RECENSIONES BIBLIOGRAFICAS

A. Conquet: Cémo aprender a escuchar, Nova Terra, Barcelona, 1968,
64 pags. Comenzaremos por sintetizar el contenido de este libro-fo-
lleto. Una comunicacién hablada pierde el 75 9% cuando va dirigida a un
auditorio de tipo medio. Esto significa que en tales casos, el rendimiento
de la atencién mno supera el 25 9%. Si a esta constatacién agregamos que
el 40 %.de nuestra vida de relacién lo dedicamos a escuchar, surge la
problematica sobre la posibilidad de “aprender a escuchar” (p. 7). (En
qué consiste este acto tan cotidiano y al mismo tiempo tan complejo? ;Es
posible medir su aptitud en cada caso individual? :Bs’ posible mejo-
rarlo?

Todo oyente, frente a un orador o conferenciante, tiene una obliga-
cién: la de ser lo mas receptivo posible. Ser receptivo significaria .escu-
char bien. Escuchar bien implica diez actitudes basicas: 1) poseer una
actitud activa; 2) mirar al orador; 3) ser objetivo; 4) buscar la “lon-
gitud de onda” en la que habla el orador; 5) descubrir en primer término
la idea central; 6) descubrir el objetivo del orador; 7) recién ahora
“reaccionar” comparando las propias convicciones e ideas con las ideas
¥y objetives expuestos por el orador (este paso es simultdneo con los dos
anteriores); 8) distinguir los hechos de las opiniones y los simbolos con-
vencionales de los vividos como mnianera de poder comparar; 9) medir
la eficacia del orador; 10) reconstruir Ia exposicion y proceder (pp. 14-
22). De estas diez actitudes, las cuatro primeras son aplicables a cual-
quier .tipo de relacién. Las diez actitudes que acabamos de enumerar,
representan una manera de cumplir la obligacién que se tiene como
oyente y se pueden aprender. Esto significa que se puede aprender a
escuchar. En nuestro sistema corriente de educacién, el problema econ-
siste que no se ensefia a escuchar tanto como se ensefia a leer. La educa-
cién .estq centrada sobre el hecho de leer-escribir ‘con desmedro del. ha-
blar-escuchar (p. 24). Es posible aprender a escuchar. Mas adn: el
aprendiz termina de aprender a escuchar desde que comprende que se
puede medir y mejorar su “capacidad de escuchar” y desde que toma
conciencia del valor de “escuchar” en la actividad ordinaria (pp.26-27).
Afirmar que se puede medir la capacidad de escuchar, implica el recur-
S0 a procedimientos para “medir”. Pero (qué se quiere decir con “me-
dida”? James Brown demostré que un buen oyente se caracteriza esen-
cialmente por el dominio de cinco aptitudes: 1) aptitud para reagrupar
las distintas partes de un discurso vy asi poder deducir de ellas la idea
central o las ideas principales; 2) aptitud para discernir rapidamente lo
que se aproxima o lo que se aparta del tema; 3) aptitud para hacer
deducciones légicas a partir de lo que se ha. entendido; 4) aptitud para
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utilizar plenamente las claves del contexto.ver}.)al (alusiones, palal());a:_
clave, transiciones); 5) aptitud para seguir srfl pel\derse: u11'1i ra? e
miento complejo.” El dominio de una de esta.s: aptitudes no 1m¥) 1cla e
minio de las otras. (p. 32). La actual dificultad pa?a med‘tr a”.caga—
cidad de escuchar reside principalmente en la carencia de .tesbs a :—
cuados para ello. Los que actualmente se usan, son para‘medlr ;.a cap -
cidad de lectura. Esto mios lleva a un problema ya mencionado de paso:
las relaciones existentes entre los ‘“cuatro grandes”: leer, hz?b%ar,d esc’rl:
bir, escuchar. Habria que decir que aunqu(.n, se t.rata de aciilvrda es r::;_
timamente relacionadas entre si, poseen cierta independencia una .
pecto de otra (p. 36). Esto se verifica especialm-ent;e’, al tener e'n ‘cuerrll‘ a
ciertas constataciones obtenidas respecto a la relamon. lee?-escuchar. ha—
les con‘stataciones son las siguientes: 1) cuar{do la aptltud’ gara escuc 32
estd poco desarrollada, la aptitud para leer tiende a‘ser -de](finl.; g; ‘czzﬁdo
la aptitud para escuchar es grande, no pue.de predecirse nada; 1 c nee
1a aptitud para leer es débil, no puede predecirse nada fan cuanto a auca(fa -
dad para escuchar; 4) cuando la aptitud para .l'eer esta muy desar'ro \ at el
puede afirmar, con algunas reservas, que la aptitud para escuchar tien;a .(()1 oy
‘las probabilidades de estar bastante desarrollz-a,fia; 5) cuando aurlneil a ano de
cultad del texto, hay un aumento de comprension en favor -'dt?’la e-c ura, o0
la audicién. Todo esto leva, no a oponer lectura y audieién, snrg)has sdi‘0
elegir lo que debe elegirse en cada caso (pp. 37-38), Stuazt z:,.iia Jel
humoristicamente que “si la gente dejase de escuc?xar, de ma ,a ser i 2o
hablar” (p. 41). Hablar y escuchar son dos vertlentfas del u;uco pr:Odos
de la comunicacién. .-Por todo esto se hace necesario recor1 ar ?1 oS
los gque hablan como a todos los que escuchan, la na.tura Ye‘tzanci : e
complejisimo acto de escuchar. Este problema cobr? 1mp§ a1 “,o b
encaminarse nuestra civilizacién hacia un z%c.enh?a:tmlento e -of .ona:
E]l mismo .xito que ha obtenido nuestra civ1llz?.’(:1on con e% perdecm e
miento de las técnicas de la comunicacién, acentia la' neicemda»d 2e .s:] o
escuchar como manera de distinguir el trigo d.e la cizana (p. 14 )}.la zs-
es, sintéticamente, el contenido del presente libro. Su aubor” o e
tructurado en cinco partes: “El decdlogo del perfecto oy.ent‘ie (p. Cida&
“Se puede aprender a escuchar” (p. 24); “S‘e.puede medir la ca};la idac
de escuchar” (p. 30); “Cuatro actividades ullseparables:l leer, ha ué
escribir y escuchar” (p. 36); “Si la gente deja de escuch"ar,.}')ara r(iic_
hablar” (p. 40). En las paginas 45-64, se_pr‘esentan tres eJe'rc1illos P «
ticos con sus respectivas soluciones en la pagina 35, con e.1. fl,n e'a que e
lector pueda practicar algunas de las normas expuesta}s. A§1 r:lusx‘r:o, =
presentan en las paginas 39 y 43, dos modelos de cuestlonarlosd e :: "
ciacién”, el primero para uso del mismo hgblante y el segundo pa

del oyente. .
oy - .
Para la correcta apreciacién de esta pequefia obra, conviene reco

dar que forma parte de una triada, del mismo autor, dedicada a problemas
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de comunicacién, “Cémo se prepara v dirige una reunién” y “Cémo apren-
der a hablar en publico” son los otros dos titulos.

La exposicién del autor se mueve, debido a su finalidad practica,
en un plano pragmatico-operativo, més que especulativo. No se interesa
tanto por la especulacién sobre el problema de la comunicacién, sino que
su preocupacién es dotar al lector de categorias pricticas para desempe-
fiar mejor tal proceso. No deja de lado, sin embargo, ciertas incursiones
fugaces por el terreno de la teoria. El valor del libro, ademis de su
utilidad practica, reside en la fundamentacién que hace de sus aportes
en estudios de tipo positivo-estadistico y en haber enfocado el acto de
escuchar dentro del proceso total de la comunicacién, con suficiente
flexibilidad. Pensamos acertar si decimos que los dos frutos principales
que el lector puede obtener de su lectura, son: una nueva valoracién del
cotidiano acto de escuchar y la adquisicién de un cierto nimero de nue-
vos instrumentos con qué mejorar su capacidad real como oyente. Su
lectura seri provechosa no sélo para €l hombre de cultura media, sino
también para educadores dedicados a la ensefianza media y primaria y
Para quienes deben desempefiar con asiduidad la funcién de orador. An-
tes de acabar, convendri remarcar un aspecto que tal vez pueda consi-
derarse deficiencia en, el enfoque del libro que estamos resefiando.
Ensefiar a escuchar no significa simplemente ensefiar a ser receptivo.
Significa algo 'méis complejo. El oyente ideal es quien simult4neamente
tiene una alta capacidad de receptividad y de eritica. La receptividad
permite la objetividad de la critica. La critica permite que tal recep-
tividad se personalice. De estos dos ingredientes, tal vez el mas dificil
de adquirir sea la receptividad; El ocultamiento de ciertos sentimientos
en el plano inconciente, puede interferir e incluso inutilizar todo un
auténtico esfuerzo por alecanzar receptividad. El autor muestra haber
comprendido bien la simultaneidad de receptividad v critica que im-
plica el acto de escuchar, al combinar ambos elementos en su “Decdlogo
del perfecto oyente” (pp. 12-22). Se ha quedado, sin embargo, a medio
camino al proponer los medios para obtener la receptividad auditiva.
No basta para ello ser objetivo como Io indica el autor (p. 12). Hay
que indicar qué causas impiden tal objetividad y sobre todo sefialar, aun-
que sea escuetamente, cuil es el camino bara removerlas, En este punto

-se pudieran haber utilizado algunos de los elementos aportados por las

téenicas . de la comunicacién de masas. Es sabido dentro de este terreno
que en la linea que va desde el emisor al receptor, se instalan una serie
de factores intermedios que condicionan la eficacia de la palabra del
emisor. En general, puede decirse que el receptor tiene tendencia a per- )
cibir e interpretar la palabra del emisor en <l sentido de sus anteriores
ideas y convicciones, Tal inclinacién, ests evidentemente condicionada por
los sentimientos inconcientes del oyente. Hacerse receptivo supone la
educacién de los propios sentimientos, sobre todo los inconcientes, Una
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mayor explicitacién\ de los mecanismos inconcientes que en el oyente re-
gulan sus percepciones, hubiera sido la via para llegar a la necesidad
de educar los propios sentimientos como elemento fundamental de todo
aprendizaje del acto de escuchar. M. A. Moreno. :

“La filosofia della natura mel medioevo”. Atti del Terzo Congresso
Internazionale di Filosofia Medioevale, Vita e Pensiero, Milano, 808 pa-
ginas. Un importante volumen de ochocientas piginas encierra las
Actas del Tercer Congreso Internacional de Filosofia Medieval, celebrado
en Passo della Mendola (Trento) del 31 de agosto al 5 de setiembre de
1964, y que reunié a medievalistas de la talla de monsefior A. Mansion,
P. Wilpert, M. de Gandillac, R. Klibansky, Sofia Vanni-Rovighi, Bruno
Nardi, C. Giacon, M. Dal Pra, G. C. Verbeke, F. Van Steenberghen y
muchos otros que podriamos enumerar entre los asistentes, y en parti-
cular entre los autores de los setenta y dos trabajos que integran estas
Actas. T

El tema central, presentado en sus lineas generales por el ya octo-
genario profesor Bruno Nardi, presidente del Congreso, en su discurso
de apertura, fue el de “la filosofia de la naturaleza en la Edad Media”.
En torno a este tema se articulan las cuatro piezas magistrales que
constituyen las relaciones leidas en las sesiones plenarias: Llidea di no-
tura nella filosofia medievale prima dellingresso della fisica di Aristo-
tele: il secolo XII, a cargo del profesor T. Gregory; La p}iilosophie de la
nature chez les penseurs musulmans au Moyen Age, por G. C. Anawati
(notable por su claridad, la- amplitud y rigueza de su informacién, y
la bien lograda sintesis expositiva de la cosmologia y la psicologia de
Avicena); Der Naturbegriff Raimund Lulls 9m Rahmen seiner “Ars Mag-=
na”’, de E. W, Platsek, y La philosophie de lo nature aw XIlle stécle, a
cargo del maestro por antonomasia en lo que a ese siglo se refiere, F. Van
Steenberghen, que nos brinda una interesante visién de lo que fue el im-
pacto causado por el descubrimiento de la filosofia natural de Aristo-
teles en un mundo que hasta entonces casi habia ignorado ese problema
y no conocia més horizontes que las siete artes liberales y la teologia.
Es realmente de lamentar, pues descontamos cusl hubiera sido su valor,
que como sefialan los editores, no se haya podido publicar la relacién de
R. Klibansky sobre el Plate’s Timaeus in the Middle Ages, tema. impor-
tantisimo para el conocimiento de la evolucién del pensamiento medieval
v sobre el cual hace muchos afios viene ofreciendo contribuciones funda-
mentales.

En cuanto a las sesiones parciales, tras cuatro trabajos sobre temas
generales correspondientes a la primera sesion, se -destacan los trabajos
de la sesién segunda destinada a la filosofia drabe y hebrea, que tanto
influyé en el pensamiento cristiano medieval. Hay aqui aportaciones real-
mente muy valiosas de los principales arabistas contemporaneos, entre
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las que m‘el}cionarem-os especialmente los trabajos de M. Cruz Hernindez
Los principios fundamentales de la filosofia de la naturaleza de Ave'rroesf
de 1. Madkour, La physique &’Aristote dans le monde arabe y los dc;
Mlle. A. M. Goichon y del P. Salvador Gémez Nogales sobre figuras me-
mos conocidas, como son Al-Hikma e Ibn Hazm.

' En la sesién tercera, que abarca el pensamiento medieval entre los
ﬁglos VI y XII, se destacan los trabajos de Ph. Delhaye, R. Baron y E.
Llccar-o sobre el concepto de naturaleza en Hugo de San Victor y los de
%edi(:,h\:zeﬂrg;_ E. Luscombe sobre el mismo tema en el pensamiento de

-Aspectos de las doctrinas cosmolégicas de Roger Bacon, Roberto Gros-
seteste, David de Dinant, Jean de la Rochelle, Alejandro de Halés, San

Buelfaventura y otros pensadores, son estudiados en los catorce tra:bajos
que integran la cuarta sesién, dedicada a la primera mitad del siglo xIiL
En la quinta, dedicada a la segunda mitad, aunque, como es obvio, no
Hfaltan los trabajos sobre El concepto de naturaleza en Santo Toma’.s’ J
I. Alcorta), The Role of Nature in the Aesthetics of St. Thomas (F J.
Kovach), The Meaning of “naturalis” in Aquinas’Theory of Natural La/w
(R. M. Mec. Ine_rny), Il concetto di natura come aspetto dinamico dell’essere
nella metafisica tomista (E. T. Toc'éafondi), comprobamos que son igual-
‘mente nu'merosos los trabajos dedicados al pensamiento de J _ Duns Scotus
(La contingence de la nature et la distinction d’essence et d'emistence chez
Duns Scot, por J. Cerqueira Gongalvez; Nature and Natural Law in John
Duns Seot, de M. B. Browne; Zur Naturauffassung Duns Scotus, de H.
'Ley;' La conoscenza della natura nella filosofia di Duns Scoto, de A. Mar-
«chesi) y al de Raimundo Lulio. Por tltimo, la sexta sesién estuvo dedicada
@ los siglos Xtv y Xv y en los trabajos a ella correspondientes, figuras co-
mo Ockham, Buridan, Meister Eckhart y Nicolds de Cusa a,.lternan con
otras menos conocidas como Juan de Glogéw, Nicoletto Vernia, Teodorico
de Erfurt o Enrique de Langenstein.

) Como puede ficilmente deducirse de esta simple enumeracién de con-
’temdos‘, es enorme el caudal de erudicién y el aporte de datos en muchos
casos inéditos o muy poco conocidos que se encierra en.estos trabajos que
?restaré'n muy 1util servicio a los estudiosos de filosofia medieval.’ Es
imposible, evidentemente, detenernos en el analisis, siquiera somero, de
ra.lgunos de ellos. Pero lo que si podemos en cambio destacar es el riqui«
simo valor informati\_ro, v de actualizacién metodolégica, que tienen las
cuatro relaciones finales de los presidentes de otras tantas comisiones. Asi
el. profesor lovaniense G. Verbeke sintetiza en Les sources de la pensée' mé-
-dievale las respuestas de mumerosos expertos en cuanto a lo ya realizado
y lo‘que habria que realizar en materia de ediciones de fuentes y de tra-
jduccwnes latinas medievales, preparacién de léxicos, etc.; la incansable
Mlle. Marie-Thérése d’Alverny resume las informaciones acerca del estado
«©n que se hallan los trabajos de edicion del Plato Latinus (R. Klibansky},
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el Aristoteles Latinus (L. Minio Paluello), el Corpus platonicorum Medii
Aevi, el Corpus latinorum commentariorum in Aristotelem grweco*mml (‘G.
Verbeke), la preparacién por M. Sheldon-Williams de una edicién critica
de Juan. Escoto Erifigena, que tanta falta hace; la continuacién de la edi-
cién leonina de Santo Tomis y de los trabajos de la comisiéon escotista que

‘ préside el P. Balic, y muchas otras ediciones en curso de preparacién que
seran de fundamental importancia para el estudio del pensamiento filoso-
fico medieval. Presenta asimismo interesantes indicaciones metodolégicas
acerca de los indices que debe llevar este tipo de ediciones. Finalmente, la
relacién del profesor 1. Madkour, de la- Universidad del Cairo, nos da un
completo panorama de los trabajos que tienen entre manos en estos mo-
mentos los Centros y personas que se ocupan de la filosofia Aarabe, asi
como de las ediciones y traduccionies que se sefialan como necesarias. Cierra
esta serie de relaciones la del medievalista polaco J. Legowicz, que infor-
ma acerca de un proyecto de inventario de los comentarios medievales de
Aristételes y lo ya realizado parcialmente en este sentido por variag insti-
tuciones y personas.,

Un completo indice de nombres, y otro de los manuscritos citados cie-
rran este volumen que extiende y hace perdurables los frutos realmente
valiosos de ese encuentro mundial de estudiosos de la filosofia medieval. M.
M. Bergada.

Rogers, C.; Kinget, M.; Ps'icof,era,pia, y relaciones humanas, Alfaguara,
Madrid, 1967, 2 Ts., 365 y 281 pags. Esta obra, conocida ya en su ori-
ginal francés de 1965, viene a llenar, en su traduccién castellana, un'a
necesidad largo tiempo notada. Se trata de la explanacién de la psicoterapia
nordirectiva, a la que ya nos habiamos réeferido con motivo de la obra de
otro discipulo de Rogers (Stromata-Ciencia y Fe) t. 1967, p. 155. La obra
comprende dos volimenes, trabajados en conjunto por ambos autores. En
la primera parte se desarrolla la teméitica del método mo directivo P’or
Marian Kinget: comprende seis capitulos (aclaraciones previas, la nocién
clave, problemas del conocimiento de si mismo, la atmésfera, el terapeuta,
la relacién) (I, pp. 7-164). La segunda parte comprende el desarrollo de
la teoria e invéstigwci’én del método, por C. Rogers, en siete capitulos (gé-
nesis y estructura de nuestras teorias, definiciones de las noc‘iornes.teéri-
cas, breve teoria de la terapia, teoria de la personalidad y dinémlc.a de
la conducta, las relaciones humanas, la investigacién, el funcionamiento
éptimo de la personalidad) (I. pp..167-347). El segundo tomo esti dedic:iz-
do a la prdctica del método, a cargo de M. Kinget. Se estruc_tura en seis
capitulos: més alld de las técnicas, las actitudes en la practica, la rés-

puesta-reflejo, cémo conducir la entrevista, andlisis de la interaccibn y

del proceso, la transferencia y el diagnéstico. Ambos tomos concluyen con
dos indices, uno alfabético y otro de materi-as, y una amplia bibliografia
selecta de referencia y ampliacién.
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Procuraremos describir, en lineas generales, los alcances de la con--
cepcibn rogeriana de la psicoterapia. Lo esencial es el rol que juega el
terapeuta ante el paciente: aquél aparece ante éste, esencialmente como.
persona, evitando toda mimetizacién en técnico. De tal modo que la entfe-.
vista resulte un encuentro entre dos personas, en la que ambas se ajustan
a las leyes de todo encuentro personal: la comunicacién y €l riesgo. Lo.
terapéutico radica en la liberacién que tal encuentro produce en €l pacien-
te. La nocién-nticleo de esta terapia es la de estar “centrada en el pacien--
te” (client-centered). El protagonista central de todo el proceso es el pa-
ciente mismo, reduciéndose la funcién del terapeuta a provocar la activa--
cién de las potencialidades dormidas del paciente y a favorecer —en un .
rol catalitico— la puesta en marcha de ellas. Lo mas importante en el
terapeuta son las actitudes y no tanto las técnicas, La atmosfera en la que
se realiza la entrevista ha de ofrecer seguridad y calor, este tltimo es
afectivo en el sentido mds amplio de receptividad.: se basa sobre el res--
peto y la confianza en la otra persona. La seguridad de la. atmésfera debe
consistir en que el paciente tenga confianza con su propio yo, lo cual evita.
una cristalizacién de seguridades de tipo paternalista (en que el propio-
yo es visto consistente sélo en relacién a la proteccién recibida del te-
rapeuta). Y tal seguridad también es obra del mismo paciente, pues él°
mismo la va adquiriendo en las sucesivas clarificaciones de su personalidad.
que réaliza: se siente capaz de poseerse a si mismo en la propia compren--
sién. Las condiciones necesarias de todo el process curativo pueden redu--
cirse a las siguientes, suponiendo de base la entrevista de contacto: 1) que-
el paciente se encuentre en un estado de vulnerabilidad interna, que se sien-
ta incapaz de poseerse plenamente en la comprensién de si; 2) que el te-
rapeuta, en relacién a la disonancia del paciente, se encuentre en conso-.
nancia consigo mismo; 3) que el terapeuta sienta comprensién empéitica
hacia el paciente, y que éste la perciba. Sobre tales condiciones se sigue el
siguiente proceso de terapie: 1) a medida que avanza el proceso el pacien-
te se siente cada vez mais.capaz de expresar sus sentimientos, a los que:
percibe como personales, emergiendo de su ‘Eyo”; 2) el paciente distingue
con méis facilidad los objetos de sus sentimientos y de sus percepciones;
3) el paciente experimenta cada vez méas su propio “yo” como centro de
su experiencia. Del segundo tomo, es clave el capitulo IV, dedicado a la

"manera de conducir la entrevista. -

Tal es en lineas generales el desarrollo del plan de la obra y de la
teoria y prictica del método no-directivo de Rogers. Quisiéramos subrayar
algunas acotaciones sobre la importancia de este enfoque tanto desde el
punto de vista de concepcién antropolégica sobre 1a que se basa, como de
orientacién espiritual. La concepcion antropolégica subyacente a todo este
enfoque de terapia no-directiva es la de la salvacién del hombre por me-.
dio del hombre, pero tal salvacién (quiza convenga decir liberacién), no es
enfocada en la estructura de las seudoliberaciones clasicas, como serian.
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.el paternalismo, el “fichaje” en una autocomprensién caractereolégica-esté—
tica, o el recurso interpretativo excesivo. El terapeuta aqui no da una Ii-
mosna, y cuando da algo lo hace liberando; precisamente su dar es des-
pertar las potencialidades del paciente, hacerlas- crecer segin las estrl‘xlctlf-
ras propias de esd persomalidad, y catalizarlas en una seguridad creciente
-del propib yo. En la medida en que el paciente crece, el terapeuta va des-
apareciendo cada vez més. Y en este sentido la liberacién tiene ese rasgo
“tan propio de toda pedagogia: es una conduccién por par'o? del terapeuta,
pero donde lo importante es el hecho de la persona conducida, no del con-
ducente, Este se pierde; incluso, en la personalidad yva formada 'del con-
ducido, puede llegar a aparecer como ajeno a todo su desarrollo. Quizas
.en esto consista el dolor existencial de todo pedagogo.
Respecto a la orientacion espiritual (direccién espiritual) este métoc.io
ya ha sido suficientemente elaborado por Curran (cfr. La Psicoterapia
;autagénica;  Stromata-Ciencia y Fe, 21 [1965], pp. 209 s.), y en la pas-
toral completado por Godin (Le dialogue humaine dans la rélation pasto-
rale; Stromata-Ciencia y Fe, 19 [1963], pp. 483-487). Quisiéramos afiadir,
con todo, la importancia que adquiere una actitud de no-directividad (en
-el verdadero sentido de Rogers) en la direccion y discernimiento espiritual.
No se puede llevar una actividad de direccién espiritual negando lo esen-
cial del hombre, aquello humano sobre lo que se basa. El crecimiento es-
piritual de un hombre es consonante con su crecimiento matural —al menos
en sus leyes: De ahi que la atmésfera que propone Rogers para la entre-
-vista terapéutica sea aptisima para la espiritual. El respeto, la ayude
no-paternalista, harin que el dirigido encuentre en si mismo su fig,'ura, su
germen de crecimiento, la actividad del Espiritu que trabaja en él, pres-
cindiendo cada vez mas de la umbilicacién pueril que deriva el didlogo con
Dios al diélogo con el director u orientador espiritual, La direccién y dis-
.cernimiento espiritual han de tender a hacer consciente cada vez mds al
dirigido de que es “su propio yo” el que dialoga con Dios y decide ante
El en las diversas opciones de su existencia. El director espiritual sélo
‘ha de ser el elemento catalitico de ese didlogo y discernimiento: el compa-
fiero de ruta que aclara, evita el error, objetiva, pero sin quitar la liber-
tad, el sentimiento del “propio yo” del dirigido actuante en cada momen-
to, sin puerilizar, sin paternalizar. Podriamos decir -——resumiendo— que
el método de Rogers es una dialéctica de ‘presencia-ausencia del terapeuta
(o director espiritual) con miras siempre a una mayor presencia en si
mismo por parte del paciente (o dirigido). Consideramos a esta obra im-
-prescindible no sélo para los psicélogos, sino también para los sacerdote':s
directores de almas y para los educadores, cuya misién  es ciertamente ir
desapareciendo en la medida que su educando crezca. J. M. Bergoglio.

H. Sundén, Die Religion und die Rollen, Tépelmann, Berlin, 1966, 452
pags. El autor de La Religién y los Roles estudia la experieng:ia reli-

‘paginas.

— 347

giosa teniendo en cuenta los aportes de la Psicologia de la Percepcién y
1a teoria de los roles de la Psicologia Social. La perspectiva es interesante
y con grandes posibilidades para una mayor comprensién de lo religioso,
pues, aunque lo transcendental estd mas alli4 de la mundanidad, €l hombre
—espiritu encarnado— realiza sus experiencias inmerso en un contexto his-
térico y sociocultural determinado, que necesariamente influye en sus aec-
tividades. En primer lugar se.considera el mundo de la experiencia en su
organizacién y bajo el aspecto psicolégico. Las dos ideas fundamentales,
que sirven como preparacién para las subsiguientes exposiciones, son las

_ que se refieren a la percepcién y a los roles. La percepcién es algo esencial-

mente diferente a un mero registro fotografico, pues esti funcionalizada
por uno mismo, por el contexto social, y por el marco referencial propio.”
Los roles —estudiados segtin los aportes de la Psicologia Social— resultan
como los catalizadores de los comportamientos sociales, pues las reacciones
dependen del estado de cada uno y del estado de los otros, El campo de
tensiones originado del ser social propio y del ser social ajeno se extiende
hasta lo religioso. Toda religién se expresa en la sociedad y hunde sus
raices en la tradicién. En estas condiciones, las afirmaciones de Linton
sobre los roles sociales son para el autor aplicables a los roles religiosos.
Ejemplos confirmativos se pueden ver facilmente tanto en las religiones
sin tradicién escritas (bailes de mascaras, etc.. ..); como en aquellas que
la poseen, pues tienen numerosas narraciones, donde el hombre en relacién
con su Dios, o con sus dioses, desempefia un rol determinado. Siguiendo
su andlisis estudia los casos de Nayler, de Dauthendey y de Lewi Pethrus,
¥y llega a la conclusién que los dos aspectos, Rolleniibernahme y Rollen-
aufnahme, son constitutivos de la experiencia religiosa. La asuncién de
roles en los suefios, las alucinaciones, los acontecimientos de la guerra, y
las visiones de los ancianos ofrecen a Sundén otras tantas razones para
corroborar su teorfa. Como casos caracteristicos e importantes por la gran
influencia ejercida, presenta a Santa Teresa y Ramakrishna Paramanamsa.
Ambos visionarios aparecen en experiencias misticas, donde los roles entran
en forma preponderante, y permiten explicar las diferencias que pueden
darse en este plano. Con esto ¥y con la concepecién de los Sistemas de refe-
rencias puede presentar una solucién al problema acerca de la “realidad”,
que se da en estas manifestaciones religiosas, pues tanto la percepcién de
los hechos, como su interpretacién dependen del contexto existencial en el
cual se proyecta quien tiene esas experiencias religiosas. Es interesante
Ver que una de las pruebas basicas para su interpretacién de la naturaleza
de la realidad religiosa sea tomada de las apariciones de la Santisima Vir-

‘gen en nuestra época, Dos temas relacionados con lo anterior son también

tratados por el autor. La actitud de la Iglesia oficial —siempre reluctan-
te— con respecto al visionario mirado como un ser peligroso, capaz de
conmover el mecanismo religioso oficial. La histeria popular con sus diver-
sas manifestaciones, estigmatizacién, curaciones milagrosas, glosolalia, efc.
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Finalmente, esta primera parte se cierra con un estudio sobre la oraciém,
meditacién, y contemplacién, realizado en la perspectiva psicoldégica del.
libro. Hace resaltar el hecho que los devotos siempre han tratado de con-
servar vitalmente la tradicién, de tal modo que —como ya aparecia en
Santa Teresa— la misma contemplacién mistica (o natural) en su conte--
nido y en su significado se impregna del contexto referencial del contem-
plativo, que se ha ido estructurando a partir de las lecturas sobre aconte-
cimientos, personas, ete.. .., pertenecientes a las diversas tradiciones. Na-
turalmente admite que en ciertos casos la contemplacién supone algo mais.
El prototipo cristiano para Sundén es S. Juan de la Cruz, del cual propone

las caracteristicas de su contemplacién y de la Noche Oscura (comparada .

con la asimilacién de la “sombra” jungiana). Para la inteleccién de Ia.
mistica Sunyata o del Zenbudismo a través de una experiencia occidental,
utiliza el esbozo autobiografico de J. Ferren, donde se describe su intui--
cién de la unidad del mundo. De esta manera se puede caer en la cuenfa.

del significado de la tendencia a la unidad y totalidad propias de los orien-

tales, y que podemos ver en la meta de los caminos trazados por Paravrit--
ti del Budismo. Otras cuestiones conexas tratadas ‘por el autor son las que
se preguntan acerca de la posibilidad de un consenso bésico en los misticos:
de las diferentes religiones; o sobre la posibilidad de una experiencia es-
pontanea de la unidad del mundo, con lo cual se relaciona la posibilidad,
o no, de ver en la mistica una técnica para un reencuentro con el mundo-
como totalidad y unidad. Sobre esta primera parte queremos brevemente
hacer notar algunas cosas. En lo que respecta a las apariciones de la San-
tisima Virgen no es verdad que Pio XII haya manifestado apariciones par-
ticulares a él mismo con motivo de la declaracién del dogma de la Asun-

sién (pag. 128). Ni tampoco el que la Iglesia haya reconocido dos de las:

apariciones realizadas entre 1931 y 1950. Pensamos que en el estudio sobre
la contemplacién mistica convendria una mayor dilucidacién entre las di-
versas manifestaciones. Asi la afirmacién de la pag. 179 “Die Grenze zwi-

schen der - christlichen und nicht-christlichen Mystik wird psychologisch.
gesehen durch die griindliche Aneignung der Bibel bestimmt” (El limite:
entre la mistica cristiana y no cristiana considerado psicolégicamente esta.

determinado por la apropiacién fundamental de la Biblia) mos resulta in-

completa, pues, en nuestra opinién, lo que propiamente traza el limite ——que

es un abismo infranqueable— esta en las tres palabras, persona divina en-
carnada. En el cristianismo la intuicién mistica se fundamenta en la encar-
mnacién del Verbo, en la unién con El, y es realizada por la energia que
una Persona Divina, el Espiritu Santo, en actitud estrictamente personal,

comunica al alma. BEsto no sucede en ningdn otro tipo de mistica, ni por

su término, el Ser Infinito, etc...., ni por la energia originante. El segun-
do capitulo expone €l problema que se da entre la religién como sociedad

vy la religién como expresién individual personal. .En cuanto sociedad la.
religién debe tener dogmas, mandamientos, prohibiciones, etc...., que en-
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cuadren, y en cierto sentido, solidifiquen lo religioso. En cuanto carisma
personal tiende a romper los esquemas y proyectarse a la libertad de lo
transcendental. Este problema se agudiza especialmente cuando la tradicién
implica algo esclerotizado, e impide la recta acomodacién a las exigencias
del presente y del futuro. Los aportes del psicoanilisis y de la psicologia -
analitica, los problemas que suscitan y una casuistica adecuados a la te-
matica del autor constituyen el objeto de los capitulos tercers y cuarto.
El quinto y 1ltimo capitulo expone diversos temas particulares, cuales son:
la cuestﬁén de una tipologia psicolégica religiosa; la compatibilidad de la
Fe y del Saber; la eleccion; el sentimiento religioso en si mismo y en sus
‘manifestaciones tipicas, la madura y la inmadura; la conversién; la psi-
cologia de la idea del infierno; la concepcién del mas alld; personalidad y
alma. Encontramos positiva su distincién entre alma y personalidad con
su consecuente rechazo del dualismo cartesiano y la totalizacién del hom-
bre extendida hasta sus expresiones religiosas. Con todo mo nos convence

- la aplicacién de la teoria de los roles. Para nosotros el motivo por el cual

todo el hombre es religioso —puede tomar una actitud vital con respecto
a Dios, o a lo Absoluto— radica en su realidad de espiritu encarnado,
que encuentra en la persona la razén existencial de la corporeidad, y en
Dios la razén existencial de la persona. Esto explica por qué los impactos
en ese cuerpo, que es persona, pueden influir en sus actitudés y comporta-
mientos religiosos. La obra de Sundén nos ha resultado un estudio serio y
bien trabajado, un esfuerzo serio. aunque no plenamente logrado. Sus nu-
merosisimas notas y sus completisimos indices onomastico y de materia,
hacen de ella un buen instrumento de trabajo. R. Delfino.

A. Becker, De linstinct du bonheur & lextase de la béatitude. Théolo-
gie et pédagogie du bonheur dans lo prédication de saint Agustin, Lethiel-
leux, Paris, 1967, 350 pags. El autor de esta tesis doctoral, presentada
‘a la Universidad de Strasbourg. se propone estudiar el tema de la beata
vite, tan presente en toda la obra agustiniana. Teniendo en cuenta las in-
vestigaciones ya realizadas por otros agustindlogos que han rastreado el
tema en los didlogos filoséficos (Svoboda), en las Confesiones (Cayré) y
el tratamiento fundamental del mismo- realizado por Gilson en su cldsica
Introduction & Uétude de saint Augustin, se autolimita a estudiar una can-

‘tera quizd menos explotada, como es la constituida por los sermones y ho-

milias del Santo Doctor. “Si es verdad que no hay tema més agustiniano
que el de la felicidad, no carece de interés el buscar cémo este eudemonismo
Be expresa en la obra pastoral y especialmente en la predicacién del obispo
de Hipona”. Seri pues su propésito “abordar el estudio de la doctrina
agustiniana de la felicidad bajo el angulo pastoral y exegético”. Y esto
lo ir4 desarrollando a lo largo de diez densos capitulos, en los que el tema
se va articulando en torno a la que diriamos certeza fundamental agusti-
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niana, basada en la experiencia, de que todos los hombres aspiran a ser fe-
lices, tal como lo afirma Cicerén en el Hortensius cuya lectura despertd la.
inquietud filoséfica del joven retérico Agustin.

Tras haber expuesto, con abundantes referencias a toda la obra agus-
tiniana, el “llamado de la felicidad”, vale decir el apetito de la felicidad
y su correspondiente objeto trascendente, considera el autor el problema de-
la felicidad en la filosofia griega, y hace un prolijo censo de las huellas
que de las doctrinas de Platén, Aristételes, Plotino, los estoicos y aun 19s:
epicureos podemos encontrar en la predicacién agustiniana (teniendo en
cuenta para ello, ademas de la propia investigacién, los aportes de quienes
le han precedido como vgr. Holte, Fortin, Henry, Courcelle, Hadot, etc.).
Desarrolla luego un tema para el cual hallara abundante material en los.
sermones y homilias del obispo de Hipona, y que es el referido al “drama
de la felicidad” enraizado en la condicién tragica del hombre, el espejismo-
de las falsas felicidades, la inestabilidad de las cosas y de los seres, el
continuo correr del tiempo y el mal que siempre acecha en la entrafia del
universo moral del hombre. Sélo el camino de la interioridad y el retorno-
por él al Ser, a Dios intimior intimo meo, permitird poner orden en la
vida, el auténtico ordo amoris que nos llevari a vivir segin Dios y a al--
canzar, por este amor Sapientiae, la verdadera sabiduria y bienaventuran-
za. Unas consideraciones sobre la doctrina agustiniana de la iluminacién,.
el conocimiento intelectual y el conocimiento mistico de Dios cierran esta.
primera parte, que se ha movido primordialmente en el campo de la fi-
losofia.

La segunda parte, “La révélation du bonheur”, se despliega mas en el’
"campo de la Verdad revelada: Cristo, como Rey de la patria de la bien-
aventuranza eterna, el Verbo encarnado como virtud y sabiduria de Dios;-
el sentido cristiano de la Escritura y, en fin, numerosisimos pasajes en
que el Santo en su predicacién hace la exégesis de temas vinculados con

la felicidad en el Antiguo o en el Nuevo Testamento, vgr., la expectacién:

de la felicidad en la Antigua Alianza, los bienes materiales y tangibles en
ella prometidos, el tema de la “Jerusalén” y las riquezas espirituales, las
bienaventuranzas evangélicas. Va mostrando asi cémo, a través de toda
la predicacién de Agustin, se pone de manifiesto que el término de mues--
tros mas profundos deseos, el Dios de Jesucristo, es manifiestamente la
Unica respuesta al tormento por la felicidad que acosa al ser humano. Y
en un ultimo capitulo, Eudaimonic y agape, defiende una sana concepcién
eudemonistica frente a las morales del puro deber tipo kantiano, inspiran-
dose para ellos, en las lineas fundamentales, en la obra ya clisica de Anders-
Nygren, Eros y Agape. '

_ Tipica tesis de doctorado, que se adivina apoyada en un inmenso fi--
chero, hallamos en las notas de esta obra mas de un millar de referencias
a textos de sermomes y homilias agustinianos. Complementan el trabajo-
siete piginas de bibliografia, un indice de las referencias biblicas, un in-
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dice de nombres propios, y un bien trazado y completo indice analitico que:
es probablemente el mds 1util de estos cuatro apéndices. M. M. Bergad4.

B. Lonergan: The Subject, Milwaukee, Marquette Uni\fersity: 1968,
35 pags. El 8 de marzo de 1968 el Padre Lonergan leyé el presente:
trabajo en la Peter Brooks Memorial Union, invitado por la Universidad
de Marquette. Es conocida su obra epistemolégica (cfr. Insight vy La notion
du Verbe dans les écrits de Saint Thomas d’Aquin), en fecundo didlogo
con las ciencias positivas y con la teologia. El presente trabajo, pequefio
en tamafio y de enorme valor, es una reflexién sobre un tema capital de Ia
filosofia actual: el sujeto. Con su acostumbrada claridad, el Padre Loner-
gan comienza por plantear el problema en términos fenomenolégicos: “Hay-
un sentido en el cual puede decirse que cada uno de nosotros vive en un
mundo propio. Este mundo habitualmente es un mundo limitado y su li-
mitacién estd fijada por el rango de nuestros intereses y de nuestro cono--
cimiento... Asi, la extensién de nuestro conocimiento y el alcance de
nuestros intereses fijan un horizonte, dentro del cual estamos confinados™"
(p. 1). Este confinamiento lo marcan diversos factores, histéricos, psico-
légicos, sociales y filoséficos. A estos wltimos dedica su atencién el autor,
para mostrar cémo ciertos elementos opcionales pueden transformar los:
limites de nuestro horizonte. Y como el horizonte esti, en definitiva, reve-
lando al “sujeto”, estos factores repercuten en la manera de comprender-
el cardcter de “sujeto” de nuestra realidad humana. En.primer lugar, se
da el hecho histérico de una negligencia del pensamiento en relacién al
“sujeto”, contrastada con el amplio interés de la filosofia a partir de Hegel,
Kierkegaard, Nietzsche, Heidegger, Buber. Tres razones encuentra Loner-- .
gan para explicar este “descuido”: lo objetividad de la verdad, que hacfa
descuidar la realidad del soporte ontolégico (variable y condicionado) en
quien intencionalmente se daba la verdad; la mocién aristotélica de ciencia
¥ la racionalista de razén pure, que preferia trabajar en forma deductiva,
a partir de verdades evidentes; y la explicacién metafisica del alma, como:
acto primero de un cuerpo organico, tan diversa de la atencién fenomeno-
logica en el sujeto.

En segundo lugar, reflexiona el autor sobre el “sujeto truncado”, don--
de engloba las concepciones behaviorista (las operaciones interiores no
cuentan), pragmatista (sélo las acciones externas y sus resultados) y el
positivismo légico (los datos sensibles y las estructuras légicas). Su critica’
se centra en mostrar cémo hay un desprecio de la actividad intelectual, so-
bre todo del “insight”, en su funcién de responder a la interrogacién, de
captar la forma inteligible en las representaciones sensibles, y de funda-
mentar la conceptualizacién. Las consecuencias de este enfoque ‘‘truncado””
las ve Lonergan englobadas en lo que llama un “conceptualismo”, caracte-
rizado por ser antihistérico (conceptos inmutables), excesivamente abstrac-
to (atiende a la relacién universal-particular, y descuida la relacién inte--
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ligible-sensible), y de una pobre nocién de ser (como mixima abstraccién,
descuidando su caricter dindmico, proléptico y concreto)., Hsta injusta
-amputacién del sujeto lleva, casi necesariamente, a una concepcidn imma-
nentiste del sujeto, incapaz de autotrascenderse. Lonergan ve, como origen
de esta inmanencia exagerada, una falsa concepcién de objetividad, que es
tomada univocamente del campo de la ciencia empirica, en vez de verla
como ‘“‘composicidon de diferentes propiedades, que se fundan en diferentes
-operaciones”. Y alude Lonergan a su conocida triada: el nivel experien-
cial, el nivel de la inteleccién (insight) y el nivel reflexivo del juicio.
Aqui introduce una sugerencia critica a Kant (que padece esta univoci-
dad de la objetividad), reforzada por una alusién al dinamismo interrogante
del hombre, fuente de su autotrascendencia (no olvidemos cémo defiae
Lonergan al ser: “el irrestricto deseo de saber”). Finalmente, y nos pa-
rece lo mejor del librito, habla Lonergan del “sujeto existencial”’. Se vi-
‘sualiza ahora al sujeto en la linea de lo que hace, delibera, evalda, actda.
Se trata de algo que afecta ya al sujeto mismo: se hace a si mismo, libre
¥ responsablemente. Naturalmente que esta dimensién “existencial” no es
ciega ni puede prescindir de la dimensién cognosetiva. Lonergan va a
«distinguir seis niveles del “ser-sujeto” interrelacionados dialécticamente
‘(en forma de “superacién” hegeliana). En primer lugar, habla el autor
-de una potencialidad de ser sujetos, que se encuentra en nuestros estados
de suefio o de coma; un nivel més claro es el de la ensofiacién. Luego
vienen los tres niveles ya nombrados: el experiencial, el intelectual y
el racional. Y finalmente habla Lonergan de un nivel de “auto-conscien-
cia racional”, en el cual se da nuestro actuar libre y responsablemente.
Lo importante es ver la unidad de los miveles, dada por el “desarrollo
-de una singular intencién de objefiivos plurales, intercambiables”. Y,
en definitiva, esta “intencién” est4d movida por un dinamismo de rea-
lizacién del bien. Pero no del bien en el sentido aristotélico (objeto de
apetito) o tomista (bien del orden), sino en un sentido trascendental
de bien de valor. Esta nocién de valor, paralela a la mnocién heuristica de
ser, es la que nes mueve a ir realizando lo “que conviene”, lo que es
‘bueno. Y esto en forma responsable y libre, porque al hacer el bien nos
hacemos huenos. Y esta responsabilidad recae sobre el sujeto, y mno sobre
su inteligencia, o su voluntad o su razén practica. De aqui que se puéda
'y se deba hablar de que el mundo humano es un mundo de sujetos exis-
‘tenciales. La dltima reflexién de Lonergan es una conexién de lo dicho
con la metafisica. Y lo hace a través de la pregunta por la “bondad del
mundo”. Porque la reflexién existencial presenta la interrogacién sobre
la bondad del mundo. Lonergan muestra que sélo se puede afirmar la
bondad del mundo, si se afirma la existencia de Dios, su bondad y su
omnipotencia. Y la importancia de poderlo afirmar radica en que el
hombre vive en el mundo, e incluso participa (en su naturaleza y psi-
que) de él. Si el hombre no puede responder afirmatix{amente a la pre-
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gunta por la bondad del mundo, quedard como un “sujeto alienado” C
Cullen. : - ‘ ' :

In:termtional_e Dialog Zeitschrift, 1 Jahrgang, 1968, 2, Herder, Wien
102 pags. El segundo ndmero de la Revista Internacional del l’)idl’ogo’
de .cuya aparicién habldramos en Stromata de este afio, pags. 81-83 estéj
ded}c_adO al problema del ateismo. Este tema, de 'suy(; Doco “dialé,gico”
estd tratado con espiritu de didlogo por los c'olaboradore;s, tanto cris’cia—’
‘T‘IOS como marxistas. Abre la serie el articulo histérico dé G. Rohrmoser
Sobre el problema del ateismo de Pascal a Nietzsche” ‘que se centra
en el estudio de estos dos autores y de Kant. Para el 'aut(’)r ya en Paseal
se da la escisién entre el dios de la metafisica vy el Dios ,biblic'o al que
no se llega, como al primero, desde la certeza racional, sino desde lz; inéegti-
dumbre de la existencia, Sin embargo, la célebre apuesta pascaliana
Do menosprecia a la razén, sino que la reconoce en su capacidad de saber
que ’e}la no sabe. Con respecto a Kant el autor sefiala que su “;qué me
es licito esperar?” yva prenuncia las actuales concepciones de Di;s desde -
el futu.ro, Yy que el postulado kantiano de Ia exister;cia de Dios es el que
gara-fltlza la mediacién, imposible para el hombre, entre la teoria yqla
prazfls, asi que es esa postulacién 1a que libra de la alienacién y da
§.ent1do a la libertad. Por fin, Nietzsche, con su “muerte de Dios”, cues-
tiona en forma nueva g 1Ia teologia, en cuanto que piensa hasta el, fondo
las consecuencias del “ocaso de la metafisica”, El articuls de C. Fabro
sc‘>b.re “La positividad del ateismo moderno” nos brinda en forr'na' sin-
tética la visién que el autor desarrollé en su voluminosa obra Introduzzio=-
ne all’ateismo moderno, ¥ en otros trabajos, pues para &l en el pensamiento
moderno desde el cogito cartesiano se involucraba ya un ateismo estruc-
tv:u'al, constitutivo y positivo, al entenderse a] ser como ser-de-la-concien-
C'l?, que se pone a si mismo como acto, . libertad y autocreacién (autoposi-
c1.o’n), lo que implica que la filosofia tiene mno sélo la primera sino tam-
bién la wltima palabra sobre €l principio, el fundamento y ei método.
R. Pesch, en su articulo “Incredulidad y conversion - i Carencia’ de
presupuestos como chance del kérygma “cristiano?” estudia la carencia
de presupu&.astos en la predicacién de Cristo y de ‘san Pablo, para luego
hacer lo mismo con el kérygma hoy. Para ello se vale sobr; todo de la
probl.emética suscitada por la teologia de H. Braun (Dios como una de-
terminada forma de relaciones interpersonales), que obliga a plantear
en forma nueva el preblema del ateismo, ‘asi como el del atefsmo como
pres.upuesto de la fe. Es un mérito de la revista el de hacer conocer en
Occidente trabajos de tedlogos de los paises comunistas, entre ellos del
pastoralista catélico yugoeslave V. Fajdiga, quien esaibé “Sobre algunas
c'au'sas de la ineredulidad” atribuibles a los creyentes, que a’ vecesgpar-
clalizan ya sea su visién integral del hombre, Ya sea e] mensaje cristiano
no presentdndolo como la buens nueva que da sentido a toda la existen:
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cia. Del lado marxista escriben W. Hollitscher sobre “La légica del ateis-
‘mo”, presentindonos una sintesis del ateismo marxista cen‘Fl,'a,do en la
autocreacién del hombre por el hombre y la critica de la nocién :f-ehglosa
de creacién, V. Gardavsky sobre “Los caminos de una confrontacifn” en-
tre cristianismo y marxismo, y J. Krejci acerca de ‘“Un nuevo mode?lo
del ateismo cientifico”, que colocindose en una linea humanista y exTS-
-tencial (a veces recuerda a Garaudy, a veces a Bloch) presenta. al ateis-
mo como autocritica de toda tendencia conservadora o. dogméatica en ,el
marxismo (especialmente de los afios cincuenta), en cuanto que el ate1§-
mo seria esencialmente “desmitificante”; también recalca la importanf:la
del momento de la trascendencia en el marxismo, asi como la valoracién
de 1a fe mo religiosa, Ese ateismo de nuevo cufio seria asi una unifiad
de teoria y fe desmitologizada en el hombre. Tal concepcién humanista
del marxismo, abierta a la autocritica, la trascendencia y la fe:,, se pres@a:_
para que se vaya avanzando en el camino “del anatema al dJélogo’i. En
otro articulo del especialista norteamericano en ciencia’ de la rehglor‘l,
R. Mc Afee Brown, aborda también el problema “Fe y saber — ;,.Anftl—
tesis o solidaridad?”, en el que considera a la fe assensus y a la fe fiducia
en cuanto fomentan la liberacién del saber. El tedlogo evangélico checo
J. Lochman titula su exposicién: “Evangelio para ateos”, tomando la
expresién prestada de un libro de J. Bromadka, pues se s'it.ﬁa en la pers-.
pectiva de éste iluminada por afios de experiencia teologlco-.p-asto.ral f,n
pais comunista. Tres son las pautas que él ofrece: la desmltolog'lza‘xclon‘
de] ateismo (es decir, su “des-demonizacién’). medidnte el reconocimiento
de su relatividad histérica y teolégica, el encuentro con el ateo a Ia
luz del Evangelio para el cual lo primero no es la ideologia si.no el hom-
bre, y ademss el testimonio que da el fruto de esos afios mamfesta‘do. en
el actual didlogo de marxistas y cristianos. Por dltimo, J. O. Carre tiene
a su cargo la parte informativa acerca de “Islam y ateismo — Contro--
versia sobre el ‘socialismo auténtico’ en Egipto”. Como en el nimero an-
terior, la revista presenta ademis en fichas de cartulina las resefias de
varios libros que se sitdan en la problemitica que ella abarca. Este se-
gundo cuaderno no defrauda las esperanzas que habia suscitado la re-
ciente aparicién de este 6rganc de didlogo intelectual entre mo creyentes

v cristianos. J. C. Scannone.

F. Skoda, Die sowietrussische philosophische Religionskritik heute,
Freiburg, 1968, Herder, 159 pags. Podria parecer extrafio que en la
coleccion Quaestiones disputatae aparezca un estudio fundamentalmente
informativo acerca de la filosofia soviética de la religién; pero, c01.rno=
1o dice el editor, Karl Rahner, en el prélogo de la obra, un bien in-
formado conocimiento de! interlocutor es imprescindible para una dis—
putatio que debe ser didlogo disputante, y esta obra vxene a llenar un:
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vacio en la literatura occidental sobre el marxismo. Su principal mérito
es su objetividad y erudicién, con un amplio conocimiento de las fuentes
en su idioma original y en toda su profusién. Avin més, las abundantes
citas, traducciones intencionadamente literales, ponen a] lector que no
sabe ruso en contacto casi directo con dichas fuentes. Estas pueden des-
ilusionar al lector occidental por su “simplismo” en su critica de la reli-
gion y de la filosofia religiosa, pero no deia de cotejarlo con un hecho-
histérico de importancia capital para el mundo contemporianeo, que -—
como dice el prologuista— nos cuestiona también a nosotros, pues a un
error, por mas simplista que sea, que estd haciendo historia, no se 1e
puede responder con frases hechas. :

La primera seccién de la obra, que ocupa mas de las dos terceras
partes, es ampliamente informativa. Desarrolla los conceptos soviéticos
de fllosoi'la y religién, su explicacién de ésta y de la conciencia rehgosa
asi como de la concepcién de Dios; se estudian ademés la critica sovié-
tica de la apclogética catélica, de 1a filosofia tomista, y en especial de
las pruebas de la existencia de Dios, " y se expone la visién que tienen
Jos filésofos rusos actuales sobre las relaciones de la religién con la’
ciencia, la filosofia, la moral y el arte, asi como la doctrina social de la
Iglesia. De especial interés es la informacién sobre sus reacciones ante
el Concilio Vaticano II y las enciclicas sociales de los Papas. En general,

-aparece tanto la falta de profundidad de la mayoria de las criticas,

como su obediencia casi literal a los grandes clisicos del marxismo-leni-
nismo y las directivas del Partido, que contrastan con la posicién de emi-
nentes marxistas no sélo occidentales, sino de otros paises comunistas, co-
mo Checoeslovaquia, quienes se han mantenido en dialogo con la filosofia
occidental, no sélo creyente, y que por ello se han visto obligados a una
profundizacién progresiva de sus puntos de vista ¥y a una sana autocritica.
El solo cotejo de tantas citas de autores soviéticos recientes que este libro
trae, con obras de¢ marxistas, aun de marxistas ortodoxos, no soviéticos,
es de innegable interés para el filésofo occidental, sea o mo marxista. La
segunda parte de la obra expone una breve critica de cada uno de los
puntos principales de la teoria y critica soviéticas de la religién. Aquélla
no necesita descender a muchas honduras, sino solamente hacer patente
la poca hondura de esas iltimas, El autor, colaborador permanente del
Secretariado para los no creyentes, y profundo conocedor de la literatura

. soviética sobre el ateismo y la religién, corona su obra con una amplia

bibliografia en ruso sobre esos temas, ademis de una bibliografia se-
lecta de autores occidentales sobre el ateismo marxista y de obras sobre
filosofia de la religién y problemas relacionados con ella, Esta Quaestio
disputata, aunque es una critica sincera de una critica, estd escrita en
espiritu de didlogo y se basa en una informacién precisa y exhaus-
tiva. J. C. Scannone
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Georg Richter, Die Fusswaschung im Johannmesevangelium. Geschich-
te ihrer Deutung, Puster, Regensburg, 1967, 331 pags. Es ésta la
investigacion histérica mas completa publicada hasta el presente sobre
las interpretaciones de la pericopa del lavamiento de.los pies en el Evan-
gelio de Juan (18, 1-20), especialmente v. 6-10. En sucesivos capitulos, el
- A. va exponiendo las interpretaciones y exégesis a lo largo de los siglos,
empezande por los Padres, tanto griegos y orientales como latinos - (cap.
1); la Edad Media, en la Iglesia Oriental (teélogos bizantinos, Nesto-
rianos, Monofisitas), y en la Iglesia latina (temprana Edad Media,
primera escoldstica, gran escoldstica, tardia Edad Media, humanistas)
(cap. 2); la Reforma y el Concilio de Trento, interpretaciones de pro-
testantes y catélicos (cap. 3); la’ “Aufklirung” (pietismo,  racionalis-
mo, ortodoxia protestante, exegetas catélicos) (cap. 4); el Liberalismo
(tedlogos restauradores o conservadores, teologia de la mediacién —“Ver-
mittlungstheologie”—, teologia liberal, exegetas .catdlicos) (cap. 5); la
exégesis moderna, desde el fin de la primera guerra mundial hasta el.pre-
sente, tanto entre los protestantes como entre los catélicos (cap. 6); las
interpretaciones en la Iglesia Oriental desde la Edad Media hasa el pre-
sente (cap. 7). Aparecen todas las interpretaciones que, ha tenido el
texto: rito de purificacién; ejemplo de humildad y servicio; simbolismo
sacramental (del bautismo, de la eucaristia, de la penitencia, un nuevo
‘sacramento) ; sentido soteriolégico, como tipo del servicio de Jestis a la
humanidad, su obra salvifica que incluye o culmina en la muerte de
cruz. A veces los exegetas proponen uno solo de estos sentidos, a veces
combinan varios. El A. sostiene que el simbolismo sacramental esti poco
representado en los Padres (su trabajo empezé para comprobar privada-
-mente una sospecha al respecto), aunque concede que lo refieren al bau-
tismo, sin excluir necesariamente otros sentidos, Origenes, Aafrates, Ci-

rilo de Alejandria (muy de paso), Teodoro de Mopsuestia (bautismo de

Juan),. Tertuliano (dudoso), Paciano,' Ambrosio,  Jerénimo, Agustin, Gre-
gorio el Grande, usando algunas veces el lugar para probar que los
apé6stoles estaban bautizados. En el dltimo capitulo (8), el A. expone
su propia interpretacién, basada en la critica literaria. Distingue neta-
mente dos capas en el Ewvangelio: la del Evangelista original (E), cuyo
fin era reforzar la fe en Jests como Mesias e Hijo de Dios en una o
varias comunidades cristianas, respondiendo a las objeciones que la po-
nian en peligro, sobre todo de parte de los Judios, y particularmente la
de la muerte de Jests en la ignominia de la cruz. Quiere mostrar cémo la
muerte en la cruz es €l perfecto cumplimiento de la obra salvifica encar-
gada a Jests por el Padre, la “hora” de la plenitud de su misién mesidni-
ca, pues por ella vuelve a la gloria del Padre (pp. 287-288. E1 A. ha des-
arrollado estas ideas en su art. “Die Deutung des Kreuzestodes Jesu in
der Leidensgeschichte des Johannesevangelium [Jo. 13-191”, Bibel und
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Leben 9 [1968], 21-36). Su finalidad es cristolégica y soteriolégica, y estd -
expresada en la primera y original conclusién del Ev., 20, 30-31.

La segunda capa es posterior y pertenece a un Redactor (R) que escri-
be ya en otra situacién de la comunidad, en que el peligro no viene de
afuera, por impugnacién de la mesianidad de Jesiis, sino de dentro mis-
mo, por baja de la tensién espiritual y disensiones entre los cristianos, y
que le hace afadir al Ev. frases y pericopas que no tienen ya una finali-
dad cristolégica, sino parenética, de ensefianza, amonestacién, consuelo y
exhortacién a la unién y caridad. Importantes secciones del discurso de
Jestis en la ultima cena pertenecen a R, que las *ha tomado de otras fuentes
de la Tradicién, y a veces utiliza las frases de’ E haciendo variar su sen-
tido y tendencia (pp. 314-315. E1 A cree que R es también el autor de
la 12 Ep. de Jn. [a. c. p. 36]). . .

‘Los vv. 6-11 de ‘la pericopa del lavamiento de los pies son obra de
E, y tienen un tnico sentido cristo-soteriolégico, en conformidad con la
finalidad del Ev.; es un signo de la autoentrega de Jestis a la muerte en
cruz, el servicio que presta a la humanidad, parte .esencial de su misién
mesidnica, y sin la cual mo hay salvacién ni participacién con Cristo en
la gloria. Asi se explica 1a objecién de Pedro, que no entiende que ‘es un
signo de la obra salvifica, y la respuesta de Jesiis “si no te lavo, no tendras
parte conmigo”, con la total aceptacién de Pedro. El didlogo tiene ‘el fin -
de aclarar al lector el sentido de ese signo. No se trata de si Pedro acepta
o no, sino de la necesidad de la obra mesisnica de Jesis de morir en la
cruz, significada en &l humilde gesto de lavar los pies.. No hay ningidn
simbolismo ni referencia al bautismo, ni a ningtn -otro sacramento. La
respuesta de Jests en el v. 10 “el que se ha bafiado no necesita lavarse”
(la frase “mas que los pies” [ei me tous podas] que traen varios mss. es
un afladido posterior por incomprensién del sentido originario de 6-10 [p.
320]. Gran nimero de autores no lo incluyen en el texto [v. gr. Tischendorf,
Lagrange, Huby, Hoskyns, Barrett, Braun, Michl, Schnackenburg, Mollat,
Boismrad]. Alguwhos lo admiten [Godet, Bernard, Zahn, Leal, Mussner]),
que por €l verbo “lelouménos” ha hecho ver a muchos una .ta]l referencia,
debe entenderse de la purificacién en la sangre de Cristo, la muerte en la

" eruz redentora. Ningidn otro sentido ccincide con la finalidad del Ev. En

cambio los vs. 12 ss. son de R como la segunda parte del discurso de la
Cena, ambos muy parenéticos, en que Jesds es ejemplo para-el amor y
servicio mutuo. R. toma la pericopa anterior y la aplica a sus propios
fines. Mientras que para E la muerte de Jesis es expresién de su amor’
al Padre y del cumplimiento de su voluntad, para R es signo de su amor
a los suyos, y ejemplo fundante del amor mutuo que deben tenerse.

A esta exégesis del A. podemos observar que la distincién tan tajante
entre E y R es cuestionable y que el origen y composicién de este mis-
terio evangélico es probablemente mucho mas complejo, con sucesivas edi-
ciones y redacciones bebiendo de una misma fuente y tradicién joanina.
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No habria por qué privilegiar a E sobre R (en la tefminologia del A), pues
ambos pueden ser auténticamente joaninos (V. por ej., sobre el problema
de la composicién, R. E. Brown, “The Gospel According to John, I-XII”,
[Anchor Bible, vol. 29], 1966, pp. XXIV a XXXIX). Creemos que el signi-
ficado basico de la escena es realmente la de ser un gesto significativo y
conducente del sacrificio de la cruz; el servicio de Jests es instancia y signo
de la redencién y purificacién espiritual que por su “alzamiento” produce
"en los que creen en El (asi Dodd, Wikenhauser, Schnackenburg. Hoskyns,
Thiising, Barrett, Mollat). El A. sefiala que la purificacién del v. 10 esti
conectada con la muerte de Cristo, con su sangre, como es muy propio de
Jn .(1 Jn. 1, 7; 3, B; 4, 10; Apoc. 1, 5y 7, 14; 22,14). Es manifiesto,
como en casi todo el N. T. Pero Jn. indica también como causa de puri-
ficacién la palabra, la verdad. “Vosotros estais puros por la palabra que
os he anunciado” Jn. 15, 3 (Cfr. también 17, 17; 8, 32; 1 .J 3, 9; por la
interpretacién del “sperma tou Theou” como la palabra de Dios). Ambas
causas no estan inconexas, pues la redencién de los pecados que opera
la muerte de Cristo debe ser creida en la fe, en la aceptacién de la pala-
bra, de la verdad (que para Jn es la Revelacién que culmina en Cristo).
En el corpus joanino ambos aspectos est4n a veces explicitamente unidos:
dn. 19, 85.37 (“sangre y agua... para que credis... veran al que tras-
pasaron”); 1 J 5, 6 (‘“agua... sangre... Espiritu-testimonio-verdad”);
Apoc. 12, 11 (“vencieron por la sangre del Cordero y por la palabra de
su testimonio”). En la escena del lavamiento de los pies los discipulos estan
puros por su adhesién personal a Jesiis en la fe (por' eso Judas mno lo esta,
V. 10c-11), por la aceptacién de su palabra, que manifiesta toda la obra
salvifica que realiza. La interpretacién de varios Padres de.que los apés-
toles habian sido bautizados es innecesaria y anhacrénica. De suyo pues la
frase de Jestis puede entenderse sin ninguna referemcia al bautismo.

Y sin embargo el conjunto del Ev., tal como nos ha llegado al término
de su larga elaboracién, muestra una clara intencién de referir los actos
y palabras de Cristo a la vida de los cristianos en la Iglésia, mostrando la
perenne actualidad de Jests, que Jn. quiere hacer ver como contemporineo
de todos los hombres (v. X. Leén-Dufour, “Actualité du quatriéme évan-
gile”. Nouv. Rév. Theol 76 [1954], 449-468. D. Mollat, “L’Evangile selon
saint Jean”, Bible de Jerusalem, 2] ed. 1960, Introduccién. p.- 14-16). Por
eso el Ev. estd construido en tal forma que sus frases tienen a menudo dos
0 més significados, y que una misma escena puede representar el aconteci-
miento de la vida de Cristo, la forma en que ese misterio sigue viviéndose
en la comunidad cristiana joanina, e incluso su significacién para los hom-
bres de todos los tiempos. De ahi las referencias o simbolismos sacramen-
tales en los acontecimientios o palabras de Jests (Jn. 3, 4; 5, 1-9.14; 6,

-51b-58; 9, 7; 19,34; incluso quizés 20, 22). El Ev. muestra un innegable
“interés sacramentario”. No se puede pues excluir que incluso en la pri-
mera redaccién de 13, 10 hubiese ya una alusién a cémo el cristiano en la
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Jglesia recibia la purificacién de sus pecados, operada por la muerte de
Cristo, por la fe y el bautismo, en un gesto sensible que simboliza y obtie-
ne su eficacia de la cruz de Cristo, como el gesto de Jestis lavando los pies
de los discipulos se referia a esa muerte eficaz. Nos parece que el A. res-

‘tringe excesivamente la finalidad que atribuye a E. Pero aunque fuera

como dice, no quedaria invalidado que en reelaboraciones sucesivas se diera

.2 ese pasaje un simbolismo bautismal. pues el A, mismo reconoce qué R

-da nuevos sentidos a las frases anteriores. Repetimos, no hay por qué pri-
vilegiar a E respecto a R, como si fuera més auténticamente joanino.

El problema es y seguira siendo discutido. El A. ha presentado coheren-
temente su argumentacién, pero la descomposicién analitica le hace perder
qun tanto la riqueza del texto actual. No quita que la obra sea valiosa, y
la documentacién reunida sobre las interpretaciones a lo largo de la his-
toria presta un apreciable servicio a la exégesis de esta rica e intrigante
pericopa. J. M. Casabé Suqué.

J. Molitor, Grundbegriffe der Jesusiiberlieferung im Lichte ihrer orien-
talischen Sprachgeschichte, Patmos Diisseldorf, 1968, 112 pags. Este
s un estudic muy original y enriquecedor. Analiza el autor cuatro ideas
fundamentales del NT (salvacién; metdnoia; resurreccién y apariciones;.
escatologia) a la luz de las versiones arameas (=sirias) de los. escritos
‘neotestamentarios y de las traducciones armenia y geérgica, influenciadas
‘por las iglesias sirias. Los resultados son muy instructivos. Lo mas llama-
tivo es constatar que las expresiones “salvar, salvador, salvacién” del NT
griego aparecen siempre en la tradicién sirio-aramea como “vida, vivifica-
dor”, ete. O sea, la salvacién se concibe en categorias de vida. El autor re-
gistra 34 ocurrencias del fenémeno. La metdnoia (‘cambio de mentalidad’
segin la etimologia griega) es entendida por las versiones mencionadas co-
‘mo conversién (arameo tdw, teydbitd, tewd, tewdyd). Cita 12-ejemplos. En
el balance final (p. 41 s) hace el autor una rapidisima referencia a idén-
tico uso en la literatura rabinica antigua. Pero me llama la atencién un
grave descuido: ¢l tema de la conversién, en el preciso sentido que revelan
‘las fuentes sirias, es muy frecuente en los manuscritos del Mar Muerto
{personalmente, he recogido mas de una docena de instancias). Ademads, el
‘vocabulario (shitb, teshiibd) y las ideas de Qumran derivan metamente de
la predicacién profética, con su exigencia de la vuelta a Yahvé (en Qumran
‘se usa mas la férmula “volver a la ley de Moisés”). Cfr., .por otra parte,
‘W. L. Holladay, The Root shibb in the OT with particular reference to its
usages in covenant contexts (Drill, Leiden, 1958), y J. Giblet, Les sens de
Ja conversion dans AT : La Maison-Dieu n. 90 (1967), 79-92. Ahora bien,
estas observaciones nos llevan a una coneclusién muy importante, a saber,
-que las versiones sirias habian entendido la voz metdnoia -de los Evangelios
-en su auténtico sentido biblico y profético. Significa, ademis, que los mis-
mmos autores del NT acufiaron o utilizaron dicho vocablo para expresar
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" una idea biblica, y no griega, como sucedié. con déxa y otros términos. En
el capitulo dedicado al vocabulario de la resurreccién, deduce Molitor que
la tradicién aramea no habla de “ser resucitado” (egerthénai, como es
frecuente en el texto griego) sino de un “levantarse” (cfr. también la
forma arcaica de Mc 8:31, 9:31 y 10:34; en cambio comp. Mt 16:21, 17:23
y-20:19; Le 9:22, pero cf. 18:33). En los relatos pascuales es mas noto-
ria la coincidencia de los cuatro evangelios (“fue resucitado”) contra la
tradicién siria, gefrgica y armenia (“se levanté”). Con esto, Molitor cree
anular la afirmacién de Oepke (art. egeiré en el TWNT 2, 334) segun €l
cual la idea de la propia resurreccién de Jestis aparece sélo desde la teo-
logia de Juan. El proceso seria inverso, pues el substrato arameo (el autor
no explota el uso hebreo del verbo gém “levantarse”, jque esta en la base!)
demuestra la originalidad de la idea de “levantarse” (=autorresurrececién).
También en cuanto a las apariciones, afirma el autor que el verbo dfthé
no significa.“apareci6, se manifests”, sino “fue visto (por)” (cf. Jn 21:1;
Lc 24:33 s en la tradicién aramea). De la misma manera, por' tanto, debe

traducirse la expresién en 1 Cor 15:3-7. Se destaca al testigo ocular, més -

que la objetividad de la aparicién. ‘

Un interesante capitulo final muestra que la escatologia es una “com-
plecién” y mo un “fin” del mundo, Al griego telés responde el arameo (y
hebreo!) shallem “completar, concluir”. También teleiéd, suntelés debe
poseer ese matiz. Asi, Mt 28:20 no se refiere al fin del mundo, sino a su
“domplecién”. Sélo que Molitor no deduce que ese es el sentido que, por
inferenecia, le dieron los mismos redactores griegos de los Evangelios, quie-
mes no tenian un vocablo apropiado para el hebreo y. arameo shallem, coffio
lo tenian para malé (llenar = plérés). J. 8. Croatto. :

H. Schmékel, Das Gilgamesch Epos, Kohlhammer, Stuttgart, 1966, 131 »

pags. El Poema de Guilgamésh es muy consultado ultimamente para
comparar la concepcién mesopotdmica de la existencia humana con la bibli-
ca y griega. Ante el fallecimiento dec'ép*cionante de su com}iaﬁero Enkidu,
Guilgamesh va a preguntar a Utnapishtim —el héroe del diluvio— el se-
creto de la inmortalidad, pero sélo para aprender gue es un privilegio
Unico de los dioses. Busca entonces la inmortalidad terrena, simbolizada en
la planta de la vida. Mas una serpiente se la roba. cambiando de piel
y- rejuveneciendo. ‘Guilgamesh debe contentarse con una inmortalidad rela-

tiva, la “fama” de sus gestas en Uruk. J. S. Dunne ha hecho en su The -

City of the Gods (N. York, 1965, p. 67-221), una comparacién original en-
tre Guilgamesh y “Ulises. Este rechaza el ofrecimiento de la diosa Calipso
‘que le sugiere pedir la inmortalidad; su tnico deseo, su nostalgia, es re-
tornar a su patria. Era mejor vivir con Penélope en Itaca que ‘con Calipso
en la isla salvaje de Ogigia. Guilgamesh busca la inmortalidad, Ulises la
rechaza. La inmortalidad no le fascina, es una vida huera, “sombria” La
renuncia a la vida eterna aflora también en dos mitos semiticos, uno acddi-
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co (Adapa) y otro cananeo (Aghat). Con matices distintos, todos revelan.
una desconfianza por el mundo de los dioses. Los mitos contrarios —Guil-
gamesh, Adan, Hércules— expresan la intencién fundamental del hombre-
de trascender esta existencia mortal.

El Poemw de Guilgamesh, por tanto, no es una simple leyenda. Refleja
una filosofia de la existencia. De ahi el interés de la traduceién ritmica.
y comentada que nos presenta el prof. H, Schmdkel, conocido orientalista.
La epopeya aparece muy bien distribuida, con divisiones y titulos de orien-

- tacién. El autor incorpora los fragmentos de las versiones hitita o asiria )

que completan el texto clasico. Al final (p. 128) se incluye el pequefio frag--
mento hallade en 1959 en Meguido, en el norte palestino. Por la adicién
hitita (p. 24), ausente en Pritchard, ANET, p. 73 b, sabemos de la crea--
cién de-Guilgamesh como un semidiés. La figura de Enkidu, modelado de-
arcilla por la diosa Aruru, es entendida como la de una “imagen divina”
(p. 28). El comienzo y el final del poema exaltan los muros de la ciudad
heroica de Uruk (I, i, 11 ss. y XI, 303 ss.) con frases que hacen pensar -
en las descripciones del Salmo 48:13 s. En la descripcién del Arcé, Utna--
pishtim menciona las varas para impelerla, una especie de remos traseros..
Creo que el Arca de Noé, descripta en el Génesis, debia incluir ese elemento
esencial: ;no estard oculto en el vocablo ammd de Gn 6:16: “Haras un
techo al Arca y la rematarss con remos en la parte superior...”?

En el relate del hallazgo de la planta de la vida (p. 110 s.), Schmoékel’

" resalta lo trigico de Ia historia de Guilgamesh. Si comparamos con la pér- -

dida de la inmortalidad por Adan (Gn 2-3), notamos la diferencia: aqui
hay una causa humana, moral y libre. En el poema acddico la razén es.
externa, obra .del destino, Por eso Guilgamesh, desgraciado, se lamenta .
(tableta XI, 293 ss.), mientras que Adan asume la responsabilidad de su
accién., J. S. Croatto.

N. Séderblom, Der lebendige Gott im Zeugnis der Religionsgeschichie,
Reinhardt, Munich, 1966, II1, 388 pags.  El origen de esta -obra son las.
conferencias que Séderblom pronunciara en Inglaterra en 1931, publica-

"das luego en sueco (1932) y en inglés (1933). El titulo original de las:

mismas, “formas bésicas de la religién personal”, indica ya el espiritu de
simpatia hacia toda experiencia religiosa humana que el obispo de Uppsala
poseia y reflejaba. De hecho, fue uno de los iniciadores del movimiento-
ecuménico protestante, EI presente libro, que culmina con un capitulo de-
dicado a la revelacién cristiana de Dios, es mds bien un ejemplo de la
aceptacién de las otras formas religiosas como “preparacién evangélica”.
Pasando de un “descubrimiento” a otro, el autor describe los grandes tipos
de religiones no cristianas, tomando valores caracteristicos, v. gr. la reli-
gién como entrega fervorosa en la devocién bhakti hindd, o como fe en
un suceso salvific;o en el budismo Mahayona, o como lucha contra el mal
en el zoroastrismo persa. Trata también de las religiones primitivas, del’
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‘hinduismo, de Sécrates, de Israel, de. las religiones helenisticas. Si el Dios
.de Israel se revela en la historia como Salvador, el Brahmen de las Upa-
nishadas védicas, el fundamento del dtman del hombre, se entrega e iden-
tifica con ese dtman. Brohman no es un Ser personal, pero poco importa,
si es lo sagrado trascendente y salvador, piensa Séderblom. Cualquiera de
los capitulos de este libro resulta instructivo, tal vez mas por el calor de
la interpretacién simpatica de las distintas experiencias religiosas que por
los datos técnicos que aporta. Cuando se refiere al mosaismo como la reli-
.gi6n de la “revelacién en la historia” (pp. 255 ss.) destaca primeramente
una serie de diferencias entre el hinduismo y la Biblia, tanto en la con-
cepecién de Dios como en la del hombre. Si el ideal del hindid consiste en
lograr la unidad de su ser inmortal (el dtman) con Brahman, y si toda
la ascética y el “conocimiento” se orienta a ese encuentro o, mejor, a ese
“‘descubrimiento” decisivo, en la Biblia todo es accién, situacion concreta,
‘historia. Dios no es un problema. sino el hombre y su ser histérico. El ideal
del hebreo no estid en descubrir al Absoluto en el Si mismo, sino en realizar
la justicia revelada por Dios. Los textos biblicos nunca son pura psicologia,
o especulacién filoséfica, ni un simple monélogo. Siempre domina la rela-
cién dialogal con Dios. Al sefialar tres coincidencias fundamentales entre
71a Biblia y la filosofia Vedinta de la India (la unidad de Dios, su espiri-
tualidad y. su totalidad-de-sentido para el hombre), Séderblom subraya al
mismo tiempo el aspecto relevante que aquélla otorga a esas caracteris-
ticas. '

En resumen, El Dios Viviente de Nathan Soderblom es un libro muy
formativo y que lleva a la reflexién.  J. S. Croatto.

K. H. Schelke, Theologie des Neuen Testaments. 1: Sch¥pfung, Pat-
‘mos, Diisseldorf, 1968, 172 pags. Este primer volumen, dedicado a la
creacién, toca los temas del mundo, €l tiempo y la historia, y el hombre,
a la luz de las ideas cosmogénicas del AT (resumido) y sobre todo del
NT. La sintesis véterotestamentaria, tal vez un poco desordenada, es fun-
damental, ya que el NT prolonga la fe creacional de Israel. Pero un Pablo,
por ejemplo, adopta férmulas también del estoicismo,  aunque corregidas
(v. gr. Rom 11:36), como corrige en un sentido progresivo y cristolégico
los esquemas del AT (p-orlej., 1 Cor 8:6 b, o Col 1:15 ss.). Los textos
.creacionales de Juan ilustran a su vez el trasfondo biblico y pueden com-
pararse con las ideas gnésticas de més tarde, v. gr. en la combinacién de
Jos temas de la luz y de la vida en relacién con la cosmogonia o la salva-
cion (cf. Salmo 36:10; Sab 7:10.26 s.; Jn 1:4; Corpus Herm. 1:16.9.
12.21.32). De més estd decir que el cuarto evangelio no separa, como la
gnosis, la luz de la creacién misma. Para Juan, como para el AT, la luz
v la vida se refieren a las realidades de este mundo, esencialmente bueno.
El autor hubiera podido resaltar mas este aspecto. En cambio, reserva maés
.adelante (pp. 67 ss.) un apartado para resumir. las concepciones filoséfi-
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«cas sobre el origen del mundo, esp. desde los jonios hasta Plotino (idea
‘del mundo-kosmos). Cf. en particular la conclusién del Timeo, de Platén
(92 c¢) donde se afirma que el kosmos es un “viviente visible que abarca
‘todo lo visible, dios sensible imagen del Dios inteligible, muy grande, 6pii-
‘mo, muy bello y perfecto”. Es una lastima que el autor no haya elaborado
‘mas extensamente el paralelismo (v, gr. sapiencial) y las diferencias entre
el pensamiento cosmogénico de la Biblia y el del Timeo. Pero observa jus-
‘tamente que para los hebreos el mundo no es tanto un “ser” como un “su-
ceso” debido a la voluntad creadora de Dios (p. 68). En otras palabras,
«de las categorias cosmolbgicas se pasa espontineamente a las temporales
y antropologlcas (o teologicas). .

En el capitulo sobre el tiempo y la historia; sefiala Schelkle que para
el pensamiento biblico éstos no son meramente una secuencia de sucesos,
‘sino un movimiento hacia la meta impuesta por Dios. Son teleoldgicos.
“Por otra parte, estdn anclados en la’ creacién, que le da sentido, ya que uno
es el plan total de Dios. Si'el griego busca la armonia del mundo en una
‘matematica arquetipica, el hebreo la encuentra en la Palabra creadora y
‘conductora de la historia. Si para aquél la historia es una manifestacién
-dentro del cosmos. para éste es el mundo una mamfestaclon dentro de la
"historia (p. 85).

Muchas otras riquezas contiene este libro de Schelkle. Como programa
-de “teologia” biblica, es excelente. Los tres volimenes siguientes estaran
-dedicados a la historia salvifica y revelacién, a la moral, y a la Iglesia
-y escatologia. J. 8. Croatto. :

R. B. Y. Scott, The Relevance of the Prophets, Macmillan, N. York,
1967, 237 pags. “La profecia hebrea es el elemento supremo que di-
-ferenci¢ la religién israelita de las otras religiones contemporineas y le
~otorgé una supervivencia que no tuvieron aquéllas”. Esta sola cualifica-
cién axiolégica que el autor hace (p. 40) de la 'orofeéia biblica indica la
‘importancia del tema para la teologia y su “r elevancia”’ para toda tradi-
c1on anclada en la revelacién biblica.

M4is que una introduccién, la obra de Scott es una excelente sintesis
‘para terminar la lectura de los escritos proféticos. No se detiene en am-
‘bientar a cada profeta, sino en reflexionar sobre la funcién; el mensaje y

el sentido del profeta en el seno de Israel. La superacién de la profecia

«como prediccién y adivindcién, y su diferencia con respecto a la apocalipti-
‘ca, ayudan a “aislar” mejor la gran figura del profeta biblico, ya con
‘relacién a los otros pueblos, ya por referencia a las etapas iniciales del
‘profetismo israelita. Aquellas diferenciaciones son provechosas ya que nos
‘muestran, por ejemplo, las falsas interpretaciones de Daniel y del Apoca-
TTipsis ‘en los quiliastas que los leyeron como profecia-prediccion y no como
‘profecia-inensaje (punto de coincidencia, creo, entre profecia y apocalipti-
«ca). Cabe sefialar también, entre otras bondades del libro, la oportunidad
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de remarcar el “lenguaje” y otras caracteristicas de la predicacién profé-
tica, v. gr., la preeminencia de lo ético. En ese plano tiene sentido- tanto
el cumplimiento como el no cumplimiento de muchos oriculos; asi, la ame-
naza de Isaias 17:1 contra Damasco (‘mirad, Damasco dejard de ser ciu-
.dad, se trocari en un montén de ruinas’) no se realizé nunca, pero ello-
" no meodifica el valor de la palabra del profeta como interpelacién al hom-
bre. Scott destaca también a lo largo de su obra la orientacién de la pro-
fecia a la historia, pero resulta impreciso al calificar el futuro profético
como “incidental” (p. 13 s.), aunque en el capitulo dedicado especialmente
a la historia (al presente de Israel) como Ambito de la profecia hay mas
precisién, De hecho, los oraculos “de futuro” se explican por la misma
importancia del presente y por la conciencia teleolégica que vive Israel, o
sea, si el presente condiciona el futuro a través de la fidelidad a Dios,
las amenazas o las promesas de futuro dan su sentido profundo al momen-
to presente de la respuesta de Israel. De cualquier modo, sefialamos como
especialmente enriquecedor el capitulo dedicado a “los profetas y la histo-
ria” (pp. 181-157). Asi mismo, hace resaltar el autor la homogeneidad del
fenémeno profético. de Israel, no tanto por el “hecho” cuanto por las per-
‘sistencias de la misma gran tematica y orientacién. Una teologia biblica.
de la Palabra de Dios sirve también para ubicar al profeta israelita en un
contexto muy particular dentro del profetismo comiun (pp. 84 ss.). Al in-
dicar la cesacién del impulso profético al final de la época persa, Scott Ia
atribuye ‘a la presién creciente de la Ley normativa (p. 59). La antorcha
vital de la profecia pasa luego a la apocaliptica, por un lado, a la salmo-
dia y la “sabiduria” por otro.  Esta observacién. hecha al pasar, deberia
ser- comentada, pues no deja de ser sugestiva.
En conjunto, el libro de Scott es un complemento al clisico de Lind-
blom, Prophecy in Ancient Israel (1962). J. S. Croatto.

A. van Kol, Theologia moralis, 2 tomos, Herder, Rarcelona-Buenos Ai- .

res, 1968, 823 y 713 péags. Teologia. moral es ¢l primer manual de teo-
logia moral aparecido después del Vaticano II. Esta circunstancia es rele-
vante porque el autor queriendo ser por una parte fiel a la tradicién ha.
hecho suyas también las recomendaciones del Concilio respecto de la ense-
fianza de la moral, apoyando sus tesis en la Sagrada Escritura en una
medida notablemente mayor y mas inteligente de lo que solian hacer Ia
mayoria de los conocidos manuales preconciliares. La obra consta de dos
tomos. El primero contiene la moral general y especial, el segundo la mo-
.ral sacramental. En esto procede segin el sistema tradicional, ya que
modernamente se tiende a relegar la moral sacramental a un tratado espe-
cial canénico-pastoral, ya que de lo propiamente moral esta parte tiene muy
poco. En la moral general y especial sigue el autor en grandes lineas Ia
disposicién propia de los manuales tomistas, lo que para la moral especial

significa seguir el orden de las virtudes teologales y cardinales. Sorprende -

wn poco el hecho de haber dedicado tan poco lugar a la virtud de la pru-
dencia, tan importante en el sisterna moral. Otra de las caracteristicas de
la obra es la carencia casi total de la casuistica, excluyendo radicalmente
todo caso-raro y obsoleto. La bibliografia es moderna y selecta. Ademas

de los documentos del Vaticano II y aidn posteriores a él se encuentra 'eME

los lugares respectivos muy buena seleccién de libros y articulos (de mis
«de 150 revistas en todos los idiomas modernos) para que los lectores pue-
dan sin dificultad profundizar y ampliar sus conocimientos con la ayuda
.de los escritos mas recientes y calificados. La obra ha sido escrita en la-
tin, 1o que a primera vista sorprende, pero al destinarle el autor a lecto-
res cultos de no importa qué parte del mundo, no tuvo otra alternativa.
Por eso también el tratado de justicia et jure es relativamente corto, por-
que se omiten todas las referencias a los Cédigos civiles que como es sa-
bido juegan un papel importante precisamente en esta materia. Los lecto-
res tendrin que consultar sus respectivos cédigos civiles nacionales. La
presentacién tipografica es excelente, lo que facilita el uso y hace agrada-
Dble la lectura. Cada tomo lleva al comienzo un indice de materias y al final
un indice alfabético de los temas. Creemos que la ciencia moral ha sido
enriquecida con una obra de gran utilidad para todo aquel que quiere estar
al dia en las cuestiones de teologia moral. A. Kukovica.

M. Miiller, Grundlagen der katholischen Sexualethik, Pustet, Regens-
burg, 1968, 195 pags. El autor del libro Los fund;»mentos de la ética
sexual catélica quiere esclarecer la esencia de la sexualidad desde el punto
de vista de la ética catdlica y de ahf hacer comprensible los imperativos éticos
que rigen esta materia. Al comienzo muestra el autor cémo la actitud de
‘los hombres frente a la sexualidad ha sido a menudo la de incomprensidn
y hasta de cierto temor y qué impedimentos habria que vencer para llegar
a una actitud sana al respecto. En el siguiente capitulo es desarrollada
la idea fundamental teolégica sobre la sexualidad: Dios crea al hombre a
su imagen, lo crea para el amor, como varén y hembra y los destina a lle-
gar a una unidad moral. Por lo que también la expresion maxima de esta
unidad, €l acto conyugal, es en el hombre algo totalmente dist'ir_lto de las
uniones sexuales de todos los demés seres vivos. El primer pecado destruye
la armonia que reinaba en el hombre entre las distintas capas de su ser,

. Jo que Ileva consigo tristes consecuencias también para la relacién entre

el varén y la mujer: no ya unién de amor, sino més bien lucha por quién
dominard a quién. En e] cuarto capitulo se habla del puesto que ocupa la
mujer antes y después de la venida del cristianismo y qué puesto ocupa
en la esfera no influenciada por él, en el paganismo. El cristianismo de-
vuelve a la mujer la plena dignidad e igualdad con el varén. Pero Miiller
muestra también que en la historia de la cultura cristiana hubo algunas
desviaciones al respecto. Algunos, adn de los mas grandes escritores cris-
tianos, no han sabido desprenderse siempre y totalmente del influjo pro-
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veniente del. paganismo que los rodeaba vy que vela en la mujer un ser infe-
rior al del varén. El capitulo quinto es dedicado al estudio de las diferen-
cias fisicas y siquicas, entre el varén v la mujer. Algtn dato fisiolégico no
concuerda ya con los tltimos hallazgos de la medicina; por ej., el autor afir-
ma que un 6vulo retiene el poder de ser fecundado a lo sumo durante 24
horas, mientras que la medicina moderna habla ya de las 48 horas. Muy
interesantes, personales'y bien elaborados son los Gltimos tres capitulos de
la obra, en los que se habla de las diferencias siquicas entre el varén y Ta

mujer, de las formas del encuentro entre ellos y del pudor como ambiente:

propicio para salvaguardar la sexualidad. Con fino sentido de analisis pe-
netra el autor en estas cuestiones apoyandolas con ejemplos bien escogidos.
En general se puede decir que el libro de Miiller es un valioso aporte g la
ética sexual catélica especialmente DPor este penetrante anilisis de varios
puntos hasta ahora en esta materia poco o nada explorados. Por eso lo es-
timamos como imprescindible para cualquier ulterior estudio de la cuestién
Y una buena guia practica para los matrimonios 'y educadores en gene-
ral. A, Kukoviea. .

-E. Lopez Azpitarte, La oracién contemplativa: evolucién y sentido en
Alvarez de Paz, Biblioteca Teolégica Granadina, 1966, 201 pigs. El au-
tor estudia la evolucién y sentido de la oracién contemplativa en el clasico
escritor jesuita, entendiendo por ewolucién (cap. 1-3) el desarrollp y proceso
de la contemplacién con la accién y su sintesis. En el primer tema, Alvarez
de Paz ocupa un lugar céntrico entre dos épocas, como epilogo de toda la
época anterior, abierto a la que a continuacién se inicia; y en el segundo
tema es, dentro de la Combpafiia, €l maestro indiscutido de una corriente
de interpretacién que hasta el dia de hoy venia prevaleciendo (pp. 5-6) v
que en seguida diremos hasta qué punto es actual, y hasta qué punto puede
cambiarse. ’

En la conclusién, Lépez Azpitarte retoma ambos temas subrayando el

papel de Alvarez de Paz, dentro de la Compafiia, en defensa de la contem- .

placién en los hombres de accién (pp. 196-197). Nos interesa el ultimo te-
ma, porque el problema de las relaciones entre la contemplacién y la accién
es actual, como lo demuestra la importancia que se le dio en la ultima Con-
gregacién o Capitulo General de la Compafiia de Jests (véase el Decreto
de la oracién comentado en La ley ignaciama de la oracién, Stromata, .23,
[1967], pp. 8-89; traduccién ¥ acomodacién inglesa Igratius’own Legisla-
tion on Prayer, Woodstock Letters, 97 [1968], pp. 149-224). Y también se
la dan autores como H. Sanson, en La spirituclité de la vie active (cfr-
" Ciencia y Fe/Stromata, 20 [1964], p. 319). y J. Auer, Weltoffener Christ
(c_fr. ibidem, 18 [1962], p. 129) y tantos otros que hemos comentado en di-
Versas ocasiones en esta misma revista (ibidem, 17 [1961], p. 160). Nos.
barece que, en este tema, Alvarez de Paz mantiene la tensién entre la con-
templacién y la accién en un punto muerto por asi decirlo, o sea, de no facil
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solucién para la accién, precisamente porque su punto de vista es demasiados
contemplativo. Esto Gltimo se nota en el recurso a la vida llamada mixta,
introducida en la historia de la espiritualidad, y que el Conecilio Vaticano IT
ha hecho précticamente a un lado, .volviendo a la concepcién tradicional de
s6lo dos vidas, la contemplativa y la activa, mientras que Alvarez de Paz
considera a la vida mixta como tradicional y mas perfecta (p. 156). Otro-
punto de vista que no ayuda es la bisqueda de lo méas perfecto en si (p. 157),.
no porque sea falso, sino porque no es practico: en la practica, lo que in--
teresa es la gracia o carisma que a cada uno le da Dios, y que se debe:
buscar en la misma experiencia de cada uno (véase la carta de S. Ignacio
al Duque de Gandia, MIgn., Epp. II, p. 236). Nadie duda de la necesidad
de la contemplacién: pero para el contemplativo es una fuente necesaria de .
vida, mientras que para e] activo es una consecuencic necesaria de su aceién..
Por eso, al hablar de “primacia en si” crea, en la practica, una confusién;:
mientras que hablar de la ‘“necesidad” permite distinguir ulteriormente am--
bas mecesidades, la una propia de la vida contemplativa y la otra, propia
de la vida activa. Con ello desaparece la vida “mixta”, porque ambas vi--
das, la contemplativa y la activa, son “mixtas”, aunque cada una a su
manera propia. La concepcién unilateral de la contemplacién como fuente
(con el consiguiente olvido de la contemplacién como consecuencia o culmen:
necesario) tiene como consecuencia obvia la concepcion de la vida mixta
como distinta e intermedio entre la vida contemplativa y la vida activa..
Esta distincién acentiia innecesariamente la distancia entre la vida contem-
plativa y la vida activa; y esta distancia no se aminora al reconocer el
dinamismo activo de. la vida contemplativa asi unilateralmente concebida
{p. 158). No basta pues decir que la sefial de la verdadera contemplacién
es que tienda a la accién (p. 160), sino que hay que decir expresamente
que la sefial de la verdadera accién es su tendencia a la contemplacién, en-
la que debe desembocar. La vida “mixta” es una vida activa “fallida”, y
por eso pensamos que, al recurrir estos autores a ella, mantienen a la vida
activa en “punto muerto” y lo tnico que logran es “salvar” la vida ¢ontem-
plativa, La verdadera tradicién, que queria salvar tanto la vida contem--
plativa como la vida activa, no recurri¢ a la concepcién intermedia de la
vida “mixta”, sino que insistié en el dinamismo contemplativo de la vida
activa, La tradicién no consideré a la vida activa como obra de la natura--
leza (p. 163), y a la vida contemplativa como obra de la gracia, sino que,
para ella, una y otra eran cbra de la gracia y carisma personal. Vistas
las cosas desde fuera, tanto el “horario” del contemplativo como la “acti--
vidad” del activo, pueden ser obra de la naturaleza; pero la “vida” de am-
bos es gracia y es carisma. Por eso no creemos que sea feliz —como el autor
lo cree (p. 164)— la frase de Nadal “in actione contemplativus”, mientras
que creemos feliz toda frase que exprese de alguna manera el “circulo’
de accién y contemplacién (p. 165) : la primera frase nace de un prejuicio
en favor de la contemplacién en si”, mientras que la segunda frase evita.
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‘todo prejuicio, y deja lugar a que -se considere como mejor la gracia o ca-
risma en cada uno. Teniendo en cuenta, como ideal comtn, al ‘“circulo de
-contemplacién y accién”, el contemplativo debe€ buscar, como sefial de la
genuinidad de su “horario” de contemplacién, su tendencia a la acciénm,
mientras que el activo debe considerar ser sefial de la genuinidad de su
““getividad”, su permanente tendencia a la contemplacién. Confirma su
accién, y ésta es el camino més ficil para llegar a ella. Como decia el
“Beato Fabro: “...noté con claridad y lo senti asi, que quien, guiado por
el espiritu, busca a Dios en sus acciones, mejor lo encontrari después en
la oracién” (Mon. Fabri, Memoriale, pp. 554-555, n. 126; la edicién critica
francesa —Edit. Christus. 1959—, pp. 211-212, lo expresa mejor atn, poi-
que indica que frecuentemente se quiere, a la inversa, encontrarlo en la ora-
«ién para hallarlo luego en la accién, mientras que el camino de Fabro es
precisamente el otro). Mas aun, la contemplacién. M. A. Fiorito.

BOLETINES BIBLIOGRAFICOS

HISTORIA DE LA FILOSOFIA

C. Cullen

En este boletin hemos reunido diversos estudios que dicen a la his-
toria de la filosoffa. Comenzamos por el Manual de Historia de lo Filo-
softa1, de Johann Fischl. Se trata de una presentacién extremadamente
sintética de toda la filosofia, desde sus origenes griegos hasta nuestra
época. El autor divide la historia de la filosofia en tres periodos: la
filosofia de los griegos, la filosofia de la edad media y la filosofia moderna,
con subdivisiones, diddcticamente pensadas en cada periodo. Sin duda que
la obra encierra muchos simplismos. Pero esto es casi inevitable en un “ma-
nual”, que pretende.abarcar en 579 paginas mas de 25 siglos de filosofia.
La bibliografia es buena para iniciarse.

" Necesitibamos en castellano una obra de conjunto sobre el pensamiento
filoséfico budista. El Padre Ismael Quiles acaba de publicar su Filosofia
Dudista?, fruto de estudios sobre el tema tenidos durante cinco aiios. El
autor, director- del Instituto de Estudios Orientales de la Universidad del
Salvador, Buenos Aires (de la que es su actual Rector), ha hecho tam-
bién varios viajes al Oriente, alguno de ellos patrocinado por la Unesco.
Su intencién es exponer la filosofia budista, sobre todo acerca del hom-
bre y del Absoluto (cfr. Stromata [Ciencia y Fe]. 16 [1960], 399-406;
17 [1961], 313-317; 18 [1962], 55-90; 211-273; 21 [1965], 415-448; 22 -
[1966], 3-24) con el fin de sondear los puntos de contacto y contribuir
asi a un acercamiento, cada dia mas necesario, entre oriente y occidente, '
La obra tiene tres partes: la primera expone el marco histérico, en dos
capitulos, uno dedicado a Buda y otro al desarrollo del budismo; la

. segunda y tercera partes exponen la filosofia budista, centrada en dos

grandes preocupaciones: el “yo real” y el “yo ilusorio”, por un lado, y
el “Nirvana” y el “absoluto”, por el otro. El libro es fundamentalmente
expositivo, pero el autor hace interesantes reflexiones ecriticas, sobre todo
desde su propia “filosofia in-sistencial” (cfr. Mas alld del Existencialis-
mo. Miracle, Barcelona, 1958 y Tres Lecciones de Metafisica in-sistencial,
Balmes. Barcelona, 1960). La presentacién es muy clara y seria, con
abundante bibliografia. La obra seri indispensable para el lector de len-
gua castellana, que se interese por la filosofia budista.

1 J. Fischl, Marual de Historia_de la Filosofia, Herder, Barcelona-
Buenos Aires, 1968, 579 pags. ’ '
2 I Quiles, Filosoffa Budista, Troquel, Buenos Aires, 1968, 525 pég‘s‘.



