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Sobre el arcaismo de la Apophasis y teniendo en cuenta la carac-

terizacidon del gnosticismo basada en las reflexiones de H. Ch. Puesch
que el autor utiliza 8, no vemos en qué forma la ideologia de la Apo-

phasis Megale no pueda ser comprendida en ella, pero al igual, obvia--

mente, la doctrina que se expresa a través del Apocriphon Johannis,

Evangelio de lo Verdad, El libro sagrado del gran Espiritu Invisible,.

La hipostasis de los arcontes, por citar algunos casos.

En relacién con este ultimo ejemplo, tampoco creemos que sea
sostenible la distincién entre gnosis rudimentaria y mas desarrolladas,.
pues ello mas que una captacién adecuada de la esencia del gnosticis-
mo, refleja prejuicios evolucionistas proyectados sobre la naturaleza
del gnosticismo, tan nocivos para aproximarse a la doctrina gnostica
como a cualquier otra forma de esoterismo.

Por otra parte, y el autor lo ha entrevisto, el fragmento X no con-
tradice a los anteriores, sino que irradia sobre ellos toda su profun-
didad metafisica 9.

) Son éstas algunas de las observaciones generales que nos ha ins-
pirado esta, en muchos de sus aspectos, notable obra del P. Salles-
Dabadie, y que precisamente por los novedosos planteos con que abona
su rigor filolégico promueve la polémica y contribuird con ello a la
rr'xayor dilucidacion de uno de los tantos puntos oscuros del gnosti--
cismo.

$ Este acertado acercamiento fenomenolégico al hech Osti ido-
desarrollado por H. Ch. Puech fundamentalme;l’te en sus cgrfgsosstlacig a()(flll’:g3
ge de France, “Phénoménologie de la Gnose”, Annuaires du Collége de Fran--
ce, 1953 a 1.956 vy expresado como pieza maestra de sus investigaciones entre
otros tra})aJos en Le Manichéisme. Son fondateur, sa doctrine, Musée Gui-
met, Paris, 1949; “La religién de Mani” en Cristo y las rel’iyz'o;ues de la tie-
:;ai{ta.ug,g. Ai,e(’;" Madrid, 19f31, y “Découvert d’une bibliothéque gnostique
T los 1 9%32)-4 ;‘El"g.cyclopedw Frangaise, t. XIX, Philosophie-Religion, Pa-

9 Sobre este tltimo punto y para clarificar asimismo i6
fragmento X, debe tenerse en cuenta la reflexién final hechiapzl;af&?cg:;e deeri
su E'afz’:ursus “U:n‘us et Solus”. Cf. A. Orbe, Los primeros herejes ante la per-
secucion, Estudios Valentinianos V, Roma, 1956, sobre todo pag. 284-5.
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RECENSIONES BIBLIOGRAFICAS

J. Ratzinger, Introduccién al Cristianismo, Sigueme, Salamanca, 1970,
La obra ya ha sido presentada por Stromate en su edicién
alemana original, por eso nos remitimos a aquella presentacién para su
visién de conjunto (cfr. Stromata, 25 [1969] 284-285). Aqui nos detendremos
en el estudio introductorio sobre la fe, porque lo consideramos del mayor
interés para la problematica teolégica actual.

Ratzinger considera que “la cuestién fundamental que ha de resolver
una introducciéon al Cristianismo es qué significa la frase yo ¢reo, pronun-
ciada por un ser humano” (p. 29). ’

“Y,a fe es una decisién por la que afirmamos que en lo intimo de la
existencia humana hay un punto que no puede ser sustentado ni sostenido
por lo visible y comprensible, sino que choca con lo que no se ve de tal
modo que esto le afecta y aparece como algo necesario para su existen-
cia” (p. 82). “A esta actitud sélo se llega por lo que la Biblia llama
conversién. .. la fe es la conversién en la que el hombre se da cuenta de
que va detris de una ilusién, al entregarse a lo visible. He aqui la razén

* profunda por la que la fe es indemostrable: es un cambio del ser, y solo

quien cambia la recibe. Y porque nuestra imercia natural nos empuja en
otra direccién, la fe es un cambio diariamente nuevo; sélo en una conversién
prolongada a lo largo de toda nuestra vida podemos percatarnos de lo que
significa la frase yo creo” (p. 32).

“E]l primer escandalo de la fe, la distancia entre lo visible y lo invi-
sible, entre Dios y lo que no es Dios, se agudiza mediante un segundo escin-
dalo, mediante la antitesis entre ayer y hoy, entre tradicién y progreso,
y por la vinculacién con el pasado que parece suponer la fe” (p. 34).
“I,a fe cristiana no trata simplemente de lo eterno... trata mas bien de
Dios en la historia, de Dios como hombre” (p. 35). )

“La fe pretende ser revelacién, ya que parece superar el abismo que
yace entre lo eterno y lo temporal, entre lo visible y lo invisible, y porque
a Dios nos lo presenta como un hombre, al eterno como temporal, como
uno de nosotros. Funda su pretensién de ser revelaciéon en que ha introdu-
cido lo eterno en nuestro mundo” (p. 35).

Por eso, detris del escindalo “entre lo pasado y lo actual, estd el
escandalo méas serio del positivismo cristiano, de la circunseripcion de Dios
a un punto de la historia. Con esto abordamos el problema de la fe cristiana
en toda su profundidad... Si la teclogia nos dice un dia, por ejemplo,
que la resurreccion de los muertos significa que el hombre nueva, diaria
e infatigablemente tiene que ir a la obra del futuro, hemos eliminado
el escandalo. ;Pero hemos sido fieles?” (p. 37).

“Los escolasticos decian: Verum est ens ‘el ser es la verdad’. A esto
opone Vico esta otra formula: Verum quie factum. Esto quiere decir que
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lo dnico que podemos conocer como verdadero es lo que nosotros mismos:
hemos hecho... Para antiguos y medievales el ser mismo es verdadero,.
es decir, se puede conocer porque Dios, el entendimiento por esencia, lo ha.

hecho; pero lo ha hecho porque lo ha pensado... todo ser es pensamiento,

logos, verdad. Consiguientemente, el pensar humano es pos-pensar del ser:

mismo, pos-pensar de la idea que es el ser mismo. El hombre puede pen-

sar porque su propio logos, su propia razén es logos del logos, pensamiento

del pensador, del espiritu creador que impregna el ser” (p. 39-40).

Para Vico, “si el conocer real implica €l conocimiento de las causas,.

s6lo podemos conocer verdaderamente lo que mnosotros mismos hemos he-
cho” (p. 41). Pero “este programa, que hace de la historia el lugar de la
verdad de los hombres, no es suficiente en si mismo. Sélo se hizo plenamente
efectivo cuando se unié a otro motivo formulado por Karl Marx, unos
100 afios més tarde, en su cldsica expresién: “En el pasado los filésofos

interpretaron el mundo; ahora tienen que ir cambiindolo”. Esta méxima,.

traducida al lenguaje de la tradicién filoséfica, significa que en lugar del

verum quia factum —es cognoscible y portador de verdad sélo lo que el
hombre ha hecho y puede considerar— entra un nuevo programa: verum.

quia faciendum: la verdad de la que se tratari en adelante es la factibili-

"dad. Con otras palabras podemos afirmar que la verdad, con la que juega
el hombre, no es la verdad del ser ni, a fin de cuentas, la verdad de sus

acciones, sino la de la transformacién del mundo, la de la configuracién

del mismo; una verdad, pues, que mira al futuro y a la accién” (p. 43)..

“Con esto la perspectiva cambia una vez mis: en la antigiiedad y en
la edad media el hombre estaba orientado hacia lo eterno; después de un

corto periodo en el que reiné el historicismo, a lo pasado; ahora la factibi--

lidad, lo faciendum le orienta al futuro que él mismo pueda crear” (p. 45).
Por eso, “uno se siente tentado de avecindar la fe no en el campo del

factum, sino en el del faciendum, y de interpretarla, en medio de una.

“teologia politica”, como medio de transformaecién del mundo” (p. 46).
Pero, ‘quien coloque la fe o en el plano del factum o en el del facien-

dum, no descubrird el significado de la frase yo creo —credo—, pronun--

ciada por un ser humano. Ya que, quien asi se expresa, por de pronts no
idea un programa de activa transformacién del mundo ni se asocia a una
cadena de acontecimientos histéricos. A modo de ensayo, y para poner de

relieve lo méas caracteristico, diria yo que el acontecimiento de la fe no-

pertenece a la relacién saber-hacer, nota que designa la coyuntura espiritual
del pensar factible; el acontecimiento de la fe se expresa mejor con la
relacién permanecer-comprender” (pp. 47-48).

“;Qué es propiamente la fe? Nuestra respuesta es ésta: es la forma
de permanecer del hombre en toda la realidad, forma que no se reduce
2l saber ni que el saber puede medir; es la orientacién sin la que el hombre
estarfa sin patria, la orientacién que precede al calcular y actuar huma-
nos, y sin la que no podria ni calcular ni actuar, porque eso sélo puede
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hacerlo en el sentido de la inteligencia que lo lleva” (p. 51). “Creer eris-
tianamente significa confiarse a la inteligencia que me lleva a mi y al
mundo, considerarla como el fundamento firme sobre el que puedo perma-
necer sin miedo alguno. En lenguaje mds tradicional podemos afirmar
que creer cristianamente significa comprender nuestra existencia como
respuesta a la palabra, al logos que lleva y sostiene todo. Significa decir
si a la inteligencia que nosotros no podemos hacer, pero si recibir, a la
inteligencia que se nos da para que sélo tengamos que aceptarla y fiarnos
de ella. Segtn eso, la fe cristiana es una opcién en pro de que lo recibido
precede al hacer. Esto no quiere decir que el hacer se desprecie o se consi-
dere superfluo. S6lo porque hemos recibido, podemos hacer. La fe cristiana
significa también, como hemos dicho, una opcién en pro de gue lo invisible
es mas real que lo visible. Es afirmacién de la supremacia de lo invisible
como propiamente real, lo cual nos lleva y autoriza a colocarnos ante lo
visible con tranquilidad impertérrita y en la responsabilidad que dimana
del verdadero fundamento de todo, de lo invisible” (p. 52).

“Soélo la verdad es el fundamento adecuado de la permanencia del
hombre. Por eso el acto de fe cristiana incluye esencialmente la conviccién
de que el fundamento inteligente, el logos en el que nos mantenemos, en
cuanto inteligencia es también verdad” (p. 54).

“La comprensién no supone una contradiceién con la fe, sino que
presenta su auténtico contenido... La comprensién nace de la fe. Por eso,
una tarea primordial de la fe cristiana es la teologia, discurso compren-
sible, légico (rationale, racional-inteligible) de Dios. Aqui radica el derecho
inamovible de lo griego en lo cristiano. Estoy plenamente convencido de
que no fue pura casualidad el que el mensaje cristiano, en su primera
configuracién, entrase en el mundo griego y que se mezclase asi con el
problema de la comprensién, de la verdad” (pp. 55-56).

Pero “la fe cristiana es mucho mas que una opcién en favor del fun-
damento espiritual del mundo. Su férmula central reza asi: creo en i, no
“oreo en algo”. Es encuentro con el hombre Jesiis; en tal encuentro siente
la inteligencia’ como persona. En su vivir mediante el Padre, en la inme-
diacién y fuerza de su unién suplicante y contemplativa con el Padre, es
Jests el testigo de Dios, por quien lo intangible se hace tangible, por quien
lo lejano se hace cercano. Mis atn, no es puro testigo al que creemos
lo que ha visto en una existencia en la que se realiza el paso de la limita-
ciébn a lo aparente a la profundidad de toda verdad. No. El mismo es la
presencia de lo eterno en este mundo. En su vida, en la entrega sin reservas
de su ser a los hombres, la inteligencia del mundo se hace actualidad,
se nos brinda como amor que ama y que hace la vida digna de vivirse me-
diante el don incomprensible de un amor que no estd amenazado por el
ofuscamiento egoista. La inteligencia del mundo es el td, ese ti que no
es problema abierto, sino fundamento de todo, fundamento que no necesita.
a su vez ninglin otro fundamento” (p. 57).
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“La fe no es una cavilacién en la que el yo, libre de toda ligadura,
se imagina reflexionar sobre la fe; es mas bien el resultado de un dialogo,
expresién de la audicién, de la recepcién y de la respuesta que, mediante
€l intercambio del yo y del td, lleva al hombre al nosotros de quienes creen
lo mismo” (p. 66).

“La fe no es fruto de mis pensamientos; me viene de afuera; la palabra
no es alga de que dispongo y cambio a mi gusto, sino que se anticipa a mi
mismo, a mi idea. La nota caracteristica del acontecimiento de la fe es el
positivismo de lo que viene a mi, de lo que no nace en mi ni me abre,
de lo que yo no puedo dar. Por eso se da aqui una supremacia de la pala-
bra anunciada sobre la idea, de manera que no es la idea quien crea las
palabras, sino que la palabra predicada indica el camino al pensamien-

t0” (p. 68).

“Esta supremacia de la palabra significa que la fe estid ordenada
a la comunidad de espiritu de modo completamente diverso al pensar filo-
sb6fico. En la filosofia lo primario es la blisqueda privada de la verdad;
después como algo secundario, busca y encuentra companeros de viaje.
La fe, por el contrario, es ante todo una llamada a la comunidad, en la
unidad del espiritu mediante la unidad de la palabra; su finalidad es,
ante todo, social: suscitar la unidad del espiritu mediante la unidad de

Tla palabra” (pp. 68-69).

“La fe exige la unidad, pide co-creyentes, esti por esencia orientada
a la Iglesia. La Iglesia no es una organizacién secundaria e inadecuada,
y consiguientemente un mal menor, en el mejor de los casos; la Iglesia
pertenece necesariamente a la fe, cuyo sentido es la unién en la profesion
¥ adoraciéon comunes” (p. 73).

“El nosotros de los creyentes no es un accesorio secundario para espiri-
tus mediceres; es, en cierto sentido, la cosa misma; la co-humana comunidad
es una realidad que se halla en un plano distinto del de las puras ideas.
El platonismo nos da una ides de la verdad; la fe cristiana nos ofrece la
verdad como camino, y sélo por ser camino, se conyierte en verdad de los
hombres” (p. 74).

“Por eso son esenciales a la fe la profesién, la palabra, la unidad
que opera, la participacién en el culto divino de la asamblea ¥y, por fin,
la comunidad que llamamos Iglesia” (p. 74). E. J. Laje.

R. Coste, Las comunidades politicas, Herder, Barcelona, 1971, 383 pags.
El autor hace el esbozo de una teologia de lo politico. “El estudio que aqui
emprendemos, dice, no tiene por objetivo elaborar una obra de politologia
(ciencia politica), ni de derecho o sociologia, ni tampoco de una moral
politica establecida solamente con unos criterios racionales que todo hom-

‘bre de buena voluntad fuese capaz de aceptar; ni siquiera se contenta con

hacer que todas esas disciplinas converjan en una sintesis tan rica vy equi-

librada como sea posible. Ciertamente se apelard a todas ellas, asi como
‘a la historia, a la geografia, a la economia y a la psicologia. Se hari
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cuidadoso uso de todos los materiales que ellas sean susceptibles de propor-
nar, pero dentro de un propésito determinado: el de eshozar una teologia
de lo politico, o, si se prefiere, una moral teolbgica de la vida politica,
0, mis precisamente aln, una reflexién teoldgica sobre ol fendmeno poli-
tico” (p. 19).

Del analisis filos6fico y teoldgico del fenémeno politico (1% parte),
la obra pasa primeramente a la observacién de la estructura interna de las
comunidades politicas (22 parte), y después a la observacién dec sus rcla-
ciones reciprocas, situdndose siempre en un punto de vista ético: ¢l de la
palabra de Dios en sus proyecciones en la historia que se estd haciendo
(32 parte). El autor concluye senalando que la comunidad politica ya mno
es un territorio circunscripto por unas fronteras y la peblacién que lo
habita, sino el planeta Tierra y la humanidad entera (mundializacién).
La humanidad ontolégica se ha convertido en la comunidad sociolbgica
mundiel, que reclama una organizacién comuin y una politica comun para
resolver los problemas que le plantean, pero sin hacer inutiles las comuni-
dades parciales que encierra en su seno. Hay asi dos niveles de lo politico
v de la politica: el nivel tradicional de la comunidad politica estatal y el
nuevo nivel de la comunidad politica mundial. La politica se convierte en
la politica de la humanidad, y los designios de la comunidad politica estatal
deben reconocerse, cada vez mas, como el fragmento de un conjunto més
vasto del que son solidarios” (pp. 365-366).

Por su claridad y sintesis global el libro ofrece una orientacién clara
y segura en los multiples problemas que debe enfrentar hoy el cristiano.
Nos permitimos sefialar algunas definiciones y tomas de posicién del autor
que pueden resultar esclarecedoras. En cuanto al bien comin, misién del
poder politico, formula la siguiente definicién sintética: “El conjunto de los
valores que, teniendo en cuenta todos los datos de hecho, favorecen al
méaximo el desarrollo total de una comunidad politica de modo conforme
al derecho natural y al Evangelio” (p. 59). Define el derecho natural
como “el sistema orgénico de las exigencias de orden moral y juridico que
se derivan de la estructura misma de la naturaleza humana” (p. 68).
Y sefiala a continuacién la dialéctica entre absoluto y relativo que concilia
la trascendencia del derecho natural y su necesaria adaptacién a la coyun-
tura histérica precisa. ‘Las normas absolutas son la consecuencia de la
identidad de la naturaleza humana, teniendo en cuenta las modificaciones
del devenir, y la unidad de la humanidad. Las normas relativas se derivan
de las transformaciones existenciales del contenido objetivo histérico” (p. 69).
“El Evangelio opera una renovacién capital en relacién al derecho natural,
a la vez por sus superiores aportaciones (amor a los enemigos, castidad
perfecta, pobreza, obediencia, valor del sufrimiento...), por la luz que nos
llega de la palabra del Verbo y por la sobrenaturalizacién de nuestro ser
efectuada en el bautismo. Nosotros, los cristianos, debemos obedecer a la
palabra de Dios a través de la revelacién y, a la vez, a través del derecho
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natural. La revelacién supone el derecho natural; va mds alld, pero no
lo suprime” (pp. 72-73). .
" En cuanto ala politica vy el ideal evangélico denuncia la tentacién

de buscar recetas politicas, enteramente hechas, en el Evangelio, y la ten--

tacién de la confusién de lo espiritual y lo temporal, o de la absorcién
de lo segundo por lo primero (p. 87). Coste distingue entre la técnica y el
espiritu y defiende que la unién entre el espiritu evangélico y la técnica.
politica debe hacerse por impregnacién, por transfiguracién de la segunda
por el primero (p. 88).

Coste advierte también que “hay que evitar confundir socializacién
¥ socialismo” (p. 137). Observa con Bigo que la socializacién es un proceso
histérico y el socialismo una ideologia multiforme (p. 137 ss). En cuanto
a la propiedad, dice que “la Iglesia mantiene la afirmacién del derecho
de’ propiedad privade (considerada en sus formas mas variadas de la civi-
lizacién contemporanea), como, por otra parte, la Declaracién wuniversal
(art. 17). Para ella, es una consecuencia normal de necesidades profundas
de la persona humana, especialmente de sus necesidades esenciales de liber-
tad 'y de seguridad, 'y un medio particularmente importante de ejercicio
concreto de su responsabilidad. Si es ejercido correctamente, reviste ipso
facto un caracter social, puesto que la comunidad humana se aprovecha
légicamente del desarrollo personal de sus miembros. La autoridad politica
debe, pues, garantizarlo, como los demis derechos del hombre, pues todos
ellos son, en su esencia, subyacentes a lo que constituye el dominio propio
de aquélla. Pero no puede tratarse de una garantia ilimitada, del género
de la ocasionada por la concepcién romana que resucitaron los revolucio-
narios de 1789. La afirmacién del necesario cardcter social de la propiedad
privada, en su finalidad y en su ejercicio, es inseparable de la afirmacién
de su derecho. La autoridad politica, responsable del bien comin, debe
garantizar igualmente ese caricter social de la propiedad privada, lo cual
trae consigo el derecho y el deber de controlarla, de reprimir los abusos
de la misma y de paliar sus insuficiencias, asegurando una mejor explota-
cién de los recursos nacionales y una més justa distribucién de las rentas
y tomando la direccién global de la economia. Sus poderes en este sentido
llegan muy lejos, y deben proponerse ¥ realizar la integracién de la propie-
dad privada en esta civilizacién de solidaridad y de socializacién que la
fraternidad humana postula actualmente” (pp. 157-158).

En cuanto a los derechos humanos, dice que “los derechos de Dios
son en realidad el fundamento de los derechos del hombre, y el recono-
cimiento de los derechos del hombre es un homenaje a los derechos de Dios,
y mas que eso mismo, obediencia a la palabra de Dios” (p. 202).

Entre estos derechos se incluye el derecho de voto, o sea, “el derecho
de ser un miembro activo de su comunidad politica, especialmente a través
del voto, debe ser reconocido a todo ser humano suficientemente adul-
to” (p. 209). “Las directrices de la jerarquia eclesial a este respecto pueden
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yesumirse asi: obligacion grave de votar; obligacién ‘de votax" segux‘l ﬁ?b‘p'r?-
pia conciencia; obligacién de votar con vistas al bien comun; })10]1 1c}1aon
de votar por los partidos cuyo programa no respeife los derechos <.iel 1(.)mt‘re
{esta directriz es formula8a a menudo de modo d]fe’rt.znte, I?ero ‘tlene é]usl a-
mente este significado), si bien manteniendo la legitima dwermdadl erb as
opciones politicas. A la conciencia se le han planfzeado .—o se' le p ant e:n
todavia— dificiles problemas relativos a los pal:tldos dlctat01'1a1e§'? o‘a-
litarios (fascista, nazi, comunista). Las directrices del Santo ‘Ofmo 1Ses-
pecto al voto en favor del partido comunista no deben ser olvidadas. Son
una invitacién a la lucidez, que la ingenuidad 'de 'rr’luchos ha hef:ho ne?esa-
ria; pero no habria que ver en ellas una incitacién a ~un antg:on]l.umir:ici
simplista. Deben ser interpretadas a la luz de l.as ensefianzas e a e -
ciclica Pacem im terris concernientes a las relaciones entre catolicos 'ydl'l
catélicos en el terreno econdémico, social y cultural' (.n. 157-1.60’).‘Es indis-
pensable estar atento a la evolucién de los movimientos hl'ftorlcos y x:n‘o
rehusar €l didlogo —aunque con prudencia— cada vez que éste sea posi-
» . 209-200). i .
e “(If)(f)s sacerdo)tes comprometidos en un cargo p'flstor.al deben fawtair,
por su doble misién de fraternidad universal y de testlmf)r}lo de la prlmacta
del reino de Dios, tomar partido en las divisione:s polltlc:{s, y por ;:n 0
—a fortiori— convertirse en militantes de cualquier organ.lza'cmn poli }cl:.
Su misién propia en este punto consiste en ayudar a los cl:xstlanos a reuos—
xionar sobre los problemas temporales a la lnz del Evangelio y e;l ;er'e
mismos promotores de comprensién y de paz” (p. 252). E. J. Laje.

V. Massuh, Niezsche y el fin de la religién, Sudamericana, .B:engs
Aires, 1969, 225 pags. El nuevo libro de V. Massuh p'resenta a Nt;e zscrs
como figura “religiosa”. No deja de ser una perspectiva sugzren f, i:ar
también plena de interrogantes y oscuridades; por eso antes de a' rf)
con una afirmacién o con una negacién la imagen propuesta, quiza sea

i sus supuestos. .
opor;l.mﬁo,’l I}izlfizrla religilt)in. Massuh lleva a cabo una exposicion dfa N(;eltzsc}:i
siguiendo una periodizacién en tres etapas, ¥y muestra lfa. .evolucmn el pe
samiento de Nietzsche, especialmente en su aspecto re}‘xgloso. . o

En la primera etapa, juvenil, que llegaria hasta Humano, elmas:;os
humano”, la religién aparece junto con el arte, como uno de.l(.)’s e::n;ee o
poderosos para la configuracién de la vida humana‘.‘ La 1:e11g10n ie o
fuente en el mito, y a éste lo define Massuh .como capacidad de 1confce .
la vida sub specie aeterni” (p. 44). El mito libera a: l'os‘ hombre§ de la fuga-
cidad de la historia, le otorga a ésta un caricter unico y des:tmal. 1

Para ser viviente, la religién debe mantener§e, segun Nletzs:che. ::-lt ,a
inmediatez del mito, y alejarse de la racionalizacién, de la fugacidad histé-

rica, que la disuelven.



540 —

Un segundo momento de la actitud nietzscheana ante la religién se
caracteriza por su critica a ésta en términos “modernos”, vale decir histé-
ricos, sociologicos, politicos (pp. 91-105).

. La critica de Nietzsche culmina en su famosa sentencia Gott ist tot,
Dios ha muerto. ;Cémo entenderla? Massuh sostiene (p. 137) que la muerte
de Dios no es un asesinato, sino un sacrificio, porque busca operar ‘“un naci-
miento de lo sagrado”.

En lo que al Cristianismo en particﬁlar se refiere, Massuh parece acep-
tar las criticas nietzscheanas, y aceptar en consecuencia, que la supresién
del Cristianismo significaria el fin de la decadencia, el comienzo del libre
Juego de la voluntad de poder, de la lozania de la vida (p. 90).

La base para lograrlo seria el abandono de la idea de pecado, del hombre
como pecador que ha de ser redimido, y 1a recuperacién de la idea de inocen-
cia; nos hallamos asi “mds all4 del bien y del mal”, y partiendo de aqui
a. la bisqueda, segin Massuh, de una “actitud religiosa entendida como
ejercicio de la inocencia y la divinizacién del hombre” (ibid.). Massuh cree
hallar una respuesta en eso que denomina “espiritualidad dionisiaca” o ‘“reli-
giosidad dionisiaca” (esp. pp. 182-197), que corresponderia en Nietzsche a su
dltimo periodo, posterior al Zaratustra. ‘

2. El renacimiento de lo sagrado. Segtn Massuh, las criticas de Nietzs-
che a la religién son validas mientras ésta sea alienante, asfixiadora del
hombre; no lo son “contra una religién que reconozea la dimensién prome-
teica del hombre, lo libere de la obsesién de la caida, de la sombra del pe-
cado original y restablezca la ‘inocencia’ de su maturaleza divina” (pp
131-2). Aparecen aqui algunos rasgos distintivos de esa nueva re]igiosidud:
autoafirmacién absoluta del hombre, su divinizacién, total ausencia de de:
beres o de linea demarcatoria (“inocencia”). Como vemos se trata de una
religiosidad muy deudora aun del Cristianismo, tanto en sus negaciones como
‘en sus transposiciones.

. Vivir en aquella inocencia de que habla Nietzsche, ;equivale a vivir
religiosamente? Todo depende de la concepcién de la religiéon que se utilice.
Si a Massuh le basta hablar de la soledad (p. 31), del “encuentro con lo
sagrado y la necesidad intimamente vivida de culminar en una experiencia
de lo eterno” (p. 40), resultara que si, pero todo ello aparece como muy
insuficiente, ya que no explicita qué es eso sagrado de que habla, ni tam-
poco por qué haya que buscar lo eterno. Definir asi la religién equivale a
alumbrar una oscuridad mediante otra oscuridad.

Este uso vago del término “religién” se manifiesta mas vago atn al
identificarlo con el “amor a la vida” o al divinizar al hombre, ya que pre-
cisamente, las religiones han sido combatidas por Nietzsche en nombre de
aquel amor. .

El trasfondo de la concepcién religiosa que aparec;a en Massuh re-
suena muy préxima a la de Rudolf Otto; Massuh habla de Dios como de
algo cpuesto al hombre, imagen muy afin con la de Otto, quien habla
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de Dios como lo ganz Andere, lo totalmente otro, distinto del hombre y que
lo atrae hacia si. Esto se relacionaria también con los adjetivos con que
Massuh asocia lo religioso: “pathos sacramental”, “4nimo devoto” (p. 44,
hablando de la obra de Nietzsche El origen de la tragedie), ‘“‘fuertes acce-
$0s misticos”, “exaltacién”, que concuerdan con el caricter emocional, irra-
cional que Otto ponia a la base de la religiosidad. (Por otra parte, la reite-
racién de este tipo de adjetivos presta al libro un patetismo recargado, fuera
de lugar).

3. La mediacién. ;Cabe entonces hablar de “religién”?

Para poder responder adecuadamente habria que saber primero cuando
es posible hablar, en general, de religién. En lo que a Nietzsche se refiere,
si para reir, para vivir en la alegria (o en la tristeza), hace falta la me-
diacién que fundamente, la respuesta es mo. Nietzsche lucha precisamente
contra toda mediacién, religiosa, cientifica, politica, ete., que deba funcio-
nar como significante, como dadora de sentido mis alld de la cosa misma.
E] busca no sélo el mas-acd, contrapuesto al mas-alld, sino que llega quiza
a entrever 1a desaparicién de la pareja mas-aci-mas-alld. Un primer nom-
bre de esa coincidencia oppositorum es el de Eterno Retorno de lo Igual.

La inocencia del devenir Nietzsche la ve plasmada en esa su doctrina
mas abisal. Mediante ella €l hombre, cada hombre, sabe que ha de vivir
como si su vida fuera eterna, o a repetirse eternamente. Sabe que esta vida
es un juego, cuyas reglas ignora, pero que debe jugar como si él las hu-
biera puesto. No se trata de una férmula maégica, o de una receta para el
éxito. Para Nietzsche ella significa la manera de liberarse del espiritu de
venganza, o sea del “dolor del tiempo y de su fue’; es el modo de aceptar
el pasado, el envejecimiento y, en definitiva, de quitar su horror a la
muerte. :

Este vivir como si fuésemos a vivir eternamente, da a cada vida un
particular peso y ligereza al mismo tiempo, la seriedad y la risa del juego.
No hay en ello una supremacia del instante, sino precisamente de todo el
proceso y de cada uno de sus momentos.

Que su doctrina es oscura, Nietzsche mismo ya lo sabia; que deba ser
considerada “religién”, constituye uno de esos abusos del lenguaje de los
que Eliade se lamentaba.

4. La disolucién de lo esencial. Son conocidas las reflexiones de Scheler
acerca de la situacién de la antropologia contemporinea: nunca se ha ha-
llado ésta en posesién de tantos datos sobre el hombre, y nunca tampoco ha
sabido menos acerca de él. Esta contraposicién entre datos y saber podria
generalizarse a todos los campos y daria una idea aproximada de nuestra
situacién: exceso de libros, de informacién, de datos, penuria creciente de

_saber esencial.

Nuestro espectro teorético abunda cada vez més en, por ejemplo, psi-
cologias, sociologias, etc., de la religién, pero en tales estudios, el hincapié
recae sobre la ciencia del caso, en detrimento del objeto. Tanto es asi que
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dentro de poco podria no extrafiar el preguntarse para qué se estudiaba
la religién.

Se podra hablar quizd de confusién, malos entendidos, sofismas. Es-
pero que sea ciertamente asi, y no algo mis grave: una creciente ceguera
ante lo esencial.

Decia Kierkegaard que la época de las distinciones habia pasado, y
;qué resulté? Que nada es todo, y cualquier cosa cualquier otra; la noche
parda a que hacia alusién Hegel. De esta noche surgirdn quienes hablan,
p. €j., del cardcter religioso del marxismo, del ateismo cristiano, o de la
religiosidad nietzscheana.

;Cémo iluminar esa negrura? Sélo mediante el repreguntar esencial:
';qué es esencialmente, sea el marxismo, el Cristianismo, o lo que fuere?
:Cu4l es el orden valido de las diferencias, no sélo en el orden de la defi-
nicién, sino del ser mismo? Mientras no lo preguntamos, seguiremos afir-
mando o negando con mayor o menor énfasis, éxito o satisfaccién, pero
ninguno de ellos constituyen ecriterios para la verdad. A. Murgia.

M. Bellet, Le point critiqgue. Desclée de Brouwer, Paris, 1970, 323 pags.

En su nuevo libro, El punto critico, Bellet intenta mostrar la crisis en
que se debate hoy una parte importante de los cristianos: la crisis de la
fe. Lo hace como alguien que ‘estd muy cerca del problema, que lo ha
sentido alguna vez en carne propia. La apertura ante los planteos, la
blisqueda de los sintomas profundos y sus posibles origenes, el seguir el
camino del que busca con algo més que simpatia le evita caer en las respues-
tas féciles o prefabricadas que habitualmente suelen encontrarse.
‘ El libro comienza sefialando que la crisis que enfrenta el hombre que
se arriesga a la duda, a internarse en la tiniebla, no es subjetiva, no pro-
viene de una falta de informacién o perseverancia, sino que trasciende al
mismo hombre que la sufre y atafie a todo el Cristianismo y, sobre todo,
al Cristianismo como Iglesia.

El autor arriesga tanto como para afirmar que “la euforia conciliar
estd muerta; los grandes temas del concilio no son los que importan” (p. 22).
El Concilio Vaticano II no llegé, segiun Bellet, a plantear los verdaderos
'problemas, y sus resoluciones no ayudan al hombre que vive esos problemas.

La primera parte del libro, “La Tiniebla”, es el desfondarse en la an-
gustia de una fe que se hace irrealidad, vacio, nada. Angustia que no es
més la de perder la fe, “sino infinitamente més (...) es la presencia in-
minente de la muerte (...) es la angustia de la agonia, el grito del aban-
"dono, el escarnio del Ecce Homo (...) es la pasién como destruccién de
Dios y del hombre, del Dios-hombre donde se vivia la unidad, es la existencia
tornandose sin-sentido, muerte retrasada, irrealizada (pp. 69-70). Esta “an-
gustia” no debe ser vista exclusivamente desde el punto de vista de la
“psicologia; por el contrario, hay que ver en ella el resultado de tratar de
vivir la fe desde la nealidad, que la fe sea la experiencia misma de lo real.

En la segunda parte, “El Pasaje”, la crisis de la fe aparece con su
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verdadero rostro, como eleccién de-la verdad: “en la criain se roveld lu il
sién, la crisis consistird en una conciencia creciente de lu fluwiln roligiona.
Asi nace la exigencia de la verdad como exigencia primordial (...) amar,
buscar, elegir la verdad sin dejarse detener por nada, sin consenlir o nin.
guna restriccién mental, sin temor a ningin riesgo” (p. 92).

Sélo este puro deseo de verdad permitird al creyente comenzur o dis-
poner libremente de si mismo, a dar otra dimensién a la realidad. Aquello

.que ha abierto la crisis, es la referencia necesaria de esta “realidad de la

fe a la realidad lisa y llana” (p. 104).

Exigir la verdad significa “preferir la vida a la muerte”, la ‘apertura
a lo imprevisible”, la “aceptacién de la posibilidad que implica una triple
renuncia: a la seguridad, a la perfeccién, a la certeza”. La Verdad que

obliga a preguntarse, jcémo ser cristiano? “;debo comportarme segun los

criterios establecidos? (...) debo confesarme? ;debo orar?” (p. 154). Surge
asi la pregunta jpuede el Cristianismo ser provisorio?

El cristiano que se arriesga a esto es aquel que, amando la vida, se pre-
gunta desde ella por su fe, vuelve a ser sujeto de su propia vida, el que
es libre de creer: “la abstinencia, la reserva frente a un ‘Cristianismo’
inmediatamente eficaz, capaz de hablar, de testimoniar de si mismo con toda
claridad, 1a ambigiiedad, el intervalo que dura entre una forma de Cristia-
nismo de la que uno se aleja y otra en que no estd todavia la precariedad,
1a inestabilidad de lo que puede hacer o decir” (p. 189) son, para Bellet,
indicios del camino comenzado. Este contintia con una “puesta entre parén-
tesis” de ciertas “verdades” o cuestiones que aparecen como necesarias a
1a fe. Esto no significa juzgar acerca de ellas, o negarlas; ni siquiera dudar
de ellas, sino simplemente dejarlas para mas tarde, ya que tal como se pre-
sentan hoy, representan un obstéculo para que aparvezca. la verdad. Mas
aun, dice Bellet, hay que tener en cuenta que esta puesta entre paréntesis
no es una actitud intelectual, sino un compromiso vital. Es probable que este
cristiano sea a su manera, “el que mantiene realmente el contenido tradi-
cional de la fe ya que en lugar de afirmarla en lo irreal estid dispuesto
a pagar el precio para que toda verdad de la fe sea en la realidad, pase por
&l a lo real” (p. 158). .

La clave de esta actitud respecto de la fe se halla para el autor en la
.desaparicién de la dualidad que obliga a comenzar la bésqueda a partir de
Dios (o de la religién constituida), sea a partir del mundo (de sus nece-
sidades, aspiraciones, valores). Esta oposicién es de hecho dependiente de
1a dualidad inicial, dependiente de la crisis (pp. 286-269).

La busqueda que intenta seguir Bellet, se detiene aqui, en el momento
“en que empieza el camino, teniendo como tYnica seguridad una fe recon-
quistada a cada paso. No hay ningin bagaje que llevar para el camino,
sélo hay esta exigencia: estar en disposicién de acoger la verdad. Esta
no es la fe, pero esta tltima sélo serd posible para el cristiano desde la
-verdad. . :
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Llegamos asi a la tercera y tltima parte, “La Referencia”. Una vez
comenzado el camino, el hombre comienza a escuchar por primera vez lo
que tantas veces escuché en los Evangelios y a reconocer como compafiero
de ruta a Aquel que fue el primero en recorrer el camino, a Aquel que es
el camino. “Ella (la letra textual), reaparece con una especie de gratuidad,
de libertad, no ya como texto del que es imposible alejarse, sino como pala-
bra viva” (p. 276). Este cristiano reconoce entonces la significacién evan-
gélica del camino recorrido. Sabe entonces que Cristo es la Verdad vy la
Vida.

En la conclusién el autor ensaya una interpretaciéon de lo que ha
mostrado: el estado de una tercera categoria de cristianos, ni conservadores,
ni reformistas, que estd “fuera” del mundo cristiano. “Se daban antes los
conservadores y los renovadores (...), ahora aparece una tercera catego-
ria (...) donde se encuentran fatalmente las mayores ambigiiedades (...)
Los debates que apasionaban a sus predecesores le son indiferentes y se-
cundarios. El estd como arrojado en un mundo donde el viejo mundo de
los “cristianos” le parece muerto (...). El lugar de este extrafio cristia-
no (...) estd también en otra parte. Sin embargo le parece ser cristiano,
le parece que por él la fe pasa a ese mundo diferente donde ella encuentra
finalmente su lugar” (pp. 315-6). :

“Este libro es arriesgado —dice Bellet en la Introduccién. Entiendo por
esto que corri el riesgo de un lenguaje que no pretendo que sea sin error
o debilidad” (p. 9), que toca puntos esenciales al Cristianismo y al acto
de fe. Pero arriesgarse en este caso significa ganar, ya que Bellet logra

" con este trabajo un grado de meditacién, de sensibilidad, pocas veces logra-

'do, buceando en problemas que tocan profundamente al nucleo de la vida
cristiana. M. L. Pfeiffer.

E.L. Fackenheim, The religious dimension in Hegel's Thought Indiana
University Press, Bloomington, 1968, 274 pags. Con esta obra, La di-

- menision religiosa en el pensamiento de Hegel, E. L. Fackenheim, profeso;'
-en la universidad de Toronto, busca lograr nuevamente “unidad, meta y

direccién” (p. 14), cualidades del pensamiento filoséfico perdidas en: medio
de la literatura filoséfica, dispersa y fragmentada como la de Nletzsche
Para lograrlo toma como punto de partida a Hegel.

;Por qué la dimensién religiosa de Hegel? Porque, seguin nuestro autor,
es imposible aislar el pensamiento religioso del resto de la filosofia, y cita
(p. VII) el conocido adagio hegeliano: la Verdad es el Todo.

Es de notar el sentido del titulo de la obra: no se trata de estudiar
la’ filosofia hegeliana de la religién al lado de, por ejemplo, la filosofia
del derecho o de la historia. Se trata mas bien, de destacar la dimensién
religiosa en que se mueve la obra toda de Hegel. Esta dimensién seria,
segin lo explica el autor en el capitulo segundo, la relacién entre expe-
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riencia humana y pensamiento absoluto, o, en términos hegelianos, de la.
reconciliacion de lo finito y de lo infinito.

Como ya lo habia precisado Henri Neil y reitera Fackenheim, la obra de
Hegel constituye un intento de sintesis del helenismo y del Cristianismo (el
tercero si recordamos los anteriores, llevados a cabo por Agustin de Hipona
y Tomis de Aquino). Se trata de un intento no definitivo segin Facken-
heim, ya que segin él (p. 12), Hegel hoy mo seria hegeliano.

;Logra Hegel su propésito? Segin nuestro autor la respuesta debe ser
negativa (p. 238), ya que Hegel pretenderia no abandonar el mundo, pero
también, al mismo tiempo, alcanzar la eternidad, y aparentemente aml‘.'»as
cosas serian antitéticas. En efecto, si bien Hegel no buscaria “destruir
los simbolos cristianos sino “transfigurarlos” (p. 117), entre el pensamiento
absoluto y la religién sélo reina, segiin Fackenheim, la paz de los muer-
tos (p. 206). '

Habiendo fracasado el intento de sintesis hegeliano, sélo queda, en opi-
nién de Fackenheim, abandonar los extremos partidarios y moverse en un
“medio fragmentado” (pp. 241-2). .

La obra esti redactada en estilo claro, con manejo directo y citas
abundantes de las fuentes. Se trata de un libro apto para reubicar la
problemitica hegeliana en su contexto teolégico. )

Una observacién: si en lugar de “dimensién religiosa” se hubiese ha--
blado de “dimensién cristiana” del pensamiento hegeliano, creo que el pro-
blema hubiese estado méas precisa y claramente delimitado. A. Murguia..
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