de ello, los autores se proponen dejar bien
claro y preciso el importante papel que a la medicina psicosomdtica compete en
el total de la medicina.

Para ello parten de una exacta delimitacion de conceptos, ya que la ambi-
giiedad en que la psicosomitica ha tenido que desenvolverse ha constituido su
mayor obstiaculo prictico. Especial hincapié se hace en mostrar las relaciones
existentes con la teoria de las neurosis (de la que ofrece una visién renovadora)
y los factores que conducen a una somatizacion de las mismas. Finalmente, se
presenta una panoramica respecto a la terapéitica y la profilaxis desde el pun-
to de vista de la praectica clinica.

También se hacen ver, incidentalmente, la naturaleza irracional de algunos
prejuicios y resistencias que se oponen a la medicina psicosomatica. Y no deja
de ser interesante constatar el conocimiento y aprecio que los autores muestran
tener por la obra de Lain Entralgo, dada la habitual impermeabilidad del mun-
do germanico.~—J. RUBIO.

BERGMANN, H., Hacia la personalidad. Esencia, valor y derecho de la individua-
lidad. Estudio antropolégico, Edit. Sigueme, Salamanca 1968, 14 x 22,
331 p.

Sin duda es cierto aquello que mientras haya hombres habrd una bdsqueda
y una pregunta por el sentido y la esencia de la existencia humana, En nuestro
tiempo ningutn otro tema suscita debates tan apasionados. Es natural. Esta
sobre el tapete la discusién sobre el hombre. Tal es lo que parodiando a Ortega
podriamos denominar “el tema de nuestro tiempo”. La filosofia y las ciencias,
la psicologia y la sociologia se han lanzado a la biisqueda de una imagen vilida
del hombre.

Tal ha sido también el intento del autor de este libro. H. Bergmann cree
que ¢l factor clave en torno a la probleméitica del hombre radica en el concepto
de individualidad. Y al esclarecimiento de este concepto dedica este trabajo sis-
teméatico. El subtitulo recoge el programa trazado: esencia, valor y derecho de
la individualidad, sin que falte una larga elucidacién de los aspectos teolégicos
de la misma.

Por mi parte me confieso un tanto escéptico ante el enfoque del libro, tal
vez porque tenga ya ideas preconcebidas sobre el tema. Reconozco, no obstante,
la indudable valia del proyecto, en especial por los numerosos datos procedentes
de todas las ciencias humanas que se consighan. Y, en especial, aprecio su pri-
mera parte—J. RusIo.
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BorToME, Ph., Alfred Adler, apsstol de la libertad, Edit. L. Miracle, Barcelona
1962, 16 x 22, 366 p.

Se trata de la primera biografia (1939) sobre el ilustre fundador de la
psicologia individual. Su titulo, en tono un tanto hagiografico, y el hecho de
ser su autora una afamada novelista y simpatizante del biografiado, nos ponen
inevitablemente en guardia. Pero un adleriano tan notable como O. Brachfeld
garantiza su valfa, ya que ademdas de ser el traductor principal, ha escrito una
introduccion para la obra, en la que refiere las circunstancias de la misma.

Ph. Bottome nos presenta un retrato sumamente vivo y sugerente, Pero
no se trata solamente de arte narrativo. Hay que tener en cuenta que empren-
dié su tarea inmediatamente después de la muerte de Adler y que pudo contar
con toda clase de datos y recuerdos, aparte su experiencia personal. Por supues-
to, el libra refleja la fuerza y flaqueza de tales condiciones. Pero no cabe duda
de que se trata de un documento \nico para acercarnos al auténtico Adler
—muy distinto del que se nos presenta en sus libros—, con tal que sepamos tomar
f}astebidas precauciones, que las circunstancias de su redaccién aconsejan.—

. RUBIO.

CLOSKEY, J. MC y TREFETHEN, F. N., Introduccion « la investigacién operativa,
Edit. L. Miracle, Barcelona 1968, 16 x 22,5, 342 p.

Como tantos descubrimientos cientificos, también el método de la investiga-
cién operativa nacié a consecuencia de necesidades militares. Desde entonces
se ha convertido en una de las m4s originales y revolucionarias “ciencias de
empresa”. Ello se debe a que permite la convergencia de diversas ciencias y
técnicas en la resolucién de un mismo problema. De ahi que permita un enfoque
mucho més realista.

El presente libro, fruto de la colaboracién de numerosos especialistas, ofre-
ce una pancriamica completa de su historia, sus fundamentos cientificos, su pro-
bleméatica y, sobre todo, sus aplicaciones y sus téenicas. Los interesados en los
problemas de empresa y, especialmente, en psicologia y técnica comercial, encon-
trardn en el libro un instrumento extraordinariamente valioso y sugerente.—
J. Rusro.

VAR108, La criminologie clinique, 1968, 229 p.
CASSIERS, L., Le psychopathe delinquant, 1968, 177 p.

ME1L1, R., Le developpement du caractére chez Uenfant. Col. “Dossiers de psy-
chologie et de sciences humaines”, Edit. Dessart, Bruselas 1967, 17 x 24,
186 p.

Presentamos a nuestros lectores los primeros volimenes de la nueva colec-
cién “Dossiers de psychologie et de sciences humaines” que publica la Editorial
Dessart de Bruselas.

La criminologie cliniqgue es un notable volumen en colaboracién, que lleva
el subtitulo “Orientations actuelles”. En realidad, estas orientaciones son tres:
el pensamiento del Dr. De Greeff; las de la Escuela de Lyon, de cardcter més
terapéutico; y la utilizacion de modelos matemédticos en la elaboracién de los
datos clinicos. La obra es fruto de un Coloquio organizado por el Instituto De
Greeff, con ocasién del quinto aniversario de la muerte del famoso profesor
de Lovaina. En concreto, los temas estudiados son los siguientes: la perspec-
tiva clinica en la psicologia normal y patolégica; la nocién de inmadurez en
clinica criminolégica; el concepto de sociopatia y, finalmente, la clinica crimi-
nolégica y la elaboracién cuantitativa de los datos.

Le psychopathe delinquant aborda un tema especialmente delicado, cuya
principal aportacién consiste en presentar una investigacién experimental a tra-
vés del Rorschach. En la primera parte se pasa revista a las principales teorias
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actuales: hipétesis constitucionalistas, la teoria de K. Schneider, el punto de
vista anglosajén, las hipétesiz antropolégicas de H. Ey y las teorias psico-
analiticas. Finalmente, en la dltima parte se nos ofrece un ensayo de definicién
precisa del psicépata, especialmente desde el punto de vista criminal.

Sobre el trabajo de R. Meili hemos dado ya nuestra opinién con motivo de
su version castellana. La versién francesa aparece —como los otros volimenes
de la coleccién anteriormente resefiados— presentada con gusto y funcionalidad.
—J. Ruslo0.

GRIEGER, P., Tratado de Pedagogia. t. II: Pedagogia aplicada, Edit. Marfil,
Alcoy 1969, 15,5 x 22, 353 p.

En el primer volumen de la obra (ya presentado a nuestros lectores) expo-
nia Paul Grieger los objetivos y la temética de la educacién. En este segundo
va a ofrecernos los medios y las téenicas educativas que nos permitirdn alcanzar
aquellos objetivos,

En efecto, en un espacio relativamente reducido nos presenta el autor las
cuestiones fundamentales de la pedagogia aplicada, en tres partes. La prime-
ra, titulada “Elementos de la Educacién” estudia la naturaleza de la funcién
educativa (con ecriterio un tanto estrecho con relacién a la llamada “nueva
escuela”), la educacién personal (en una perspectiva muy original), la educacién
interpersonal y comunitaria y, por tltimo, la educacién religiosa.

La segunda parte versa sobre “los métodos de la educacion”: su funcién
en pedagogia, los métodos en accién y los nuevos métodos pedagégicos (con
atencién especial a la ensefianza programada). La tercera se dedica al estudio de
las “instituciones pedagégicas”: simplemente, se considera la evolucién de las
mismas ante las nuevas exigencias escolares.

Un tratado, en fin, lleno de sabiduria educativa, de apuntes y sugerencias
nacidos de la experiencia personal del autor. Al término del libro figura un
“apéndice” con un modelo practico de ficha pedagégica.—J. Rusio.

RibEAU, E., El pensamiento de Teilhard de Chardin, Edit. Peninsula, 1968,
14 x 20, 548 p.

Sigue creciendo la bibliografia teilhardiana. Afortunadamente, desde luego.
Aunque apenas observamos progresos en el gran debate entablado a multiples
niveles —teolégico, filoséfico, cientifico— en torno al auténtico valor y alcance
de la sintesis formulada por el genial jesuita francés. A veces hasta da la im-
presién de que las posiciones estdn decididas de antemano. Y ya hemos hecho
notar en otra ocasién que tanto dafio hace a Teilhard el anti como el pro
incondicionales.

Felizmente, el libro de Rideau ha sabido vadear ambos escollos, navegando
en el mar tranquilo de la objetividad, con ese minimo de simpatia imprescin-
dible para acercarnos al estudio de un autor. A mf entender, se trata de la me-
jor sintesis del pensamiento teilhardiano publicada hasta la fecha. Supone un
andlisis sistemético de su obra desde casi todas las perspectivas: fenomenolo-
gia de la historia; la cosmologia, método y valor de la ciencia; la antropologia,
condicién humana y valores existenciales; teologia, problemas de escatologia y,
finalmente, el vocabulario y lenguaje.

El autor ha seguido en su exposicién una metodologia que no me satisface:
el cuerpo del libro lo constituyen las notas, que ocupan més de la mitad de sus
paginas, en tipografia reducida. El texto marca solamente el hilo de las afirma-
ciones, Los matices y las citas —numerosas y bien seleccionadas— hay que bus-
carlos en las notas, con el agravante de no estar a pie de pigina. También se
echan en falta la bibliografia y los indices, sobre todo de materias. Por lo de-
m4s, la impresién y presentacién son agradables, como es habitual en la Editorial
Peninsula.—J. Ruslo.
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CAUTE, D., El comunismo y los mteleotuales fra/zwieses, Edlt Olkos-Tau, Barce-
lona 1968 14 x 21,5, 487 p.

El partido comunista frances, al cumplir el medlo mglo de ex1$t:enc1a conti-
nuada, ofrecia un buen campo expemmental para investigar las relaciones del
.comunismo y los intelectuales de una nacién en la que aguél no gobernaba y,
sin embargo, mantenia una posicién de prestigio. De ahi la eleccion del escritor
e historiador inglés.

La primera parte del estudio delinea la evolucién —fluctuantemente favo-
rable— de la actitud del P. C. F. hacia los intelectuales y los términos de tal
acogida. La segunda, nucleo de-la obra, es el anilisis detallado de estas relacio-
nes, siguiendo una estrategia cronolégica. Una tercera parte desarrolla lo que
el autor llama “tres ejemplos” de esas relaciones: André Gide, André Malraux
y Jean-Paul Sartre. La ultima versa sobre “los .intelectuales y el intelecto”
sus diversos aspectos: historia, ciencia, literatura, artes, educaclén, politlca_
El libro se cierra con una cuidada bibliografia.

La investigacién se nos presenta como 1mparc1al. Pero no se trata de un
libro aséptico: el autor no oculta su parecer. Eso si, el aparato documental es
quien decide. En esto D. Caute se muestra heredero de la mejor tradicién anglo-
-sa,]onz:i La obra est4 montada sobre un aparato erudito que garantiza la obje-
tivida

Se trata, pues, de una investigaciéon solvente sobre un tema de apasmnante
interés, que los recientes sucesos de Checoslovaqula han vuelto a avivar.—
J. RuBlo.

Varios

LEepBSMA RAMOS, R., ;Fascismo en E‘spcmm? Edlt Ariel, Barcelona 1968, 22 X 14,
335 p.

) ;Fascismo en Espania? fue publicado por primera vez en 1935. Su autor,

Ramiro Ledesma, lo firmé originalmente con el seudénimo “Roberto Lanzas”.
Hoy Ediciones Ariel, en su apartado Horas de Espaiia, al editar por segunda
vez esta obra quiere ofrecer a sus lectores a la vez que un libro de sumo inte-
rés, un documento valiosisimo para el recto conoclmlento de los origenes del
llamado Movimiento Nacional Espafiol.

La presente obra —enriquecida eon un estudio -introductorio del profesor
‘Santiago Montero Diaz sobre Ramiro Ledesma— est4 dividida.en dos partes.
En la primera trata de explicar Ledesma el fenémeno del Fascismo, “primero
como actitud mundial y después, como arista nacional de esta hora espaifiola”.
La segunda parte es un relato histérico, conciso y breve, acerca del nacimiento
'y desarrollo de las organizaciones que en Espafia eran sefialadas como fascistas:
Falange espafiola y JONS. Se incluye, asxmlsmo, a modo de apéndice, el conocido
“Discurso a las juventudes de Espafia”, donde Ledesma, haciendo gala de un
fino instinto histérico-politico, expone con claridad y valentia el estado decré-
pito de la Espafia republicana, apelando al poder mesidnico de las juventudes
como Unica tabla de salvacién.

Contribuye a aumentar el mérito de la presente edxclon una serie de ilustra-
ciones de gran valia histérica. Por ejemplo: facsimiles de “La Conquista del
‘Estado”, una carta autégrafa de don Miguel de Unamuno a Ramiro Ledesma,
las bases del acuerdo entre JONS y F. E., la lista de los primeros carnets del
Tnuevo partido unificado, y el texto de la declaracién de ruptura de JONS con
‘F. B, firmado por R. Ledesma, N. Alvarez de Sotomayor y O. Redondo.—
B. ARMESTO
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CAST;)LLI, F., La Literatura de lo Inquietud, Edit, Studium, Madrid 1968,
74 p.

La “inquietud” es uno de los términos que se escuchan con mayor frecuen-
cia en la literatura moderna, y de los que entrafian una problemitica mas com-
plicada. Por eso, creemos que el haber recogido en un solo volumen una serie de
ensayos en torno al mismo representa un dptimo servicio llevado a cabo en pro
del conocimiento del problema de Dios de algunos literatos que figuran en la
vanguardia de los dltimos cien afios. X

Fernando Castelli no se ha limitado a ofrecernos un juicio moral sobre
los diecisiete autores estudiados, sino que ha afiadido al estudio de cada uno
un guién bibliografico. De esta forma, todos los ensayos ofrecen una abundante
documentacién, reveladora de la vasta temditica que comprende “la literatura
de la inquietud”.

El autor, animado del deseo consciente de realizar un analisis eritico serio,
le interesa méas ahondar y explorar la intima geografia espiritual de sus biogra-
fiados que detenerse en dar a conocer las vicisitudes de sus obras o el respectivo
valor formal de las mismas. Puede sorprender que en algunos autores -—sirva
de ejemplo Kafka-— haya preferido el término “inquietud” al de “angustia”.
Creemos, sin embargo que su eleccién responde al intento de realizar una mayor
clarificacién del término “inquietud” del uso que del mismo se ha hecho hasta
nuestros dias.

En conjunto nos parece que el libro est4d muy logrado y que prestarid un
gran servicio a cuantos lo lean detenidamente, ya que refleja muy bien la inquie-
tud de lo eterno en el tiempo.—A. FERNANDEZ.

MOELLER, Ch., Literatura del siglo XX y cristianismo (tomo IV), Edit. Gredos,
Madrid, 14 x 20, 6656 p.

Es de sobra conocida por todos la magistral obra de Ch. Moeller. Presenta-
mos aquf la tercera edicién castellana del volumen cuarto, iltimo de los apareci-
dos en este idioma.

Bajo el titulo general de “La esperanza en Dios Nuestro Padre” se estu-
dian, siguiendo el mismo método de anteriores vollimenes, seis autores perfecta-
mente escogidos y que marcan ese paso rudo de lo que podriamos llamar “sima
entre Dios y su criatura”. Asfi se estudia a Ana Frank, Unamuno, Ch. du Gos,
G. Marcel, Hochwillder y Péguy. Nota especial de este volumen es que en él
aparece el tnico espafiol de los programados en el contexto general de la obra
de Moeller: Miguel de Unamuno. La visién del autor es muy de alabar en este
punto que estudia profusamente, disponiendo de materiales de primera mano,
sin dejarse llevar de faciles erudiciones en torno a la extensa obra del gran
Don Miguel. Es el alma del hombre la que se busca y luego el pensamiento del
filésofo.

Recoge esta tercera edicion castellana las modificaciones introducidas por el
autor en la cuarta francesa, publicada en 1966.—A. REMESAL.

DUBARLE, D., La civilisation et Uatome, Edit. du Cerf, Paris 1962, 18 x 13,5,
254 p.

Bien podemos imaginarnos aquel cambio critico que hace miles de afios se
efectuara en el seno de la joven humanidad, cuando fue descubierto el fuego.
La humanidad es hoy todavia joven, pero va tomando consciencia de sf, y se
encuadra ante el nuevo descubrimiento de la energia atémica, en el umbral difi-
cil de una nueva época.

La energia atémica, ante la corta pero profunda experiencia de dos déca-
das, la observamos abierta en dos direcciones: la del armamento nuclear y la
de la utilizacién pacifica.

El P. Dubarle, cientifico y teélogo, nos abre a una serie de cuestiones sobre
el tema, en busca de hacer brotar en las mentes un nuevo modo de pensar, Nece-
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sitamos un nueve modo de pensar, romper el caparazén de nuestra civilizacién
para no perecer. Es pavoroso el comunicado que la ONU hacia por medio de
unos expertos no hace mucho tiempo sobre el estado actual de cosas que se
pueden conocer acerca del armamento nuclear. La amenaza es total y aterradora.

El libro no puede ser mis interesante: los primeros capitulos estan dedica-
dos al aspecto militar, los seis siguientes a la expansién pacifica de los descu-
brimientos atdmicos. Finalmente el autor trata como teblogo de ver el “affaire
atomique”, desde una visién teolégica.—L. FERRERO.

HoLtHUSEN, H. E., Rainer Marie Rilke, Edit. Alfanza, Madrid 1968, 18 x 11,
274 p.

"El autor trata de desvelarnos la personalidad y la obra de Rilke, un alto
representante de la poesia pura alemana de principios de siglo, a través de sus
autotestimonios y notas personales. De una forma natural y agradable, “a tra-
vés de la modélica y bella manera epistolar rilkeana”, insertando trozos de sus
sabrosos poemas, va recorriendo su vida y estudiando sus contactos, sus amista-
des, sus estados de 4nimo, que marcaron la impronta de su obra.

Rilke da la impresién de ser un poeta impulsivo. Su inspiracién tiene cierto
sabor mnietscheano. Pero es profundo, lirico, y sus poesias tienen una gran belle-
za. El sentido heideggeriano de poesia quizd haya que tenerlo muy en cuenta
al leer a Rilke: la poesia trata de desvelar el ser, su sentido. Rilke parte de una
visién interior y nos da una expresién lirica,

No podemos estar de acuerdo con su concepcién del mundo. Pero descubre
facetas profundas. Ya sefiala muy bien el traductor, Jaime Ferreiro (digno de
alabar por la hermosa traduccién, acertados comentarios y ademas por ser un
especialista en Rilke), la influencia agustiniana de la interioridad en el poeta.
La interiorizacién es necesaria para el acceso a la realidad. Pero Rilke se queda
en una especie de panteismo mistico. Es que no llegé como Agustin a las tltimas
consecuencias: la visién transcendente~—L. FERRERO.

SsacHNO, H. von, Literatura soviética posterior a Stalin, Edit. Guadarrama,
Madrid 1968, 18 x 11, 424 p.

La revolucién de vetubre de 1917 fue un signo para la historia de la Union
Soviética, pero no le trajo la solucion total del problema sociolégico ni mucho
menos. Cuando Stalin se apoderé del poder fue un optimismo absoluto el que
se quiso infundir, maniatando todos los resortes de influencia en la sociedad al
servicio del Partido, moviéndose asi en medio de una dictadura absorbente,

Al morir Stalin hay una profunda remocién interna que se va desvelando
poco a poco. Era natural. Por eso se va a reflejar donde mejor se captan esos
movimientos: en la literatura. Ehrenburg, Pasternak, la novela en clave, la poe-
sia-protesta, la joven literatura, dejan entrever a las claras (aunque la expre-
si6n parezca paraddjica) la insatisfaccién y los fallos del realismo socialista so-
viético. La imagen unidimensional del hombre que crea el marxismo deja un va-
cio en las fibras intimas de la persona. Por eso este libro (su titulo original es
Der Aufstand der Person,; la sublevacién de la persona) se nos presenta muy
interesante para estudiar una faceta que hay que tener muy en cuenta del fené-
meno humano.—L. FERRERO.

WAUTHIER, C., El Africa de los africomos, Edit. Tecnos, Madrid 1966, 22 X 14,
366 p.

Los extremismos y ausencia de equilibrio son propios y comunes a las situa-
ciones nuevas. Los africanos, estimando su independencia politica y liberacién
econémica como condicién esencial para su progreso, se han lanzado inevitable-
mente por una corriente anticolonialista que nace y fluye de la fuerza y exaspe-
racién inherentes al deseo inaplazable de alcanzar el nivel de otros pueblos. Se
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advierte en ellos la fuerza de la presién interna por lograr metas que los defina
y personalice, pero este impulso, de dificil canalizacién, da lugar a ambigiieda-
des y a posiciones confusas,

Claude Wauthier aborda en esta obra el estudio de la literatura colonial y
posteolonial, dando al concepto “literatura” mayor amplitud que el que normal-
mente priva en los estudiosos de la literatura africana. Es una obra arriesgada
por la dificultad de dar cabida a todo este resurgimiento cultural que abarca a
Ia etnologfa. el derecho, la teologia y la historia en un ambiente tan complejo.
Queda excluido de su objetivo la literatura de tipo oral e incluso la folklérica,
asf como la escrita en lengua Arabe. :

“El Africa de los negros” presenta, pues, un auténtico panorama histérico
de este proceso de liberacién, y convierte este libro en un valioso instrumento
para adentrarse en el estudio del “humanismo negro”.—EMILIANO SANPER.

SIEGMUND, G., Buddhismuss und Christentym, Edit. Josef Knecht, Frankfurt 1968,
21 x 13, 313 p.

El estudio de las grandes religiones mundiales no cristianas ofrece hoy un
interds inusitado. Como cualquier otra gran religién. también el budismo ha
necesitado actualizar su fe y celebrar magnas asambleas de contacto con el bu-
dismo mundial. De 1954 a 1956 se celebré la sexta conferencia mundial del bu-
dismo. en Rangin. aue para el budismo se eauipara a la importancia que el
Concilio Vaticano IT ha tenido para el catolicismo.

Siegmund. viajero del Extremo Oriente, ha dialogado con monjes adictos
a esta confesién, y el documento es directo. Ambas religiones. cristianismo y
budismo, deben su origen a sendas personas: una, a Jestis de Nazaret, Cristo;
a Siddhattha Gotama, Buda, la otra. Existe, entre otras, una diferencia esen-
cial: mientras Cristo predicé no sélo un camino de salvacién, sino aue El es
salvador y obliza a creer en su persona, Buda, por el contrario, predicé una
doctrina, una iluminacién, aue cada uno puede aleanzar por s{ y para sfi, sin
exigir una fe La amvlia expansién del budismo se explica por la notable idiosin-
crasia de estos pueblos en su pensamiento y vivencia peculiares. Sigue compa-
rando otros puntos doctrinales entre las citadas religiones, como la vivencia
de la nihilidad en el cristianismo v en el budismo. la doctrina del dolor. del su-
frimiento, de la pasién. la imvasibilidad y la ataraxia estoica, consideracién del
alma en una y otra religién. Dios o Atman, etc. No podemos seguir comentando
las diferencias. pues para ello presentamos este precioso trabajo, valioso y muy
oportuno.—I. R. R.

VAR108, Varieties of Political Theory, David Easton, Edit. Prentice-Hall, Inc.
Englewood Clifss (New Jersey), 1966.

La obra oue presentamos forma parte de la coleccién The Contemporary
Political Theory Series. Esta nueva serie, dedicada a la ciencia politica, se ocu-
pa de la teoria sobre la misma con orientacién empirica. Pretende, en primer
lugar. impulsar los esfuerzos dirigidos a una elaboracién ulterior del pensar
teorético sobre esta materia. Todos los demds puntos en relacién con éste. que
es general y m4s importante aue los demis, consideran las maneras concretas y
especificas vara lograr esa meta general.

Varieties of political theory retine varios ensavos originales de distinguidos
socidlogns oue se afanan por llegar por caminos diversos a la formacién de teo-
rias politicas orientadas empiricamente. Esto es un indice del grado extraordi-
nario en que la politica contemporéinea ha sido estimulada por ideas de origen
al margen de la ciencia politica. Los temas abordados son, entre otros, los si-
guientes: teorfa organizativa, anslisis estructural, teoria de la decisién-making,
teoria de la accién, an4lisis de sistemas, ete.

Los temas son tratados por competentes autoridades en la materia, profe-
sores de universidades norteamericanas: David Easton, M. Buchanan, Anatol
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Rapoport, James G. March, Talecott Parsons, M. G. Smith, Herbert A. Simon.
La obra merece ser leida con atencién y, por supuesto por entendidos en
la materia.—F. CAsADO.

NiIcK, D., Israel gestern und heute, Edit. Giitersloher Verlaghaus Gerd Mohn,
Giitersloh 1968, 26 x 21, 207 p. con 233 fotos.

El libro est4 escrito después de la victoria de Israel sobre los 4rabes en
junio de 1967. Como el titulo lo indica, el libro presenta el pasado y el momento
actual del estado de Israel: el movimiento sionista, las peripecias de 1948, y las
realizaciones soclales y econémicas de hoy. Todo estd escrito en un estilo perio-
distico, dirfamos mas bien, propag‘andistlco Dado este cardcter del libro, es
légico hasta cierto punto que haya exageraciones manifiestas, como cuando dice
que la Biblia es el primer ¢bdigo civil del mundo (p. 8b), o visiones simplistas
de la historia, como cuando explota el motivo del judio-victima de todos los pue-
blos (p. 10). Decir por otra parte que en 1948 casi todos los habitantes de Jeru-
salén eran judios (p. 44), es pagar tributo a la propaganda. Se soslayan las
dlﬁgultades que presenta el Estado de Israel, como el problema de los refu-
giados

Las fotos son en general de excelente calidad. En el mapa de la pagina 30
no se indica el territorio conquistada a Siria. Es una pena que el autor se haya
dejado llevar en demasia del séntimiento y de la propaganda.—C. MIELGO.

CARO BAROJA, J., El Seiior Inquisidor y otras vidas por oficio, Edit. Alianza
Editorial, 1968, 18 X 11, 245 p.

Caro Baroja nos presenta en este volumen varios ejemplos de lo que él
llama vidas de oficio. Es una serie de trabajos histérico-biogréficos de persona-
jes histéricos que frecuentemente se biograffan “por oficio”, esto es, siguiendo
unos arquetipos creados por el “oficio” en que vivieron. Un “inquisidor”, un
“letrado”, un “caballero” son vocablos que nos predisponen ya para enjuiciar a
un hombre sin admitir la posibilidad de que el tal inquisidor haya sido un canalla
o que un letrado no haya hecho sino acumular toda clase de fdbulas populares
en sus libros o que un caballero haya cometido bellaquerias. Caro Baroja trata
de salvar esta falsedad de muchas biografias. El primer trabajo se ocupa del
Sefior Inquisidor: esto es, de las caracteristicas y estilo de vida de los funcio-
narios de la Inquisicién, del criterio seguido para su incorporacién, ete. Otros dos
capitulos estin dedicados a los dos vascos més polémicos del siglo xvii —Lope
de Aguirre y Pedro de Ursia—. Martin del Rio, el autor de “Las disquisiciones
mégicas”, obra fundamental para el conocimiento de las précticas de brujerias
y magia cierra esta galeria de retratos de personajes histéricos, cuya fama
posterior se separa, en mayor o menor medida, de lo$ méritos y deméritos que
realmente una critica histérica seriamente fundada les puede atribuir. El autor
piesenta ademds una ampli51ma bibliografia sobre los temas tratados.—v FER-
NANDEZ :

Dfaz-PLAJA, G, Soliloquio y Cologuio. Notas sobre lirica y teatro, Edit. Gredos,

Madr!d 1968 19 x 12, 220 p.

El mismo autor nos da en la: introduccién una idea de su hbro “...una
gavilla de estudios de tema literario que se definan, temiticamente por recog'er
lo que pudiéranios lamar la fundamental heterogeneidad de la presién litera-
ria.. No tiene, por tanto, nada de homogéneo, con la excepciéon de ser. todos,
claro esté, temas literarios de lirica —soliloouio— o teatro -—coloquio—. Su
divisién no- es, pues, sino temporal: Edad Media (“Razén de Amor”, “Elena y
Marfa”, més un estudio sobre la evolucién del Canto Litirgico hasta la represen-
tacién escénica, y otro sobre la técnica escénica medieval). Perfpdo Clésico
(“El Caballero de Olmedo” y sus fuentes, y juicio comparativo enfre el “Beatus
Ille” y “El villano en su rincén”). Perfodo neocldsico (Moratin y “El sf de las
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nifias”). Y Perfodo Roméntico (Teatro en el Madrid roméntico, y sobre Bée-
quer). Libro, ante todo, de investigacién literaria, con buena documentacién y
aportaciones no menos felices. Una vez méis la aguda visién critica, el estilo
4gil, el vocablo preciso, la expresiéon matizada, se dejan traslucir en este estudio
misceldneo de nuestro académico.—V. FERNANDEZ, :

0SBORN, R., Marxismo-y psicoandlisis, Edit. Penfnsula, Barcelona 1987, 20 x 13,
190 p.

La presente obra podrfa sintetizarse como estudio comparado entre doctri-
-nas de Freud y de Marx. Es cierto que ha habida marxistas gue han despreciado
1a teorfa psicoanalitica como no digna de atencién. Y, sin embargo, parece tam-
bién un hecho que hubo en Engels anticipaciones que posteriormente han sido
confirmadas por Freud. La opinién de Osborn es que el psicoandlisis aportd sin
gaberlo pruebas aplastantes de la validez de los principios generales del mate-
rialismo dialéctico. Por eso su intencién es presentar argumentos para un estu-
dio mds profundo del psicoandlisis por parte de los marxistas, del marxismo por
parte de los psicoanalistas y de ambos por parte del ptblico en general. Habria
una relacién entre la vida subjetiva del hombre tal como la describe Freud y el
mundo objetivo de procesos -econémicos y sociales, las leyes de cuyo desarrollo
investiga el marxismo; habria también una vnidad de las {eorfas freudiana y
marxista en el sentido de que “las dos ven al hombre como objeto de fuerzas
irracionales que dificultan y delimitan la vida. Para el marxista, estas fuerzas
corresponden al mundo econémico y social...; para los freudianos, la irracionali-
dad del hombre procede de la pervivencia en el adulto de formas infantiles de
pensamiento y sentimiento... Hombre irracional y sociedad irracional son dos
grupos de factores que estdn indisolublemente ligados”. Que todo esto deba en-
tenderse en su justa objetividad es més oue evidente. andando de por medio una
e¢oncepcién puramente materialista del hombre y del mundo. Lo aue sf lamen-
tamos es oue el autor haya comprendido tan mal los tres principios de lo due
él llama 18gica griega (de identidad. de contradiccion y de tercio excluso). Es
verdad que Parménides aplicé absolutamente el principio de identidad haciendo
incomprensible toda evolueién; por otra parte es cierto que el principio de iden-
tidad, v consiguientemente los otros dos, solamente se pueden aplicar de un
modo absoluts en un orden estético, pero jacaso el autar, y con él todos los que
hoy se rfen de la teorfa aristotélica de la potencia y acto precisamente poraque
no la entienden, no sabe aue Aristételes descubrié esta teoria como explicacién
de una dialéctica de transformacién de los seres? El griego no solamente nos
legé una dialéctica como discusién para acercarse a la verdad. sino también
como evolucién, como transformacién, como movimiento de todo lo existente en
este mundo, siendo precisamente la corrupcién de unas formas la generacién
de otras nuevas.—F. CASADO.

Pocn, J.; ScH, P., El Fundador de las Escuelas Pias en la Historia Eelesidstica
de la Corona de Aregdn. Separata de Analecta Calasanctiana (Madrid 1968),
235 p. (218-453), 17 x 24. - .

Con exclusiva finalidad monografica y con notable acervo documental, algo
a que nos tiene ya acostumbrados este especialista en temas calasancios sobre
la etapa espafiola (1567-1592) del Fundador de las Escuelas Pias, el P. Poch
aborda criticamente en las piginas “densas de texto y notas” de la presente mo-
nografia el tema de la presencia e “intervencién” de San José de Calasanz en
las famosas Cortes Generales de Monzén (junio-octubre 1585) v en la Visita-
Reforma del Monasterio de Montserrat (octubre 1585-febrero 1586). )

El joven sacerdote José de Calasanz, tanto en Monzén como en Montserrat,
estaba al servicio del obispo de Lérida, don Gaspar Juan de la Figuera. Las
relaciones de este prelado con San José de Calasanz han sido ya estudiadas por
el autor en Don Gaspar Juan de la Figuera, Obispo y Vigitador... (Separata ge
Analecta Calasactiana, nim. 8, Madrid 1962, 353-463); y en Aportacién docu-
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mental a la historia de lo Universidad de Huesca durante la segunda mitad del
siglo XVI (An. Calas., nim. 15, Madrid 1966, 130-252).

En el séquito del obispo de Lérida figuraba también el catedritico agustino,
prior a la sazén del convento de Lérida, P. Francisco Aguilar, que era uno de
los principales defensores de la “observancia” introducida en la provincia agus-
tiniana de la Corona de Aragén (1568-1583) por el P. Rodrigo de Solis. El
P. Aguilar logré interesar en el asunto de la continuacién de la reforma de los
agustinos al obispo La Figuera, y, mediante el obispo, al confesor del rey,
P. Diego de Chaves, y al mismo Felipe II, para quienes redacté dos memoriales.
El asunto se traté en el seno de una comisién designada por Felipe II, de la aue
el clérigo Calasanz fue Secretario “para los despachos que se habfan de enviar
a Roma”. La declaracién del Santo, fechada en Roma a 14 de diciembre de
1637, sobre su intervencién en la reforma agustiniana, como “familiar” del
obispo, constituye el niicleo central del presente estudio. El documento, en lo
que se refiere a la reforma de los agustinos de Aragén, fue ya objeto de una
nota aclaratoria, en la recensién critica aue hiciera el malogrado P. Ignacio
Arimburu de la obra: Don Gaspar de la Figuere, Obispo y Visitador... (Archivo
Agustiniano, 58, 1964, 151-152). Nos consta cue el estudio de la reforma de la
provincia de Aragén era uno de los aue trafa entre manos el P. Ardmburu,
cuando, inesperadamente, le sorprendié la muerte el pasado 6 de mayo de 1968.
El autor nos comunica en atenta carta aue ignoraba todavia su muerte cuando
imprimié el trabajo. Tal vez por esta circunstancia, la revisién critica y amplia-
mente documentada, aue hace el P. Poch de las diversas intervretaciones de aue
ha sido objeto el documento de 1637, y su tesis sobre el significado v caracteris-
ticas de la reforma agustiniana de Monzén (1585), en todo coincidente con la
del P. Ardmburu. como el mismo autor se complace en subrayar (854-865) resul-
ten més interesantes para nosotros, y le hagan al autor acreedor a nuestro espe-
cial agradecimiento.

Y también motivo de esperanza de poder leer pronto el estudio prometido

(nota 129 de la p. 134) sobre Calasanz en la diécesis de Uregel (1587-1591) v sus
relaciones personales con las comunidades de agustinos de Seo de Urgel y Puig-
cerdd: ya aue a estas comunidades debia referirse San José de Calasanz, cuando
en 1637 declaraba:
- “...Vi la reforma comencada, a la qual Dios dé continuo aumento de espi-
ritu y fervor”, sin necesidad. por consiguiente, de tener aue relacionar la decla-
racién del Santo con los origenes de la Recoleccién o Descalcez agustiniana,
nacida en Toledo, en 1588, como fruto de otras circunstancias (Arch. Agust. 12,
1919, 73-79).

El monasterio de Montserrat habia sido reformado y sujetado a la Congre-
gacién de la observancia de San Benito de Valladolid ya en 1493; la bula de
reformacién fue expedida por Aleiandro VI el 19 de marzo de 1492 y ejecutada
por Fr. Juan de San Juan el 28 de junio de 1493, resultando elegido como pri-
mer prior bienal el gran reformador Fray Garcia de Cisneros, oue era profeso
de San Benito. Hacia 1582 las tensiones entre los monijes castellanos de Valla-
dolid y los de la Corona de Aragén —catalanes. valencianos y aragoneses—
habian degenerado en verdaderos conflictos monésticos. La independencia cané-
nica de Montserrat de la Congregacién de Valladolid, que parecia la solucién
més féeil de los conflictos vy era pedido por los monies de la Corona de Aragdn,
tropezd siempre con la obstinada voluntad de Feline I de mantenerlo sujeto a la
Congregacién de Valladolid. En 23 de enero de 1585 obtuvo de Gregorio XIII la
“revalidatio litterarum Alexamdri VI circa. unionem wmonasterii Montisserraki
conareqationi Vallisoletanne”; y en el Breve por el aque se nombraba visitador
al obispo de Lérida, La Figuera, pues todo su empefio en que figurase la cldu-
sula expresa de “aue el reformador no nueda avartar estas dos casas —Mont-
serrat y San Felit— de la Congregacién de Valladolid, en que son compren-
didas”.

A base de la documentacién inédita. principalmente del Supremo Consejo
de Aragén, el autor analiza las causas de estos conflictos politico-religiosos, y
descubre la verdadera persvectiva histérica de la presencia y actuacién de San
José de Calasanz en la visita-reforma, confiada al obispo La Figuera.—QUIRINO
FERNANDEZ, OSA,
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