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San Juan de la Cruz, místico de frontera

En tiempo de san Juan de la Cruz, todo había cambiado. El nominalismo, 
la reforma protestante y el renacimiento obligaban a repensar todos los 
problemas a una luz humanista. Había cambiado el mundo fínico (Copérnico, 
Colón). También habían cambiado las condiciones de la cultura (Bácón, Gu
tenberg, Ockham, Leonardo, etc.). Como consecuencia defdogmatismo in
genuo, se había propagado el criticismo y el escepticismo (Montaigne): ya no 
interesaba el quid seis, sino el unde seis. También había cambiado el mundo 
espiritual. El renacimiento imponía el afán de libertad y el culto de la personali
dad. Lutero imponía el libre examen. Descartes imponía el «principio de inte
rioridad». Muchos individúos y colectividades continuaban: viviendo en el pa
sado, como Quijotes, pero su postura no iba a detener la evólución del mun
do. La transformación de Castilla se había desencadenado cón los Reyes Ca
tólicos, y los acontecimientos se precipitaban. El descubrimfe'nto de América, 
el imperialismo de Carlos I, la emigración estimulada por la crisis económica, 
el conflicto religioso de los conversos, judíos y moriscos, la lucha entre los di
ferentes estamentos sociales, el alistamiento de misiones para América, la re
forma moral y religiosa, la extraordinaria y repentina floración literaria, los 
libros venidos del norte y del sur, colocaban al hombre castellano ante una si
tuación enteramente nueva.

Dentro de ese complejo de fenómenos surgen la «mística castellana».y la 
«reforma castellana de santa Teresa de Jesús». En cuanto a la mística, es evi
dente el triunfo de la experiencia y de la psicología. Sin duda el problema de 
las «fuentes» tiene gran importancia. Asimismo tiene gran importancia el mé
todo de análisis estructural que hoy está en boga. Pero Juan de la Cruz es «él 
y su circunstancia»: sus «Obras» fueron genéticamente compuestas, como 
fruto de una tradición viva, desde luego, pero también de una «época» inspi
rada, y de una «personalidad» condicionada en el tiempo y en el espacio. 
Juan de la Cruz no es ya un «medieval»; pero tampoco es todavía un hombre 
totalmente «moderno». Por eso lo presentamos como «místico de frontera». 
En cuanto al Carmelo, y a la visión que el santo tuvo del Carmelo, el problema 
es todavía más estricto, más condicionado por la circunstancia. Teresa de Je
sús quería vivir como los «Padres del Yermo»; pero eso era imposible en Avila. 
Su «vuelta a lo primitivo» se convirtió pues, en un grito revolucionario y 
aguerrido. Juan de la Cruz lo vivió en su propia carne.
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2. La frontera

Juan de la Cruz, encandilado por un ideal que cambiaba de sentido la 
Cartuja aceptó el desafío, como uno de aquellos castellanos que se alistaban 

para todo, y sabían morir sin desdecirse. Por otra parte, la experiencia era ya 
un auténtico clamor público: Teresa de Jesús había ido con su alma a cues
tas, peregrinando de confesonario en confesonario: los «teólogos», que se 
jactaban de estar en posesión de los criterios, sudaban más que ella, y había 
tantas sentencias como cabezas. La santa, dotada de una vitalidad exhube- 
rante, de un clásico buen humor, y de gran santidad, no cesa de bendecir a 
sus consejeros... pero es claro que ella misma tuvo que irse resolviendo sus 
problemas, a fuerza de buscar guías de almas. Juan de la Cruz, convocado a 
ese desafío, se encuentra así con la «frontera» experimental.

Cuando Teresa llamó a Juan su Senequita no hacía un simple donaire. 
Dentro del donaire había una seriedad rigurosa, una definición científica. La 
mística inaugurada por Teresa y por sus Carmelos necesitaba una exploración 
semejante a la de Sa América de los aventureros. Juan, confesor de Teresa du
rante algunos años, dueño de una profunda e inteligente experiencia perso
nal, hubo de ir recibiendo la confesión de aquellos y aquellas, que venían a 
consultarle sobre «su caso». Oía hablar de teólogos y alumbrados, de inquisi
dores y consultores, de embaucadores y embaucados, de arrobamientos y 
abobamientos, de religión y de superstición, de cumbres místicas y de excur
siones nocturnas. Se convirtió en un especialista, y se sintió llamado a ejercer 
su «santo oficio» con diligencia y competencia. Todos los problemas de la 
teología del apostolado, de la vida común y claustral, de la soledad del cora
zón, necesitaban revisión y tenía que ajustarse a un tipo de mística, que se 
identificaba con el modo de vivir soñado por Teresa. La mística era ya incon
fundible, diferente de la que hubiera podido sugerir la Edad Media, incluso en 
los representantes tenanos y hermanos de la nueva piedad. Porque la frontera 
ponía a la vista lo que debió ser una «mística barroca», en aquellas circunstan
cias de tiempo y de lugar. Y el barroco incipiente significaba ya un mundo en
tero, muy diferente del pasado.

Juan construyó, pues, un sistema ecléctico, muy complejo, muy influido 
por el agustinismo, por el areopagita, por los renanos (quizá mediante Laredo) 
y, por la mística musulmana. Esa «mística castellana» es una antropología 
teológica y no una teología pura. En cierto modo, es una ruptura con la anti
güedad, que se había sujetado siempre a los métodos objetivistas griegos 
(Platón, Aristóteles y Plotino) y así quedaba condicionada por ellos.

3. Un nuevo camino de la mística

El año 1919 A. Magner intervino en la discusión Pouiain-Saudreau, que
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parecía condenada a un callejón sin salida. Sus estudios, muy significativos 1, 
al plantear de raíz el problema místico, distinguían «dos caminos», uno viejo y 
otro nuevo. El camino nuevo se refería a la mística de santa Teresa, es decir, a 
la mística castellana. En verdad que el autor parecía excesivamente limitado y 
condicionado: 1) separaba la mística natural de la sobrenatural, no sólo en dos 
pisos incomunicables, sino que dejaba la mística sobrenatural a merced de 
una especulación abstracta, en oposición a su propio principio de experiencia; 
2) no daba suficiente importancia a la «sociología de la mística», y así olvidaba 
uno de los aspectos esenciales, el mensaje, el «carisma» de Teresa y de Juan 
de la Cruz; 3) ponía la esencia de la mística en el amor, sin pruebas suficien
tes; así oponía el cristianismo a Grecia como posturas contradictorias e in
compatibles; 4) su fidelidad al tomismo le llevaba a comprometerse con el 
aristotelismo, y así se encerraba también él en el callejón sin salida; 5) querien
do retener la parte de verdad que proponían Poulain y Saudreau, quedaba 
emparedado en la misma controversia, sin la posibilidad de superarla.

A pesar de tales limitaciones, la postura de Mager era clara, firme, y pro
vocó una sana reacción. Desde el título de sus estudios, aceptaba la posibili
dad de comenzar por los métodos experimentales. Toda mística describirá los 
fenómenos místicos, que son su «objeto formal»; por ende, la base es una 
auténtica «fenomenología» 2. No es preciso recurrir a los tecnicismos de la 
fenomenología actual; basta puntualizar bien el primer cometido de una 
mística doctrinal, la mera descripción psicológica, científica, sobre la cual han 
de tener competencia en primer término los psicólogos y los sociólogos. Los 
juicios de valor y los juicios sobre las causas, o discreción de espíritus, son un 
cometido diferente de la experiencia mística, y vendrán a continuación 3. Pre-

1. MAGER, A., «Zur Wesensbestimmung der Mystik», en Benedictinische Monatschrift, 
1919; «Alte und neue Wege ¡n der Mystik», en la misma revista y en el mismo año.

2. Así quería superar Mager la postura tradicional, que imponía el método deductivo, to
mando como punto de partida la «visión beatífica», e incluso una vía media en la que se combina
ban ambos métodos, como la presentaba, por ejemplo Grabmann M., Wesen und Grundlagen 
der katolischen Mystik, 2 ed. München, 1923) como si fuera indiferente utilizar uno u otro, o co
mo si no hubiese un método «propio» de utilizar esos dos métodos. Así Mager preguntaba: «Qué 
es la Mística? El que esa pregunta vuelva a hacerse sin cesar demuestra que las respuestas dadas 
hasta hoy son poco convincentes... Para el hombre actual significa que el planteamiento no nace 
de intereses teoréticos o científicos, sino de intereses prácticos y necesidades religiosas» Mager, 
«Zur Wesensbestimmung...» p. 129).

3. La objeción contra Mager era inevitable: comenzar por la descripción psicológica de fe
nómenos individuales, sin encuadrarse en «normas objetivas» significa condenar la Mística al 
capricho individual. Mager se defendió bien, ya que tal objeción prueba demasiado, y puede ale
garse contra todas las disciplinas. En lo que no acierta Mager es en proponer el amor como esen
cia de la mística católica. Eso ya lo había hecho Plotino, sin ser cristiano, y ya lo habían hecho los 
cristianos, a partir del IV Evangelio quien dice: «Haec est vita aeterna, ut videant. San Agustín, y 
con él la Edad Media había insistido en colocar la esencia del hombre en la razón en una «visión» 
beatífica; si la «escuela franciscana» acentuó el amor, lo hizo por su aristotelismo, oponiendo el 
amor a la inteligencia como «facultades» realmente distintas del alma, pues tales distinciones no 
caben, si las potencias son «personales» a veces, como lo entendía san Agustín. Sin duda que las
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císarriente por eso tenía tanta importancia, a juicio de Mager, la mística tere- 
siana, por su vivacidad, detalle, espontaneidad, imparcialidad. Aunque Mager 
no estudiaba los rasgos de la mística musulmana, ni el positivismo de un Ba- 
cón de Verulano 4, daba pie para pensar en una mística nueva, y provocar re
acciones a favor y en contra de la misma.

4. Actualidad de san Juan de la Cruz

Nadie discute la actualidad del místico castellano 5, pero conviene pun
tualizar la razón de la misma, ya que el término «actualidad» apunta a una ra
zón «de hoy», y no sólo a una razón de «siempre» 6. Se supone pues que hay 
razones específicas de actualidad 7 y este era el tema de uno de los estudios

descripciones de santa Teresa tienen algunas ventajas sobre las de san Juan de la Cruz por su es
pontaneidad y falta de prejuicios, pero también las de san Juan tienen otras ventajas, por ser obra 
reflexiva de teólogo, que conoce las dificultades del «fenomenismo individual».

4. El empeño de Mager por concordar la fenomenología psicológica de santa Teresa con la 
psicología racional de santo Tomás, le lleva a desviarse de sus propios propósitos (cfr. CARDEIL, 
A ., La Struture de l'experíence mystique, 2 vols., 2 ed., París, 1929). La transformación del mun
do había comenzado con los «wikingos», es decir, con la introducción de la técnica. SPENGLER, 
C., El hombre y la técnica, Madrid, 1934, p. 9S. San Alberto Magno acusaba el cambio: experi
mentum enim so/um certificat. Bacón sacó las consecuencias. Por eso, hemos de lamentar que 
todavía no tenemos un estudio sociológico cabal de san Juan de la Cruz (cfr. BARUZI, J., saint- 
Jean de la Croix et le problème de l'experíence mystique, 2 ed., Paris, 193b, p. XVIII), aunque se 
han publicado muchos y buenos estudios parciales. Se ha encuadrado al Santo en la Escuela Car
melitana (P. Crisógono); se la ha presentado como «conquistador de ínsulas extrañas» 
(BALTHASAR, U.v. Dieu et l'homme d'aujourd'hui, Desclée, 1966, p. 212); pero falta mucho por 
hacer, sobre todo por liberarse de juicios inveterados.

5. Mons. Garronne proclamaba esta actualidad, al inaugurar el Congreso de Angers de 
1970, sobre la «Actualidad de san Juan de la Cruz». El P. Luciano María, en un estudio importan
te, anotaba que el Patriarca Atenágoras y el doctor Ramsey tienen al místico castellano como 
«lectura espiritual» y base de espiritualidad.

6. Así el Congreso de Angers se contentaba con poco, ya que nadie niega esa actualidad. 
También Don Andrés Gozier (Jean delà Croix. Présence dans le silence, Desclée, 1976), se con
tentaba con poco, al centrar la actualidad del santo en el objetivismo de la fórmula «Todo-Nada», 
en sus dos «planos» a saber: el de la sociedad de consumo, para la que Dios es nada y el mundo 
es todo, y en el del realismo espiritual, para el que Dios es todo y el mundo es nada. A esos dos 
planes se contraponen la trascendencia de Dios, a quien no podemos definir ni nombrar, y por en
de es nada, y el realismo del mundo que es el conjunto de las cosas concretas que tienen defini
ción y nombre propio y por ende es todo. Es claro que eso puede alegarse, al hablar del místico 
castellano, pero no es esa quizá su mayor y específica gloria.

7. El mismo dom Gozier pregunta: ¿se trata de un «Koan Zen»? Y aunque responde negati
vamente, la misma pregunta anuncia una relación, que no puede ser «objetivista». De hecho, 
subraya el mérito del estudio de María Antonieta Raccat, (Trascendencia de Dios y relación con el 
mundo, Ed. del Carmelo de la Plesse, 1974) que relaciona a san Juan de la Cruz con Dietrich 
Bonhoeffer. Incluso añade que el estudio hubiera sido más claro, si la relación se hubiera estable
cido con Teilhard de Chardin, y no con Bonhoeffer. Pero es notorio que se trata de algo más, 
pues dom Gozier se apresura a establecer que aquí no se trata de oponer un verticalismo como re-
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del Congreso de Angers 8. Damos, pues, la razón a Paliard, en sus dos libros 
mencionados en la nota, estimando que hoy la actualidad de san Juan deriva 
de su concepción profunda y de sus análisis profundos del alma humana, en 
su incesante choque con la trascendencia. Sin duda que nuestra época es 
«época de comunismo» y por todas partes se oyen los himnos de la «vida co
mún». Pero esta «Sociedad de Consumo», que va despersonalizando al indivi
duo poco a poco, se ve enfrentada con «tres noches» sanjuanistas, como 
ponía de relieve Besnard en el estudio citado. Por eso, al alma se escudriña a 
sí misma.

Hemos envenenado la economía, la ecología y el ecumenismo, el habitat 
del hombre. Se imponen pues, por un lado, la revolución real, el personalis
mo, y por otro lado el «regreso a sí mismo». Sólo una nueva «retirada estraté
gica y universal» (y a eso apuntan los hippies y grupos de espiritualidad orien
talista, aun inconscientemente) nos permitirá enfrentarnos con los «demo
nios» que se han alojado en nuestro habitat interior. Debemos exorcizarnos, 
purificarnos de la posesión diabólica, mediante una noche del sentido y de 
una noche del espíritu.

Es verdad que hoy se nos predica el amor al mundo, la solidaridad con el 
mundo, puesto que somos la luz, la sal y la levadura del mismo mundo. Pero, 
para cumplir nuestra misión cristiana, nunca debemos confundirnos con el 
mundo o con una función del mundo, como con tanta frecuencia vemos. 
Nuestra situación es hoy paradójica, y por eso mismo, no basta que tomemos 
posesión de nuestra interior personalidad, sino que tenemos que participar en 
una «reforma», semejante a la reforma carmelitana, aun a sabiendas de que es 
probable que nos sobrevenga la «noche toledana». Juan de la Cruz nos ense
ñó a afrontar tales consecuencias.

Pero el triunfo del psicoanálisis y de la Sociología nos hacen hoy más in
teresantes al místico castellano. El científico actual nos presenta el Incons
ciente como un pozo negro, desierto, noche, drama trágico, lucha de ten
siones ciegas. No nos atrevemos a aceptarnos a nosotros mismos, y nos con
tentamos con normas de moral, estética, lógica, cosmología y otras «ideolo
gías», que la mística de san Juan desnuda y desenmascara 9.

acción contra el horizontalismo reinante; además, presenta como solucción de los contrastes a 
Cristo Mediador, que reúne la eternidad con el tiempo, según aparece en «el Cristo de san Juan 
de la Cruz», o en el Cristo de Dalí. Todo eso está muy bien, pero demuestra que no es suficiente 
para explicar la actualidad fascinante de san Juan de la Cruz en el día de hoy.

8. Cfr. Luden Marie y Jacques Marie Petit, en Actualité de Jean de la Croix, Desclée, 1970. 
Son las comunicaciones presentadas al Congreso mencionado. El estudio a que hemos aludido, y 
que lleva el mismo título del libro, es de BESNARD, A. M ., «Actualité de saint Jeàn de la Croix», 
ibid. p. 111-127. PALIARD, J., Profondeur de l'Ame, Paris, 1954. Id., «L'Ame de saint Jean de la , 
Croix et la pensée contemporaine. Tarascón. Ed. Du Carmel, 1942.

9. El psicoanálisis, a pesar de sus defectos, y a veces, a pesar de su hipocresía y «mala fe», 
denuncia la «mala fe» de los demás, y en general, la mala fe de los hombres. Es clara la dificultad 
con que el psicoanálisis tropieza, sobre todo por los prejuicios en que se funda a priori. Pero hoy
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5. Aventura perfecta

Así califica U. v. Balthasar la gesta de san Juan 10. No se trata sólo de la 
aventura de la santidad 11, o de una retirada estratégica y metódica, con voto 
de pobreza absoluta y de soledad del corazón 12; Balthasar trata de asimilar la 
gesta de san Juan a la del Dante. Claro que, al faltar las esferas y los símbolos, 
los Virgilios y Beatrices, los diálogos de condenados y las críticas políticas, to
do se reduce a un mero título. El espíritu de san Juan es el «pathos de los Con
quistadores» que exploran América, que buscan Eldorados, y ya no es el 
espíritu florentino, imaginario e idealista. El nuevo mensaje se intitula «ac
ción» 13. Es acción en cuanto exploración de sí mismo y en cuanto reforma de 
sí mismo y de los demás.

Hay que volver a recordar la conyuntura de la reforma protestante, ya 
que otra vez se centra la batalla sobre la Sola fides. La fe, aparte su origen 
sobrenatural y divino, se nos presenta en expresiones experimentales; una fe 
inductiva, fiduciaria. No se discute ya su origen o su carácter infuso, sino su 
autenticidad y seguridad psicológicas. Lo que se acentúa es la verificación 
subjetiva y objetiva del misterio cristiano en la persona del creyente y del 
místico. Parecen innegables ciertas concomitancias de san Juan con los refor
madores europeos. Pero el santo se opone radicalmente al espíritu protestan
te, no sólo en cuanto que se atiene a la tradición o «principio de exterioridad», 
sino más radicalmente en cuanto armoniza la fe con la razón, Palestina con 
Grecia. Aunque se separa de los discípulos de Melchor Cano y rompe con la 
Edad Media, apropiándose el espíritu del Barroco, mantiene la vieja lealtad a la 
filosofía e incluso la nueva pasión de la psicología científica y experimental, 
que se toma como punto de partida 14. ¡Lástima que el barroco castellano, por

es imposible ignorar las «profundidades» del inconsciente. Es, pues, natural que san Juan de la 
Cruz se preste a estudios concienzudos sobre el alma humana. Así creemos que la actualidad de 
san Juan de la Cruz es por razón del alma humana y sus profundidades, postura típica de la época 
moderna, y no por su «objetivismo», postura típica de la antigüedad y de la Edad Media.

10. La Gloire et la Croix, Styles, II, Paris, 1972, p. 7.
11. BORD, A., Mémoire et Espérance chez saint Jean de la Croix, Paris, Beauchesne, 

1971, p. 37-57. Por desgracia mía, he conocido este libro cuando ya tenía acabado mi estudio. He 
tenido que limitarme a añadir algunas notas. Pero me produjo gran satisfacción ver que alguien se 
fijara en la importancia de la memoria para el místico castellano, y que se asombra del silencio en 
que se ha mantenido este tema.

12. S. AGUSTIN, Noli foras ore, in teipsum redi... De Vera Religione, 39, 72 PL 34,134. 
DESCARTES, Duda metódica; HUSSERL, Méditations Cartésiennes, etc.

13. «El mar ya no es el mar del A .T., sino el mar tenebroso de Colón, por el que se va a una 
conquista, por caminos nunca sabidos.... Es el pathos del descubrimiento del mundo, en el tiem
po de los conquistadores» (U. v. BALTHASAR, Le., p. 14ss). Esto implica «embarcarse» y po
siblemente «quemar las naves», y finalmente un riesgo total. Se exige, pues, la renuncia total al 
espíritu de propiedad, un camino de nada para llegar al Todo» (Cfr. SANSON H., L'esprit humain 
selon saint Jean de la Croix, Alger, P.U.F., 1953, p. 49). Es pues «la aventura perfecta».

14. PRZYWARA, E., Augustinus, Leipzig, 1934, p. 42s.- BALTHASAR, /.c.- MOREL, G., 
Le sens de l'existence selon saint Jean de la Croix, 2 vols., Paris, 1960, en un sentido neohege-
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su condicionamiento sociológico, no se mantuviese a la altura en que le colo
caba la mística carmelitana!

La tensión entre eremitismo y apostolado estaba ya resuelta a favor de la 
acción y de la reforma. La contemplación misma se convertía en instrumento 
de acción, y en eso insistían san Juan y sus discípulos carmelitas. Ninguna 
teología negativa, ningún molinosismo o ningún quietismo podrían justificar la 
indiferencia, el dismulo o la «caída» en la carrera de la acción. Duruelo y el De
sierto de Beas, con todas sus calaveras y cruces de palo, eran focos de irra
diación apostólica. Es cierto que, al hablar tanto de la noche y de la nada, se 
corría el riesgo de convertir el mundo de los valores en trasparencia y alegoría, 
al modo neohegeliano. Pero precisamente Balthasar afirma que la postura de 
san Juan en ese tiempo y lugar era «un escándalo y una provocación»: no só
lo protestaba contra cierta autonomía del mundo, sino que al mismo tiempo la 
exaltaba 15.

6. La personalidad

Sin duda poseía san Juan una extraordinaria personalidad 16. Parece ob- 
jetivista y es subjetivista; parece tradicionalista y es un aventurero; no habla 
de sí mismo, y en cada página se retrata; parece imitable y no hay quien le imi
te; su verso parece académico y es volandero; parece un castellano viejo, y es 
un hombre nuevo. Allison le llama «castizo» y lo es en más de un sentido. La 
«noche toledana mostró que no era hombre fácil de doblegar o domesticar. 
Aunque estrechemos sus lazos espirituales con los de santa Teresa, nunca 
podremos confundirle con un Gracián y menos con un Doria. Le aplicaríamos 
la fórmula bíblica: «puso nombre a todos los ganados, a las aves del cielo y a 
todos los animales del campo; mas para él no hubo una ayuda semejante a él» 
(Ge 2,20).

Ese So/us cum Sólo de los neoplatónicos nos plantea una nueva parado
ja: todas las personas son incomunicables, pero todas tienen una raíz común. 
Y suele acontecer que cuando una personalidad es más destacada, más 
enraizada es también. La profundidad y altura de cada personalidad suele de
pender de su grado de penetración en el fondo común. En el caso de san Juan 
de la Cruz eso parece comprobado.

Nano. Así se comprenden mejor las coincidencias de fondo y las diferencias de modo entre san 
Juan y Pascal (Cfr. BALTHASAR Le.). En efecto, estaban ya en un mundo nuevo, y era preciso 
aceptar la aventura perfecta, en lugar de envolverse en un quijotismo. La experiencia de Lutero y 
Descartes no era un mera casualidad, ni un problema secundario.

15. BALTHASAR Le.; MOREL, Le. La tradición de las Ordenes Medicantes suprimía de 
raíz el peligro de eremitismo o de quietismo. Teresa de Jesús no había suprimido los «locutorios», 
sino que los había transformado. Los que exageran el quietismo sanjuanista, lo hacen por caer en 
especulaciones abstractas y aristotélicas. En todo caso, la tradición de los discípulos de san Juan 
muestra que en realidad nunca hubo peligro de quietismo.

16. ALLISSON PEERS., Spirit o f Fíame, 4 ed., London, 1944, p. 81-93.
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El fondo común o trastienda está situado en lo que solemos llamar el in
consciente, que los antiguos llamaban «sustancia del alma». La separación 
entre la zona consciente e inconsciente del alma no es rígida ni total. Puede 
un alma llegar a purificar y unificar tanto su interior, que prácticamente quede 
borrada la frontera entre el consciente y el inconsciente, de manera que el in
consciente (que constituye la parte mayor y más «natural» del alma) asuma y 
dirija la totalidad del ser humano. En ese caso, el sujeto se ve dirigido como 
por un «instinto racional», por la naturaleza radical, y no ya por ideologías 
convencionales, tales como las que nos enseñan la moral, la estética, la lógi
ca, etc. La naturaleza heredada se sobrepone entonces a la naturaleza adquiri
da y convencional, o comercial. Una nueva experiencia personal se sobrepone 
a la experiencia adquirida a lo largo de la existencia en la «sociedad de consu
mo». En cuyo caso el místico tendrá una suerte de consciencia refleja de su
«pasividad» ya que esa pasividad es característica de todos los fenómenos del 
¡ncohsciente. Por eso dirá san Juan que no utiliza «las potencias del alma»; 
obra por lo que sabe y no por lo que le hayan enseñado.

Así aparece la objetividad interior, la deidad objetiva y subjetiva del 
místico, unida a su propia personalidad. Hablará del fuego que pone al rojo el 
hierro, y del madero húmedo que se transforma en fuego. Tal «entelequia» 
humana es la deificación, el supremo y radical sueño humano, el hombre tras
cendido en superhombre. Tal es el misterio personal de la memoria de Dios 
(san Agustín) o del enraizamiento horizontal y vertical (Simone Weil) 17.

7. Estética y mística

Si consideramos la religión radical como super valor, los demás valores 
corrientes (el estético, lógico, ético, jurídico, ontològico, y aun el político y el 
económico) son ya formas determinadas del profundo valor religioso. Puede 
haber, pues, una forma abusiva de subordinación de un valor a otro, puesto 
que todos son irreductibles. Pero puede darse una forma correcta de subordi
nación, que no es «reducción», sino que mantiene la independencia correlati
va. Y eso se advierte bien en san Juan como en Lutero.

Según san Agustín, la poesía es una hija de la mística 18, hija también de 
Júpiter y de la memoria, es decir, de la inspiración y de la técnica. En los car-

17. WEIL, Simone, L'Enracinement, Gallimard, Paris, 1949. «El enraizamiento es quizá la 
necesidad más importante y más desconocida del alma humana». No se trata sólo de un enraiza
miento horizontal, sino también vertical, en profundidad. Cfr. GOZIER, A., Présence dans te si
lence, Paris, Desclée, 1976. DELAYE, La Foi, selon saint Jean de la Croix, Carmel, la Plesse, 

. 1975; GUILLET, L., Ce que croyait saint Jean de la Croix, Marne, 1976: KELLY NENNECX, Fr. 
Teilhard de Chardin et Jean de la Croix, Desclée 1975.

10. S. Agustín, De Ordine, II, 14,39 PL 32,1013. Según esta teoría, la poética es parte in
tegrante de la mística general. Tanto la mística como la poética son «grados» o escalones para la 
contemplación de la Belleza, deseada a priori, y por ende conocida a priori.
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melos de Teresa reinaba el entusiasmo, en el sentido etimológico y originario 
de la palabra. Eran comunidades de «convertidos» o renacidos, y a ellos perte
necen la exaltación y la aga/íasis de los primeros cristianos. Si, como dice san 
Agustín, «el cantar es oficio de enamorados», en aquellos Carmelos la poesía 
era religiosa y la religión era poética. Pero eso reclamaba ciertas costumbres, 
o sea, una técnica. Juan de la Cruz debió escribir versos para cantarlos (mote
tes, letrillas, tonadas) como se comprueba en la repetición del «véante mis 
ojos». Cuando nos cuentan que Teresa hizo cantar a una religiosa el «véante 
mis ojos» para regalar a Juan, y éste cayó en éxtasis, no sólo se describe una 
«florecilla», sino también un ambiente y una ley 19.

Sin embargo, la circunstancia sola no podría explicarnos esa íntima unión 
de la poesía con la mística en san Juan. Parece claro que Juan rompió a can
tar místicamente en la «noche toledana». En aquel calabozo negro y en las al
tas horas de la noche de insomnio, la poesía y la religión eran para el santo la 
misma cosa en él, aunque fueran diferentes en sí mismas. Su alma flotaba en 
absoluta soledad, entre el cielo y la tiqrra, sin pertenecer ya al uno ni a la otra, 
como crucificada. El alma se enfrentaba con la trascendencia, con Dios, co
mo un abismo que invoca a otros abismos (san Agustín). Aunque la poesía 
fuera aquella noche una evasión de la religión negra y doliente; aunque fuera 
el impulso enamorado de una aspiración mística; aunque fuera idealismo 
quijotesco; en cualquier hipótesis, la poesía o poema de san Juan de la Cruz< 
sólo puede producirse en un «trance», es decir en una «situación inspirada», 
que reconocen fácilmente los que viven una profunda vida interior: es emo
ción profunda que se desborda. Los modernos poetas, que han exaltado tan
to a san Juan, descubren en él excelentes «profundidad y calidad»; pero hay 
que decir que en la sencillez y pobreza del verso podría darse el mismo encan
to inspirado. Podríamos desnudar el poema de todo artificio y nos 
estremecería la intuición elemental: el alma sale de noche, cierra con llave la 
puerta de la casa, y mira al cielo, suspirando.

Resulta excesivo que los versos del místico castellano están escritos en 
estado «teopático». Revelan un oficio, una técnica, unas fuentes. Bastará, 
pues, reconocer esa soledad del corazón, que conocen los enamorados y que 
es, como decíamos, crucifixión entre el cielo y la tierra. La lira marca un paso 
rítmico y monótono, que resuena en la noche, como un tambor en la profun
didad del bosque encantado 20.

19. FLORISOONE, M., Esthétique et mystique d'après Ste. Thérèse et saint Jean de la
Croix, Paris, 1956. Además de tratar muy bien el tema, responde a los críticos, que creen ver en el 
santo un espíritu seco y heroicista. Cfr. ALONSO. D., La poesía de san Juan déla Cruz, Madrid 
1942; MONCHANIN, J., De Testhetique a ia mystique, Caterman 1967. .

20. SAN AGUSTIN: Laboro hic et laboro in meipso: factus sum mihi terra difficultatis et 
sudoris nimii. Confess. X, 16,25 PL 32,789). Cfr. PELLÈ-DUEL, Y., Saint Juan de la Croix et la 
nuit mystique, Paris, 1960; PEPIN, F. Noces de feu, Paris, 1972: RACCAT, A. M., Trascendance 
de Dieu et relation au monde, Jean de la Croix et Dietrich Bonhoeffer, Carmel, La Plesse, 1974.
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8. La revelación de la estética

Todos los autores reconocen el quid divinum de los versos Sanjuanistas, 
en comparación con la prosa, aun siendo ésta también muy buena. Pero quizá 
nos quedemos cortos al hablar genéricamente de una inspiración y de una 
técnica. Milner y Baruzi consideran, con razón, que tales versos son «reso
nancias reflexivas», reminiscencias, fichas de una concreta situación, que se 
recuerdan con viveza, y que podemos llamar «visión» 21. Son la música y la 
letra que evocan la visión sensorial, imaginaria o intelectual. De ese modo nos 
encontramos ante una paradoja: san Juan rechaza o margina las visiones 
concretas, pero luego las refleja con tal energía, con un colorido y realismo 
tan vivos y palpitantes, que nos subyuga. No nos basta recurrir a las fuentes. 
No basta consultar el Cantar de los Cantares para explicar un verso tan intuiti
vo, sintético y alucinante con éste: «Quedéme y olvidéme, el rostro recliné 
sobre el Amado, cesó todo y dejóme, dejando mi cuidado, entre las azucenas 
olvidado». Cierto, el Cantar de los Cantares es evocado pero tan libremente y 
con tal acento, pasividad y pasión, que nadie podría adivinarlo 22.

Por eso dice muy bien Bathasar que el santo vivía obsesionado por la 
belleza, no sólo por la sobrenatural, sino también por la natural y sensible, 
continuando su perpetua paradoja: su sensibilidad no se somete a las normas 
teorizantes. Así lo revela su verso y también su prosa y así lo recuerdan los 
testigos que le acompañaron en sus caminos de la tierra 23. La Noche de que 
tanto nos habla, es un símbolo, es decir una palpitante realidad, aunque ade
más sea una referencia a Dios. Esa noche no es mera negatividad, ausencia 
del día y de la luz, sino que es la propia vida interior, y como tal es para él mis
mo «tierra de sudor y de congoja», pero al mismo tiempo, atractiva y fasci
nante ísan Agustín). La noche del alma es el espejo y enigma de Dios, la ima-

21. MILNER, M ., Poésie et mystique chez saint Jean de la Croix., Paris, 1951; BARUZI, 
Le.; BENZ, E., Die Vision. Erfahrungsformen und Bilderwelt, Stuttgart, 1969. MONCHANIN, l.c., 
exagera afirmando que san Juan convierte el símbolo en alegoría. Más ponderado y matizado es 
U.v.BALTASAR, l.c. Cfr. CHERING, E., Mystik und Tat. THerese u. J. vom Kreuz und die Se/bs- 
behauptung, München, 19597. Exagera también, al oponer Teresa, tipo «eidético» a Juan, tipo 
«no eidético»: lo dicho sobre el verso sanjuanista es una refutación: Juan refleja visiones tan 
concretas como las de Teresa.

22. LERCH, D., «Zur Geschichte der Auslegung des Hohenliedes», en Zelts, f. Theo!, u. 
Kirche., (1957) 257 ss. BALTHASAR, /. c. p. 50. Por consiguiente, la Noche es símbolo y no 
alegoría, tanto en S. Juan de la Cruz como en Fr. Luis de León. Es un símbolo apropiado y 
magnífico de Dios.

23. SALINAS, P., Reality and the Poetln Spanish Poetry, Baltimore, 140, p 123. Establece
una diferencia exagerada y caprichosa entre ambos poetas castellanos; hay, sí, una diferencia, 
pero se debe a que san Juan deja obrar a su inconsciente, y no a la Academia, como Fr. Luis. Cfr. 
MA JOIE TERRESTRE, OU EST-TU? (Etudes Carmelitaines, Desclée, 1947). Siempre hubo ten
dencias al intuicionismo, a dejar operar al insconSciente. El surrealismo convirtió tales tendencias 
en teorías y sistemas. Las drogas actuales y tratamientos de «éxtasis» y «mística de Nescafé» in
sisten. Lo difícil es ordenar el inconsciente. .
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gen tenebrosa de Dios. La noche estrellada habla de Dios mejor que todos los 
jardines iluminados por el sol. Eso mismo les aconteció a Fr. Luis y a otros an- 
carcelados, que supieron por experiencia lo que es «la noche toledana».

La circunstancia sociológica corrobora ese sentido de la noche. Balthasar 
nos hace notar que los tres apoyos del poeta místico, el teológico-bíblico, el 
humanista y el grafismo musical de los cancioneros castellanos, colocan el 
Cantar de los Cantares en Castilla, en un tiempo en que los exploradores cas
tellanos, o al servicio de Castilla, recorrían las selvas americanas en busca de 
El dorado. San Juan de la Cruz es el símbolo ejemplar del alma castellana que 
bucea dentro de sí misma, o se explora a sí misma, buscando los vestigios y 
huellas de Dios, para ir a él. Pero, en esa exploración, el alma castellana se da 
cuenta de que se ha interiorizado tanto que se ha trascendido: Tenía dos 
fachadas, una hacia el exterior y otra hacia el interior, hacia Dios. La trascen
dencia era ya la frontera interior de la objetividad divina. En el interior del al
ma, en el inconsciente, surge un continente iluminado por la aurora boreal. 
San Juan queda, pues, aprisionado en la mística, en la belleza inevitable, 
rehaciendo la fórmula teresiana: «que no me puedo valer».

9. La relación con el mundo

P. Salinas presenta a Juan como ejemplo de escape de la realidad circun
dante hacia la realidad interior: crea, dice Salinas, un espacio vacío para con
templar las cosas a la conveniente distancia; describe magníficamente el «fe
nómeno», pero luego se refugia en su conciencia; la noche es ese espacio 
vacío en que se produce la unidad poética absoluta. La diferencia con Fr. Luis 
de León consistiría en que éste admite mediaciones y san Juan no las 
admite 24. Es una exageración en sus dos partes.

U .v .Balthasar25 asimila la postura de san Juan a la cognitio matutina, de 
san Agustín, por lo menos en cuanto al espíritu. En su ida hacia Dios Juan re
nuncia a todo, pero luego lo recupera todo desde Dios. Ve las cosas saliendo 
de Dios, tales como las ve y las ama Dios 26. Ahora bien, descubrir lo que pri-

24. Salinas, l.c.
25. BALTHASAR, l.c. San Agustín, De Genesi ad litt. IV, 24,41 PL 34, 313. El mismo san 

Agustín nos coloca en un contexto muy diferente, pues lo que pretende explicar es: posibilidad 
para los ángeles (y quizá para los hombres) de contemplar la eternidad del Creador; 2) los ángeles 
son conscientes de la mutabilidad de las criaturas; 3) este conocimiento inferior contribuye a la 
gloria del Creador, (Cfr. Ibid. IV, 29,46 col. 315). El otro tipo de conocimiento en Confessiones 
XIII, 31,46 PL 32,865. Cfr. De Ordine, 1,8,25s PL 32,989. Según esa referencia a la anamnesia pla
tónica dice san Juan: «Y este es el deleite grande de este recuerdo, que és como un despertar». Y 
añade: «Conoce por Dios las criaturas y no por las criaturas a Dios; que es conocer los efectos por 
su causa y no la causa por los efectos, que es conocimiento postrero (trasero), y este otro es 
esencial» (Llama IV,2) MOREL toma este pasaje como punto de partida, sin advertir que todo de
pende de la interpretación que se le de. (MOREL, l.c., p. 347).

26. Sobre el conocimiento místico Cfr. ALBRECHT, C., Das mystische Zrkennen, Bromen,
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mero renunció es redescubrir. Por ende, san Juan es un obsesionado de la 
belleza sobrenatural y natural: sus metáforas y descripciones no son alegorías 
o figuras literarias, sino símbolos, experiencias y gritos, como en el caso de 
Fr. Luis de León. Florisoone ha desvanecido todas las inexactitudes que 
suelen aducirse sobre el espíritu sombrío y goyesco de san Juan 27.

Ahora bien, san Agustín presenta dos tipos de cognitio matutina. La pri
mera la presenta en el De Genesi ad litteram: es demasiado técnica y artifi
ciosa, demasiado ligada a la tradición griega. Aunque Balthasar parece referir
se a ella, creemos que ese caso es también una exageración. Pero hay en las 
Confesiones otro tipo más personal y agustiniano de cognitio matutina: Dios 
ve las cosas con nuestros propios ojos, y nosotros vemos las cosas como con 
un ojo divino 28. Cuando vemos las cosas como creadas por Dios, como 
criaturas, vemos su ideal, vemos a Dios en ellas. Cuando ellas nos agradan, 
nos agrada Dios en ellas, como si se tratase de un Museo de Dios. Estamos le
jos, no sólo de las «ascensiones» platónicas y medievales, «por la escala de 
las criaturas», sino también de las «ascensiones por la§ potencias del alma», a 
la manera agustiniana. El espíritu humano sabe que él mismo es la frontera de 
Dios, y que el Dios-Valor (Verdad, Bondad, Belleza, Ideal, etc.), mora en su 
interior como «objetividad subjetiva», como Deus in nobis, salvada la diferen
cia entre creación y emanación con los neoplatónicos. El poeta dirá «entusias
mado»: «Mil gracias derramando, pasó...» y también: «los ojos deseados -que 
llevo en mis entrañas dibujados...» Cada objeto es un objeto, un símbolo, no 
una alegoría, no una trasparencia de Dios, no una vidriera sucia. Pero cada 
objectum es referencia, llamada, signum, visum...

10. Filosofía y mística

Los críticos descubren en san Juan una filosofía subyacente. Sería muy 
útil poderle inscribir en algún determinado sistema, para poder llenar las lagu
nas y conjeturas posibles. Pero eso no es fácil. En general es aristotélico y to
mista, pero con independencia de criterio y sin carácter técnico. Mucho le ha 
perjudicado nuestro empeño de hacerle «tomista» oficial: así se le pone en 
continua contradición consigo mismo, ya que su experiencia es una refuta
ción del tomismo aristotélico. Por otro lado, se quejan después los tomistas 
de que el santo no utiliza un lenguaje técnico, de que acusa influencias nomi
nalistas, y aun árabes (como John de Baconthorp), de que se deja arrastrar 
por la independencia de criterio de sus profesores de Salamanca, y finalmente

1958: KARRER, O., Gott in uns. Die Mystik der Neuzeit, München, 1926. RECEJAC, E ..Essaisur 
ies fondements de ia connaissance mystique, Paris, 1897. CRISOGONO de Jesús, La Escuela 
Carmelitana, Avila, 1930, p. 80ss.

27. No aceptamos la interpretación de Krynen en Religión y Cultura, 22, (1976) 465.
28. SCHELER, M., Ordo Amorís, Madrid, 1934, p. 123.
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de que es un «psicologista», que después quiere justificarse con una tradición 
bíblica, patrística y escolástica. La culpa es de los mismos tomistas que parten 
de un falso supuesto, y pretenden crear oposición entre psicologismo y 
metafísica, cuando la oposición está entre formalismo abstracto y personalis
mo cristiano y moderno. Tomar como norma la «ortodoxia» tomista para en
juiciar a Juan es condenarle de antemano a ser un mal discípulo, es entregarle 
a la Inquisición.

Es también un error encuadrar a Juan en una tradición bíblica, patrística 
o escolástica. Aunque el mundo «moderno» significaba en algunos aspectos, 
una «vuelta a la Biblia», en otros aspectos era un mundo nuevo, muy diferen
te del bíblico y exigía visión muy diferente. Los Padres, tanto orientales como 
occidentales, vivieron en una época de metafísica helenística, en especial de 
platonismo. Mager, Stolz y los «orientalistas», condenan luego a san Juan 
por psicologista e incorregible subjetivista. Compararle con san Agustín es 
muy posible, sobre todo en sentido genérico; pero se trata de dos casos de
masiado únicos y personales: la mística de ambos es muy diferente, ya que 
san Agustín renunció formalmente a la mística de visión, para refugiarse en la 
mística de Cristo de tipo teológico, como la mística paulina. En cuanto a la es
colástica, es aristotélica incluso en el «agustinismo», pues las definiciones se 
toman de Aristóteles; pero esa filosofía es condenada de golpe con la llegada 
del mundo moderno, como hemos visto. El místico castellano apunta ya al fu
turo, a la modernidad: el subjetivismo y psicologismo (personalismo) que se 
denuncian como defectos, son un gran progreso 29.

11. En ia frontera

San Juan acepta de lleno la armonía entre la fe y la razón. No necesita 
plantear formalmente el problema, ya que nadie entenderá sus paradojas, si 
no conoce el legado cultural de los místicos. Aunque se han hecho tentativas 
para compararle con varios otros personajes históricos, y aunque hemos 
dicho que él y san Agustín son dos «casos únicos» excesivamente personales, 
quizá es necesario remontarse a san Agustín como fuente de una larga tradi
ción para entender bien a Juan. No sólo porque así se entenderían mejor las 
dos fórmulas correlativas crede ut intelligas e intellige ut credas, sino también 
porque el cristianismo aparece como la «religión verdadera», es decir, como la

29. Es una pena que aún no conozcamos debidamente las fuentes de nuestros místicos en 
su relación con los Neoplatónicos. En conjunto vemos que la relación es profunda y extensa, co
mo puede comprobarse en Fr. Luis de León, Malón de Chaide, Bto. Orozco, étc. En ningún caso 
y en ninguna hipótesis pretendió san Juan, como afirma Krynen, eliminar la filosofía de los anti
guos en nombre de la fe, como si fuese un luterano: su exploración del hombre hasta descubrir a 
Dios es admirable y digna de su tiempo. Cfr. ALQUIÉ, F., La découverte métaphysique de t'hom- 
me chez Descartes, París, 1950.



440 L. CILLERUELO 14

religión esencial en la que todas las religiones positivas caben y desembocan. 
Queda, pues, eliminada toda pretensión de convertir a Juan en un «tomista» o 
en un «evangelista».

Eso supone que trabajamos a mucha profundidad. Tanto el Fenomenis
mo, como el logicismo advierten que, para sostener los fenómenos y las leyes 
mentales, es necesario otro mundo esencial, sustancial, objetivo, que se reve
la en una antropología metafísica. La distinción real entre la sustancia (que no 
es inmediatamente operativa) y las potencias se convierte en caballo de ba
talla. Juan opone la sustancia a los accidentes y potencias; pero no da las 
oportunas definiciones, y se envuelve en su experiencia y en su misterio: 
«Dios produce en la sustancia del alma palabras no determinadas, sino sus
tanciales», etc.) Un «toque de Dios» inflama la sustancia del alma sin tocar las 
potencias: parece un toque panteísta de esencia a esencia, y por eso los 
críticos dicen «de persona a persona», por escrúpulo. Pero lo cierto es que las 
«potencias» tienen que penetrar por necesidad absoluta en la sustancia del al
ma o pertenecer a ella.

Volvemos a san Agustín, como a la fuente. En Agustín, la sustancia del 
alma viene a coincidir con el corazón, con la memoria metafísica, con lo que 
hoy llamamos el inconsciente. Las potencias son en parte conscientes y en su 
mayor parte inconscientes; así admiten dos lenguajes distintos, el relativo y el 
absoluto. En este sentido, podemos ya decir muy bien «persona» en lugar de 
«sustantivo». La sustancia del alma es el inconsciente y por lo mismo la sus
tancia trabaja con potencias «sustanciales», aunque el hombre no lo advierte. 
No basta, pues, ni el Cogito ni la Sindéresis; es necesario el inconsciente, la 
sustancia, como soporte metafísico de ambos10.

12. Teología y mística

Puesto que corresponde a la Teología precisar la «ortodoxia», como cri
terio externo de la mística, presentemos la doctrina de santo Tomás como

30. Como veremos a continuación, la discusión central surge en la distinción entre la sus
tancia del alma y sus potencias, es decir, en una antropología fundamental. Se recurre con fre
cuencia a las fuentes, en especial a La redo; se explica la postura de san Juan como «distinción 
virtual entre la sustancia y las potencias del alma», para enlazar con los renanos. Lo malo de esa 
fórmula es que recae en un viejo e insoluble problema, que modernamente ha sido indebidamente 
justificado por un estudio profundo, pero mal orientado, de M. SCHMAUS., Diepsycho/ogische 
Trinitátslehre des HI. Augustinus, Munster, 1967. Schmaus somete a san Agustín al sistema aris
totélico y así lo deforma desde el principio; pero por las apariencias científicas de su libro es incal
culable el daño que ha producido. Sea lo que quiera sobre la «distinción virtual» en san Agustín,, 
es cierto que en la Edad Media esa sentencia fue mantenida bajo auspicios aristotélicos. Es pges 
muy posible que san Juan hubiese tomado esa teoría de la distinción virtual de Taulero; pero eso 
habría que demostrarlo rigurosamente. Cfr. OSCIBAL, J., saint Jean déla Croixetlesmystiques 
fíamands, Desclée, 1966.
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punto de partida e inteligencia 31. Al principio el Angélico admitía fácilmente la 
doctrina de la escuela de san Víctor; pero en la Suma se mostró muy reserva
do. Se ha optado, pues, por ver qué opinaba sobre la «contemplación de 
Adán», pues dice que es intermedia entre la visión beatífica y la que se logra 
por el entendimiento agente. Adán veía a Dios gracias a una luz sapiencial, o 
mediación. Tal luz admite grados (los santos, los profetas, místicos, hagiógra- 
fos, Moisés, san Pablo), pero conserva siempre su carácter de lumen gratiaé. 
El Angel ve a Dios por naturaleza, Adán le veía por gracia, lo mismo que lo ven 
los místicos, mutatis mutandis. La mística acepta esos límites en la teoría y en 
la experiencia práctica 32.

Dios no puede ser causa material ni formal de la criatura: es pues necesa
rio recurrir a una «mediación» o forma creada, que es la gracia, para unir al 
hombre con Dios 33. Mediante esa gracia creada, produce Dios en el alma una 
imagen de sí (asimilación, semejanza); atrae al alma hacia sí (finalización); 
obra en el alma como causa ejemplar. Y esto es lo que llamamos «unión». Y 
ya que la gracia es el principio de las virtudes y de los dones sobrenaturales 
sólo podemos unirnos a Dios por el conocimiento y el amor, jamás por la 
unión o confusión de sustancias. Es verdad que a la «unión por participación» 
la llamamos a veces «unión sustancial», pero sólo queremos decir «unión de 
semejanza». De ella deriva las otras tres formas de unión: pasión, operación, y 
finalización o asimilación. Dios conserva en el alma la gracia y concurre a sus 
operaciones, y así la eleva al orden sobrenatural (pasión); en cuanto causa 
ejemplar, produce un efecto semejante a él (asimilación); finalmente en cuan
to causa formal externa, se constituye en objeto de fe y amor, y con estos el 
alma alcanza a Dios. No hay, pues, ningún otro principio formal de unión, 
fuera de esa gracia 34. En suma, el elemento específico de la unión de gracia 
es la «unión de operación», intermedia entre la unión hipostática o la unión de 
la visión beatífica y la unión natural de la criatura con su creador: sólo toca
mos a Dios con nuestra operación 35. Pero todo esto es teología, no mística.

31. ROY, L., Lumière et sagesse. La grâce mystique dans la Théologie de St. Thomas 

d'Aquin, Montreal, 1948, p. 280.
32. MORENOY, R., L'Union degracê selon S. Thomas, Montreal, 1950, p. 246s; 

GARRIGQU-LAGRANGE Perfection chrétienne et Contemplation selon S. Thomas d'Aquin et S. 
Jean de la Croix, 2 vols., 6 ed., S.Maxim, (1 Ed. 1923); STOLZ, A., Teología de la Mystica, 2 ed., 
Madrid, 1952, p. 119. Mager reprocha a santo Tomás el no haber precisado el contenido formal 
de la mística: MAGER, A., «Der hl.Thomas und die mystik», en Théologie und Gleaube (1921).
Lo contradice Stolz, en el lugar citado, pero sin convencer. En general se habla de experiencias o . 
vivencias experimentales de Dios; pero se añade que no son «psicológicas», sino «suprapersona- ■ 
les», lo que es ininteligible. '

33. S. Th., I, 3,8, c. Esto se aplica también al orden de la acción. La acción de un santo se 
debe a su voluntad, pero también al Espíritu Santo, o a la caridad procedente de la gracia. Si algu
na vez decimos que Dios es la vida o la forma del alma, nos referimos a la causa formal externa, o 

causa ejemplar.
34. C. Gentes, 1. IV, c. 21,8.
35. Lo mismo se dirá de la «pasividad», cuando Dios toca al alma. No hay pues «toque aris-
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Juan de la Cruz no dió nunca muestras de apartarse de ese criterio externo de 
la ortodoxia, pero ponía su ahínco en explicar la experiencia mística, con liber
tad de interpretación 36.

13. Mística moderna

Sentimos la tentación de comparar a san Juan con los autores del libro 
de Job y del Eclesiastés: no veían aún una solución satisfactoria, pero ya 
veían que las explicaciones dadas eran insuficientes, y que había que saltar 
afuera del callejón sin salida. De ese modo, su doctrina es una mezcla revela
dora de la insuficiencia de las tradiciones y de la necesidad de ampliar los 
cuadros. Por eso, muchas de las discusiones en torno a san Juan son inútiles 
o imposibles de resolver, ya que se apoyan en «documentos», cuando lo que 
interesa es más bien «lo que no se dice», lo que se deja adivinar. Cuando, por 
ejemplo, A. Bord se pregunta si san Juan es «agustiniano o tomista» 
responderíamos: 1) esa alternativa es inadecuada: puede ser las dos cosas, o 
ninguna de ellas, o una tercera; 2) sería inútil escoger una alternativa, pues el 
crítico se apresuraría a tomar la respuesta en sentido «técnico», deformando 
así, o falseando, lo que pudiera tener de verdad; 3) lo importante es saber si lo 
que quiere decir san Juan es que ni el tomismo ni el agustinismo son capaces 
ya de explicar la experiencia de los místicos 37.

totélico». Por eso los tomistas se mantienen en general en teología. Juan de Sto. Tomás, impre
sionado por la «experiencia», trató de arrojar un puente de unión, desarrollando la doctrina de los 
«dones del Espíritu Santo»; pero creó problemas insoiubles.

36. Juan de la Cruz coloca el tema de la Unión en medio del tema de la Noche (Subida, 
II,4), realizada ya la trascendencia (ibid). Tenemos primero la «unión del Creador con sus criatu
ras»; después, la «unión sustancial», que es «unión de semejanza y amor» (Ibid. II, 5,2). También 
los «hábitos» se conforman a esta unión de semejanza. ¿Cómo pasamos de lo inconsciente a lo 
consciente? No se ve con claridad la solución. El P. Crisógono estima que el santo recurría a los 
«dones del Espíritu Santo», como Juan de Sto. Tomás (CRISOGONO, La Escuela...), pero eso es 
demasiado discutible y el mismo autor vacila, al citar testigos. Nadie duda de que san Juan acep
ta los esquemas tradicionales en forma convencional, pero es casi imposible aplicarlos. Por 
ejemplo, BALTHASAR, Le., estima que la relación entre sustancia y potencias tiene que reducir
se a una «relación creadora» o «dependencia ontològica de la criatura», lo que significa salirse de 
la mística. ¿Cómo aplicar entonces el término «sustancial» a vocablos como unión, transforma- 

>ción, comunicación, toque, inteligencia, palabra, sentimiento, delicia, tiniebla, etc.? ¿O cómo pa
sar del orden esencial al existencial? Por eso BARUZI reprocha al santo el haber admitido la reía- 
ción de sustancia y potencias (Baruzi, Le., zp. 457 y 556). A. BORD, estima que a pesar de la no
menclatura convencional, el santo es «agustiniano» (BORT, Le., p. 73), porque enlaza con lo re
nanos. BORD penetra en el fondo sanjuanista, pero olvida la distinción agustiniana de lenguaje 
absoluto y relativo, a las potencias en cuanto son relativas y en cuanto son sustanciales. A$í no 
logra ver la auténtica naturaleza de la memoria, ni el sentido de la «teología negativa» de san 
Juan, ni la condición experimental de la fe: «siendo verdad, como lo es, que a Dios el alma antes 
le ha de ir conociendo por lo que no es... ha de negar hasta lo último...».

37. BORD Le., p. 300. Alberto de la Virgen del Carmen, «Naturaleza de la memoria espiri-
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Para comprobar la insuficiencia de los textos y la necesidad de la adivi
nanza, basta que relacionemos, al modo sanjuanista, las potencias del alma 
con las virtudes teologales, infusas, inconscientes. Resulta que la memoria se 
relaciona con la esperanza, es decir, con el futuro y no con el pasado: es me
moria de futuro. Además, si las virtudes son infusas, serán «sustanciales», 
«no potenciales». Pues ¿cómo los «toques» son conscientes e inconcientes al 
mismo tiempo? Si eliminamos todo el contenido del entendimiento, y susti
tuimos éste por la fe, tenemos nominalismo, luteranismo y kantismo 38.

Algunos críticos imitan a san Juan, cuando acosados, pretenden refu
giarse en la Biblia; pero no dejan discutir histórica y críticamente los textos de 
la Biblia, sino que imponen su explicación, es decir, afirman que la Biblia son 
ellos, y su palabra es palabra de Dios. Tampoco eso es serio. Si la fe ha de ser 
la solución, hay que tomar precauciones para que no sea eliminada por opi
niones humanas. ¿Dice la fe que en este mundo podemos ver a Dios directa e 
inmediatamente? Algunos dicen que el mismo santo Tomás dudó y añaden 
que san Juan es el campeón de esa posibilidad 39. Otros lo niegan y otros ad
vierten, que cuando el santo lo admitiera, se contradiría a sí mismo.

Vivimos en régimen de fe, no de visión, y la fe no es un ver. Es pues inútil 
repetir totum non tota/itero «experiencia de la gracia». Sólo por especial reve
lación ¡n casu podría plantearse el problema.

tual según san Juan de la Cruz», en fíév. de Espiritualidad, 44 (1952) 29-299. Tiene razón el P. Al
berto, y no podemos negar la autenticidad o sentido de los textos, desde luego. Pero el problema 
es si con ello podemos explicarnos los «toques» y «uniones» sustanciales, o si la fe es suficiente 
para «demostrarnos» la explicación. Las tesis planteadas por teólogos, al modo teológico, sirven 
para la teología, pero rw para la mística, cuyos problemas son diferentes, y no se demuestran con 
textos más o menos bíblicos, más o menos revelados. Sin duda son muy útiles los estudios acer
ca de la memoria Sanjuanista «según los textos» (BORD, !.c., p. 306-315). Pero, por lo menos pa
ra mí, el problema revelador es esa «sustancia» tan extraña de que nos habla san Juan, y que nos 
obliga a sudar. Por eso BORD nos convence mucho más cuando habla con libertad, como a con- 
tece en la solapa posterior de su libro, que dice textual y magníficamente: «Este estudio, estable
cido sobre textos definitivamente restituidos en su autenticidad, revela una visión que anuncia, 
todavía mejor que la del mismo Agustín, la psicología moderna: el recuerdo como pensamiento, 
el recuerdo como haber personal... El propósito del autor es atenerse a un punto particular, im
portante, característico, marginado increíblemente».

38. BALTHAS5AR, /. c. piensa que es necesario cambiar el concepto de fe, haciéndola mys- 
tagógica, no filosófica. Quizá es más fácil cambiar el concepto de «potencia». La fe mystagógica 
no nos saca de apuros... Tampoco nos saca de apuros el recurso al «amor», ya que ese amor vol
verá a ser «aristotélico», propio de una voluntad, realmente distinta del alma, etc. BALTHASAR 
recurre a otro expediente, igualmente inútil, distinguiendo entre «conquistar» y «hacerse con
quistar». ¿Qué significa hacerse conquistar, obligar a alguien a que nos conquiste? Sería el 
¡«hiéreme»! del profeta (I Reg. 20, 35-43). Hacerse conquistar es conquistar, es demasiado. Aún 
discutiríamos el «dejarse conquistar». BALTHASAR se explica diciendo que en el fondo las virtu
des teologales se identifican (en Dios, no en el objeto formal) y sólo se distinguen precisamente 
por su relación con las potencias. Pero eso es una broma, si resulta que las potencias sólo se dis
tinguen virtualmente, como dijimos. Por ende, el problema no tiene solución ni en Dios (en sí), ni 
en el objeto formal, sino en el sujeto, en la experiencia misma del místico.

_ 39. Para explicar la deificación, los místicos recurren a la metáfora del fuego que enrojece
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14. La deificación

La mística crítica surgió, al abrirse el chorismós platónico entre el mundo 
ideal y el real. La mística trata de restablecer la unión perdida, mediante una 
visión, que es unión noética con Dios. El cristianismo helenizado busca así en 
la «gracia divina» un arché de deificación, que puede tener sentido teológico o 
sentido místico 40. Pero busca además sustituir la «visión de Dios» de los pla
tónicos por una «visión de Dios con la fe». ¿Es eso posible? En la Biblia no hay 
solución definitiva: Moisés vio a Dios cara a cara, pero «nadie puede ver a 
Dios y vivir» (Éxodo y Números). El N.T., lejos de facilitar la visión de Dios, 
parece excluirla taxativamente: Quem nemo vidit, sed nec videre potest 
(1 Tim 6,16). La visión de Dios es tema de la esperanza en la vida futura. Por lo 
demás, los místicos citan la Biblia a la buena de Dios, y no entran en discu
siones histórico-críticas, es decir, en sentido auténtico. Lo que busca, por 
ejemplo, san Juan de la Cruz, es explicar su propia experiencia.

La fe del místico será pues «experimental», inductiva. Sus toques, lejos 
de ser «sobrenaturales», pueden llegar a «descomponer el cerebro». Además, 
esos toques no revelan una determinada causalidad, un espíritu bueno o ma
lo: son signos, semeia, de una presencia y causalidad trascendente. Identifi
car esa trascendencia con un Dios cristiano, creador, libre y personal, es algo 
en lo que podemos «creer» o que quizá debiéramos «demostrar» rigurosa
mente. Esa fe del místico, que se impone, por lo menos como conditio sine 
qua non, tiene que abarcar tanto a los fenómenos como a la sindéresis, a la 
manera de una memoria sustancial que abarca el pasado, el presente y el futu
ro, dentro de una esperanza de la gloria venidera 41. En este sentido, san Juan

el hierro. La deificación del hombre es pretensión platónica y estoica. San Agustín adujo una sola 
vez la palabra y luego la retiró de su vocabulario. Pero en el fondo se trata de una oculta preten
sión, tendencia natural o necesidad humana; «ser como dioses». No podemos evitarlo de ningún 
modo, pues el hombre, tan relativo, está hecho con la necesidad de absolutizar. No hay remedio. 
El hombre sabe, más o menos, que jamás tendrá una sola partícula de divinidad, pero jamás re
nunciará a ese quid divinum que presupone en sí mismo. Se contenta con decir que Dios creó al 
hombre a su imagen, pero entiende que ahí está el secreto y el misterio, en esa «imagen dinámi
ca» que Dios nos metió dentro. Esa imagen es la serpiente paradisíaca que nos repite «seréis co
mo Dioses», sin ironía alguna. Esa serpiente paradisíaca está enroscada en el inconsciente, en el 
árbol de la Vida, Eva.

40. «La Palabra dio poder de hacerse hijos de Dios... sino que nació de Dios.... pues de su 
plenitud hemos recibido todos...» (Jo 1, 12-16). Por la «participación en Cristo, participamos en 
Dios y llegamos a ser divinae consortes naturae (II P. 1,4) «renacidos, no de semen corruptible si
no incorruptible por la palabra de Dios» (I P. 1,23), etc. Ya hemos visto en la doctrina de Sto. To
más cómo hemos de entender esta doctrina en sentido teológico. Pero los cristianos buscaron 
también el sentido místico, justificando su postura con el concepto de la fe».

41. MARECHAL, J., Études sur la psycho/ogie des mystiques, Paris, 2 vols. II, p. 35ss. 
Niega que san Juan de la Cruz admitiera la posibilidad de ver a Dios directamente en este mundo; 
pero luego comienza a dudar. En cambio, afirma la posibiblidad y el hecho el P. CRISÓGONO, Vi
da de san Juan de la Cruz. 2 ed., Madrid, 1950,1, 426. Niega también el hecho BLANCHARD, P., 
«Experience trinitaire et vision beatifique d'aprés saint Jean de la Croíx» en Annee théo/ogique.
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de la Cruz muestra ya su postura moderna, ya que su vida es «proyecto» o 
proyección, apoyándose, no en el pasado (Freud), como si sólo se tratase de 
biología, sino en el futuro (Adler), porque se trata de un fin, en el que el 
hombre se apoya para vivir. Tal es la relación profunda entre la memoria sus
tancial y la esperanza, pues son la misma cosa, con distinción virtual. Por eso 
necesita el santo un esquema convencional, aristotélico o no, para poder 
hablar de «virtualidades» o funciones»; pero necesita también liberarse del es
quema cuando le conviene, porque habla de posturas personales: «soy yo el 

que recuerdo, pienso y amo, aunque con mis potencias» (san Agustín). Este 
subjetivismo moderno del místico castellano no se opone al objetivismo helé
nico: acentúa el papel del sujeto, pero no niega el objeto. Busca, como diji
mos, «la objetividad interior» 42.

15. El orden de la voluntad

¿Por dónde comenzar la catarsis de las potencias? Siguiendo la orienta
ción, generalmente agustiniana, comenzaremos por la voluntad, y así nos ate
nemos a la dialógica o dialéctica trinitaria. En efecto, creemos que S. Juan co
mienza por la voluntad, por los apetitos, si nos atenemos al orden de la Subi
da. Cuando, al fin de la Subida, vuelve sobre la voluntad, el libro decae vi
siblemente y pierde interés. Parece que el santo iba a presentar un esquema 
estoico: gozo, esperanza, dolor y temor. Pero vemos que se contenta con só
lo el gozo al que identifica sin duda con el amor. Vemos entonces que lo que 
nos propone desde el principio de la Subida es un ordo amoris, en el sentido 
de una vía purgativa.

Mas ¿por qué comenzar por la caridad, y no por la fe, cuando la fe es la 
puerta de toda actividad cristiana? Nos vemos obligados a suponer una «fe in
formada por la caridad», si es que el santo no confunde ambas virtudes, dife
renciándolas solo virtualmente 43. De nada nos serviría recaer en un neoplato
nismo, poniendo la esencia de la mística en el amor y no en el conocimiento, 
pues al hablar así, nos mantendríamos aún dentro del aristotelismo: en lugar

(1948) p. 289-322; si algunos textos sanjuanistas parecen decir lo contrario, tendríamos una 
contradición.

42. El concepto de la «gloria» es, pues, esencial para esta mística. No se trata aquí de tras
formar ascéticamente la memoria, de manera que cambie de naturaleza, sino que la memoria es 
memoria desde el principio y continúa siempre siendo memoria y sólo memoria. No tiene pues por 
qué admirarse BORD, /.c., p. 251: «volvemos a encontrar la vacilación ya señalada entre memoria 
y sustancia. A veces el término memoria es suprimido y sustituido por sustancia». Así, pues, la 
conversión y la trasformación progresiva de la memoria en el proceso místico, es sólo una progre
siva manifestación de la gloria, en su sentido plenario o totalitario, como lo hace ver el mismo 
BORD, (Ibid. pp. 270ss.) sin necesidad de cambiar de órdenes, o pasarse del conocimiento al 
amor, o a otra potencia o virtualidad aristotélica, pues se trata de posturas personales.

43. BALTHASAR, l.c. p. 58. SCIACCA, M. F., La Interioridad objetiva. Murcia, 1955.
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de sustituir el racionalismo helenista por la caridad cristiana, lo que haríamos 
sería someter a Cristo a la dictadura aristotélica: deificaríamos al hombre con 
un amor «ciego» e irracional, del que nadie es consciente. La fe, esperanza y 
caridad de que hablan los cristianos no son «potencias» sino posturas, perso
nas, sustancias. Son relativas, en cuanto se relacionan unas con otras por su 
objeto formal, pero son absolutas, sustanciales, en cuanto son personales 44.

Así se comprende bien el esquema general de la Subida en cuanto vía 
purgativa, que comprende las noches activa y pasiva, del sentido y del 
espíritu 45. El sentido es agustiniano, aunque se cite a Boecio: san Juan es 
subjetivista y apunta a una delectado victrix 46, que se da por supuesta y a una 
«autenticidad» de la virtud, en relación con la intención dirigida a Dios, que se 
da también por supuesta 47.

Por lo mismo, la definición del «gozo» activo, y aun del pasivo, es subjeti
vismo moderno: sólo se atiende al «contentamiento de la voluntad» y no al 
«objeto formal». El santo engloba todos los objetos y bienes de cualquier or
den, para combatir, no los bienes, sino los apetitos o apegos. Cuando al final 
del libro, vuelve sobre la voluntad, tan sólo le preocupa ya ciertas «supersti
ciones» 48.

16. La catarsis de la voluntad

Lo que antes hemos dicho de las «potencias sustanciales» en general, se 
comprueba al tratar de cada una en particular. Así, vemos que la voluntad pe
netra en el inconsciente, y es en su mayor parte inconsciente. ¿Qué significan 
esos que llamamos «impulsos», por ejemplo? No son conscientes, pero son

44. BALTHASAR, l.c., vuelve a pensar en una distinción virtual. La fórmula agustiniana 
decía que «hay que anteponer la necesidad de la caridad al gozo de la contemplación», porque en 
efecto, tanto el Cristianismo como el Helenismo podían radicalizarse y hacerse exclusivistas. Pe
ro, en la realidad, en el hombre, se dan juntos el conocimiento y el amor. Hay una dialéctica abs
tracta (Cfr. PRZYWARA, E., AGUSTINUS, Leipzig, 1934, p. 34ss) que puede organizarse de di
ferentes modos, pero siempre serán abstracciones. Y en sentido agustiniano, esa dialéctica es tri
nitaria; por ende, aparece siempre la voluntad-amor (Espíritu Santo) como consecuencia del 
entendimiento-ciencia (Hijo), en relación con el Padre-Memoria (Arché). Subsiste asi el principio 
«nadie ama lo que ignora». Por eso, la fe tiene que ser razonable y nadie puede aceptar una fe 
irracional «Nadie creería, si no sintiera la obligación de creer, y nadie creerá lo que ignora» ÍS. 
Agustín). Pero quien cree, sabe, ama, odia, recuerda o busca, es una persona, una sustancia. 
ORCIBAL disculpa al Santo, diciendo que es un «poeta», que su lenguaje es impropio, que no es 
aristotélico ni tomista, que quizá identifica las potencias con la sustancia, etc. (Cfr. ORCIBAL, 
Le., p. 180: MOREL, l.c., II, 288.

45. Subida, I, 3s; III, 16ss.
46. Id. III, 16,2 Y Primera parte de la Subida.
47. Id., III, 16, y 17.
48. No merecen otro nombre esos «vicios» que el santo fustiga, acerca de las imágenes, 

oratorios, santuarios y ceremonias. Quizá en esto ¡mita a otros autoru: de su tiempo. Sabemos 
por ejemplo, que Fr. Luis de León escribió un tratadito sobre las supersticiones de Castilla.
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de la voluntad, ya que la sustancia no es inmediatamente operativa. Por lo 
mismo, el problema del «quietismo» sólo puede interesar a los aristotélicos. 
En san Juan de la Cruz no hay problema, pues todo es actividad enérgica: 
cuando el alma salió a la «noche», iba ya en amores inflamada y llevaba en el 
corazón una luz, más cierta que la luz del mediodía 49. Las dificultades se pro
ducirán, pues, no en la voluntad, o en el entendimiento, sino en la «conscien
cia», en cuanto que los fenómenos místicos requieren un «arrobamiento», es 
decir, una situación «inconsciente» 50.

El problema ascético parece excesivo en san Juan: parece ir más allá de 
los estoicos, llegando hasta los cínicos en su escarda de apetitos. En cambio, 
parece que descuida los aspectos positivos de la catarsis: lectura, meditación, 
estudio, discusión, ejercicios, ensayos, ascetismos múltiples, funciones cartá- 
ticas de la luz, etc. Santa Teresa se preguntaba si Dios tiene que esperar a que 
el hombre termine de desarraigar sus apetitos, y apuntaba al parecer, a ese ri
gor del místico castellano. El había experimentado los fenómenos místicos, 
cuando aún era muy imperfecta, lo que desorientaba a los teólogos 51. Pero 
todo eso es aparente: si el alma está ya «en amores inflamada» y lleva en el 
corazón su lucecita, en cualquier momento puede sobrevenir el fenómeno, el

49. ALBRECHT, l.c. Dejando a un lado el absurdo problema del quietismo tropezamos con 
la «meditación sin contenido» de los orientales. Distingamos el problema teórico y el problema 
experimer il. Llega un momento en que la meditación de contenido se hace imposible: el sujeto 
no puede vencer su estado «inerme», que parece una abulia. Es natural que entonces se hable de 
quietud, sueño, recogimiento, pureza de fe, noticias indistintas, generales, confusas, etc. Pero 
ese estado, lejos de ser quietista, revela una actividad más profunda, un inconsciente activo y 
más rico que comienza a subir, a emerger o aflorar de las profundidades del alma, como un conti
nente sumergido. Los encefalogramas actuales prueban que aún en el sueño trabaja nuestro ce
rebro y más trabajará el espíritu. En cuanto al problema teórico, distinguiremos niveles, para no 
envolvernos en sofismas aristotélicos.

50. El problema del arrobamiento merece estudio aparte, pero en todo caso parece condi
ción necesaria para una «visión». De otro modo, no salvaríamos su carácter «pasivo». Las «vi
siones» de cualquier linaje que sean, han de ser semejantes a los sueños o ensueños, a las vi
siones soñadas. Son pues fenómenos de inconsciente. Los manicomios y clínicas ofrecen abun
dantes ejemplos de pérdida del control consciente, de visiones, de lógicas diferentes, sin que po
damos tirar una raya rígida entre lo «normal» y lo «anormal». El místico no es un enfermo, pero 
hay místicos enfermos y enfermos que no son místicos. Son cosas diferentes, y pueden darse 
juntas en un sujeto: la psicología se beneficia no poco de la mística y viceversa. Del mismo modo, 
es imposible tirar una raya rígida entre «consciencia» e «inconsciencia», pues hay zonas de pe
numbra, e incluso de «sobreconsciencia». Aun en el caso de Plotino aparece la contradicción en 
su «unión transformante»; no sería transformante, si se tratase sólo de «amor sin consciencia» 
(Cfr. TROUILLARD, J., La purification plotinienne, París, 1955, p. 97).

51. Santa Teresa parece protestar de que se exija demasiada perfección en la preparación 
ascética, estimando que los fenómenos místicos «los da Dios cuando quiere». Eso no significa 
que no haya conexión causal o física entre la ascética y la mística, sino que esa conexión no es 
tan «causal» como parece, pues implica en el sujeto ciertas disposiciones o cualidades previas. 
Así se entiende que los fenómenos se presentan «cuando Dios quiere». De todos modos, san 
Juan es más riguroso en esto que santa Teresa, y eso se debe a la experiencia, diferente en am
bos.
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encuentro con la trascendencia. San Juan habla a principiantes, pero 
«místicos de hecho». El mismo amor es fuego purgativo, es purgatorio e 
infierno 52, y también cielo para la «aventura perfecta».

¿Por qué, entonces, no nos ofrece san Juan un tratadito inicial sobre el 
amor, como lo hace por ejemplo Malón de Chaide, en la Conversión de la 
Magdalena? Porque san Juan no trata de otra cosa: su obra es un tratado so
bre el amor. Sólo que ese «amor» no es conceptual, sino experimental, exis- 
tencial: es enamoramiento, estado psicológico, lógico y metafísico. Ese amor 
es, no voluntad, sino persona, pues que lo invade todo: el místico ama, no só
lo con su voluntad sino «con todo su corazón, con toda su alma, con todas 
sus potencias y sentidos...» Juan es una «voluntad inflamada», una sustancia 
o potencia sustancial, un «espíritu de llama». El «dolorido sentir» de Garcilaso 
es ya trascendente, como «subido sentir» o «altísimo sentir».

17. Desnudez del entendimiento

¿Qué significa esta fórmula? San Agustín renunciaba a la «mística de vi
sión», para quedarse sólo con la visión, es decir, con el contenido o mensaje 
de la misma. Lo demás no le interesaba. ¿No nos colocamos con san Juan de 
la Cruz en el extremo opuesto? ¿No renunciamos al mensaje o contenido para 
contentarnos con la mera experiencia subjetiva? No. Y la razón es que al 
hablar de «vaciar», nos referimos al contenido «empírico» tan sólo. Vaciar o 
desnudar el entendimiento es volverlo a dejar tanquam tabula rasa (Aristóte
les). Pero no es vaciarlo de su contenido natural, de sus valores. En la plena 
desnudez del empirismo nos quedan el pensamiento y la atención, la memoria 
sui y la memoria D e i53. Kant pensó erróneamente que sus categorías sólo 
eran leyes formales, sin contenido alguno, cuando en realidad son leyes y 
contenido juntamente y «como los instintos», sólo necesitan objetos concre
tos para dispararse M.

52. BALTHASAR, l.c., II, p. 12ss.
53. Persiste pues la concordia entre Palestina y Grecia, entre la fe y la razón. Y resulta en

tonces que, aunque san Juan de la Cruz es convencionalmente aristotélico, es todavía más pro
fundamente platónico, como le acontece también a santo Tomás de Aquino. En cuanto cristiano, 
aprovecha la teoría de la fe, para superar el chorismós platónico y demás dificultades noeticas. 
Así, recuerda que según Aristóteles, «cuanto más brilla el sol, menos ven el murciélago y la iechu- 
za» (Subida, II, 8, 5,5,6, 9, etc.). La fe cae bajo el entendimiento: «debajo de esta tiniebh se ju r,.... 
con Dios el entendimiento, y debajo de ella está Dios escondido» (!d. I!, 9,1). El Deus arcconditu  r 
tiene así una explicación dada por los místicos. El «debajo» es el inconsciente, y en él trabó ;-: 
enérgicamente el entendimiento.

54. Muchas dificultades de los pensadores antiguos provienen de sus teorías d-s la sensa 
ción. Suponían que los ojos emiten luz que ilumina los objetos; como esa iu? es escasa, es tam 
bién necesaria la «luz externa», especialmente la del sol. Eso se aplicaba al entendimiento e inci 
so a la fe.
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En esa perspectiva hablaba san Agustín del grandius aenigma (vemos y 
no vemos a Dios), y en ella parece hablar san Juan. En efecto, para hablarnos 
de la «unión con Dios», comienza afirmando que Dios está ya en nosotros 
desde el principio por esencia, presencia y potencia: parece pues que no se re
fiere al entendimiento, sino a la consciencia 55. «Limpiar la vidriera» es remo
ver un obstáculo que nos impedía ver. El entendimiento humano, por sí mis
mo, sería pues capaz de ver a Dios en este mundo, si interpretamos bien el 
término «Dios» como supervalor. Si no lo vemos normalmente, es por falta de 
diafanidad y trasparencia, es porque hay algún óbice, y por eso es necesaria la 
catarsis 56.

Es inútil recurrir a la fe, como oponiéndola al entendimiento. Sin entendi
miento no hay fe, ni en acto ni en hábito, ni en contenido. Pero el místico se 
debate, no sólo con las dificultades propias de los filósofos y teólogos, sino 
también con las suyas propias, con las que brotan de su experiencia personal 
de la razón, de la revelación y de la experiencia del inconsciente. Palpa la tras
cendencia, y sólo con la fe puede identificarla con su Dios. Ve diferentes nive
les o planos: una cosa son sus «visiones», y otra muy diferente son sus «de
ducciones». Trata de identificar la «fe verdadera» con la «fe viva», pero no 
puede negar el lenguaje convencional y tradicional. Llega a la conclusión de 
que la visión beatífica es sólo la continuación o perfección de su fe viva, la re
moción del «último velo»; pero sabe muy bien que en este mundo vive «en ré
gimen de fe» y en «régimen de pecado original», es decir, en «régimen 
penal» 57. Y por eso se convierte a sí mismo en tierra de sudor y de angustia.

¿Habrá pues en este mundo visión de Dios, intuitiva é inmediata? Parece 
que, a pesar de las dificultades ya apuntadas, san Juan-se inclina a aceptarla 
positivamente, aunque como excepción y de pasada, pues no alega ningún 
«médiumper quod (imagen, especie, etc.). Algunos lo niegan, o ponen corta
pisas, pero quizá lo hacen por miedo al panteísmo 58. Quedamos pues dudan
do, si el problema se plantea formalmente.

55. Ya dijimos que Plotino incurría en esa contradicción. El amor no «trasforma», a no ser 
por el consurso con el entendimiento o consciencia.

56. El paso de la fe teológica a la fe mística es insensible. A veces se dan juntos, como se ve 
en los Santos Padres y grandes Escolásticos. La Catarsis completa será pues negativa y positiva.

57. Volvemos al sentimiento original de la religión como Supervalor. Y la fe radical
respondería a ese sentimiento o instinto religioso. La labor del místico consistirá en ir adaptando 
esa fe a la revelación positiva. De ese modo, cuando todo va bien, la fe se enriquece con la revela
ción y la revelación se enriquece con la experiencia mística. El místico es ya el cristiapo perfecto, 
unificado en Jesucristo. Ante él van cayendo los obstáculos de la «visión», los «velos cubren la 
verdad». .

58. Pero no nos fiemos de apariencias. Porque también afirma el santo que vivimos en régi
men de fe, y no de visión, y que el último velo subsiste siempre.
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18. E! saber sustancia!

Ya que se opone al «saber potencial», coincidirá en principio con el pre
reflexivo, prelógico, preconsciente, según la denominación de diferentes 
autores. Pero al mismo tiempo será «supraconsciente», es decir, superación 
del conocimiento consciente. Desde un punto de vista teológico, por razón de 
su causa y de su carácter, lo llamamos «sobrenatural» 59. La explicación de es
ta actual condición humana sería el pecado, es decir, la evidencia de que vivi
mos en régimen anormal, penal60.

¿Podríamos entonces suponer que el paso de una memoria Dei a un in
tellectus Dei, contando con el auxilio ordinario de la gracia divina, es una tarea 
«técnica», encomendada a la ascética o a un método semejante? Parece que 
la Subida sugiere que la ascética prepara el camino a la mística, pero no deter
mina su aparición en el campo de la causalidad, ya que el fenómeno místico se 
produce «cuando Dios quiere», es decir, como un puro e inesperado don de 
Dios. Claro está que se mantiene la duda. El fenómeno místico se produce 
«cuando Dios quiere», pero ¿cuándo quiere Dios? Quizá cuando se reúnen los 
requisitos que la ascética trata de allegar. En todo caso, el aducir una inter
vención directa e inmediata de Dios es un problema que sólo la revelación 
puede resolver; atañe pues a la competencia de la teología y no es evidencia 
mística, por lo menos de ordinario. Quizá el psicólogo llama inconsciente a lo 
que el teólogo llama gracia divina, y así es inútil discutir en el campo racional. 
Sólo que es necesario escuchar al místico, puesto que tiene una más profun
da información 61.

Si entendiéramos el saber místico como desarrollo final o apoteosis del 
conocimiento natural y radical del hombre, comprenderíamos mejor el valor 
de la ascética, y el carácter «normativo» de la mística de san Juan de la Cruz. 
Al vaciar las potencias, provoca un «horror al vacío» y así remueve obstácu
los, produce nuevas energías, desarrolla cualidades, reintegra y unifica la vida 
interior en una sola «idea obsesiva». Esa «idea» no es platónica ni aristotélica, 
ni siquiera pertenece al entendimiento. Desde un ponto de vista subjetivo, es 
una situación semejante a la de los enamorados obsesivos, incapaces de va
lerse, según la fórmula de santa Teresa; desde un punto de vista objetivo, es 
la objetividad interior, que el místico llama Dios. Hay pues una cierta concor
dia de la iluminación noètica con la iluminación, o formación o unión 
ontològica 62.

‘ 59. Trfiombre es «imagen» de Dios. Tendremos pues que hacer al hombre a imagen de
Dios, siguiendo la luz de la revelación, y no hacer a Dios a imagen del hombre, racionalizando a 
Dios. Un aristotélico cae fácilmente en la tentación, como le aconteció a Schmaus.

60. Otra vez platonismo y cristianismo tratan de ponerse de acuerdo.
61. La ascética no obra mecánica o físicamente: puede un gran asceta no llegar nunca a 

entrar en la mística, pues necesita otras condiciones previas.
62. El insconsciente conoce inconscientemente. Pero al desarrollar su energía, puede aflo-
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No excluimos una causalidad directa e inm ediata, si puede 
comprobarse pero ese problema hay que discutirlo con los teólogos 64. Lo 
que es ya claro es que tenemos algo más que «conocimiento gnoseológico» y 
que el humus de la mística es la soledad del corazón: «La teología mística es 
sabiduría secreta, la cual dice santo Tomás, que se comunica e infunde en el 
alma por amor... a oscuras de las potencias..·. Pero no hay decir lo que el alma 
tiene, ni la sacarán más que términos generales» 65. «Parece que la colocan en 
una profundísima y anchísima soledad, como un inmenso desierto, que por 
ninguna parte tiene fin... Echa de ver cuán bajos y cortos e impropios son to
dos los términos y vocablos» 66.

19. Las aprehensiones

Puesto que, en el fondo, aparece un sistema aristotélico del conocimien
to, tenemos que aceptar dos conclusiones elementales: 1) el conocimiento 
místico de san Juan depende de la noética aristotélica, y se mantiene o cae 
con ella; por ese su lado débil, es necesario acudir a mejores teorías acerca del 
conocimiento místico 67; 2) pero como san Juan se atiene a su propia expe-

rar a la consciencia y hacerse consciente. Es claro que cuando el místico trabaja habitualmente 
con el inconsciente, llega a una perfección, que el psicoanálisis adivina, pero comprueba muy mal 
en sus clientes, ya que suele preferir enfermos, niños, tipos elementales.

63. Los fenómenos místicos aparecen cuando Dios quiere. Pero nos preguntamos cuándo 
quiere Dios. Crea un alma cuando quiere, pero quiere cuando hay una generación.

64. Así subsiste en san Juan una serie de indeterminaciones. Dios obra en la naturaleza y 
en el fenómeno místico, pero de diferente manera. Dios hace aparecer fenómenos, pero puede 
valerse de mediaciones.

65. Noche Oscura, II, 17,3ss.
66. Id. n. 5. Es pues «humanamente no sabiendo y divinamente ignorando (Id. 6), o como 

dice el verso: «y quedóme no sabiendo, toda ciencia trascendiendo», del poema «entróme donde 
no supe». Es pues un conocimiento tan radical que recuerda el socrático «sólo sé que no sé 
nada». Y por eso, aunque por un lado parece el colmo de la ciencia, por otro, parece el principio 
de la misma, su principio y fundamento.

67. El que un conocimiento sea «místico» no impide que sea «conocimiento». Por ende, ha 
de mantener la «relación gnoseológica». Cfr. HARTMANN, N., Grundzüge einer metaphysik der 
Erkenntnis, 4 ed., Berlín, 1949, p. 44ss. ALBRECHT, C., Das mystísche Erkenntnis, Bremen, 
1958. Se ve claro hasta qué punto puede la mística hablar de un «conocimiento» propiamente 
dicho, ya que nos encontramos con una relación, que es algo más que psicológica y lógica, y algo 
más que metafísica. En su aspecto metafísico, que es el que aquí nos interesa, entraríamos ya en 
un campo muy especial y profundo. De hecho, san Juan de la Cruz en la Noche Oscura, insiste en 
que «conocemos» por la fe y por el amor, y eso no es propiamente conocer, sino creer y amar. La 
mística «cristiana» incorpora el conocimiento místico de la experiencia al conocimiento teológico 
de la fe y de la revelación. Tenemos, pues, dos fuentes distintas. Además hay que contar «no só
lo con un fluido de amor, y un aura de belleza, no sólo con el fenómeno de la influencia personal, 
no sólo con la contemplación de la luz, no sólo con las fórmulas y sus resonancias de amor y de 
entrega, sino también con las dificultades, en cuanto es invitación e imposición. Por ende, desde 
un  p u n to  c e  vista de la relación (objeto-sujeto) la mística abre una doble realidad: en una pequeña
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rienda, sus puntos de vista tienen valor, que llamaríamos absoluto en lo que 
toca a la experiencia. En la Subida nos expone brevemente su modo de ver. 
Utiliza en general el término «aprehensión» para comprender todo linaje de 
conocimiento, y en ese sentido cree que se puede utilizar también genérica
mente el término «visión», siguiendo en esto a san Agustín 68. También sigue 
a san Agustín, al aplicar genéricamente el término «sentir», como Descartes 
utilizó el término «pensar» o Schleiermacher el término «sentir» 69. Todo eso 
no le impide admitir un sentido propio y específico para términos tales como 
visiones, revelaciones, locuciones, sentimientos, cuando se trata de objetos 
concretos 70.

Hay alguna dificultad en el término «sentimiento», dada su ambigüedad. 
Ya que lo específico no cuenta, cuando se trata de la unión con Dios, puesto 
que de todo ello ha de vaciarse el alma, hay «sentimientos» de gusto, olor y 
tocamiento, que deberán también ser éliminados. La dificultad proviene de 
que hay un toque, o junta, o sentimiento que es «inteligencia mística, confu
sa, y oscura», que se llama también «noticia oscura y amorosa», que se identi
fica con la fe, y que no puede ni debe ser eliminada; en efecto «mediante esta 
noticia amorosa y oscura, se junta Dios con el alma... porque es la fe; y sirve 
en esta vida para la divina unión, como la lumbre de la gloria sirve en la otra de 
medio para la clara visión de Dios» 71.

Parece pues que deberemos distinguir aquí el campo de la fe teológica y 
el campo de la experiencia mística. En cuanto experiencia, la noticia, toque, o 
junta, o sentimiento, es evidencia de una trascendencia en el sentido pasivo 
que antes hemos dicho. Pero la fe atestigua que se trata de un Dios personal y 
cristiano. Es lo que explica el mismo santo: «fundarse en lo que no ve, ni sien
te, ni puede ver ni sentir en esta vida, que es Dios, el cual es incomprensible y 
sobre todo; y por eso nos conviene ir a él por negación de todo 72. Es claro 
que tales toques o noticias tienen carácter experimental: «ellas mismas son la 
misma unión; porque consiste el tenerlas en cierto toque que se hace del alma

parte es un auténtico acto de conocimiento, en el que el objeto es considerado como presente; 
pero en su mayor parte es «captar en fe», y por lo mismo es una realidad que es gustada como 
obra de la fe» (ALBRECHT, Le., p. 326).

68. S. AGUSTIN. Ep. 147, 4s PL. 33,598. De Gen. ad litt. XII, 7,6 PL 34,459. Al mismo 
tiempo, Agustín se acerca a una identificación de la sensación con la «consciencia de esa sensa
ción», ya que una sensación inconsciente o desapercibida no le interesa. Est enim et sensus ani
mae: atribuye así al espíritu la sensación, el sentido. Y a esto se acerca san Juan de la Cruz.

69. El Cogito cartesiano es también la consciencia y ese es su defecto, ya que no conoce 
un «pensamiento inconsciente» es decir metafísico, subconsciente, prelógico, prereflexivo, etc., 
como sus comentaristas posteriores. En cambio en Schleiermacher comienza ya a manifestarse 

una visión del susconsciente.
70. Subida, II, 23,2.
71. Id., II, 24,2.
72. Subida, II, 24,5.
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en la divinidad y así el mismo Dios es el que allí es sentido y gustado». «Con 
uno de ellos se daría por bien pagada de todos los trabajos» 13.

El santo distingue dos clases de sentimientos: los de la voluntad y los de 
la sustancia del alma. Añade que hay muchas clases de ambos, y que hay «un 
subidísimo sentir de Dios, y sabrosísimo en el entendimiento, al cual no se 
puede poner nombre, tampoco, como al sentimiento de donde redunda». Da
do este carácter experimental, resulta inútil reducir la mística a la «contempla
ción infusa», olvidando el complejo de la «noche oscura». 74.

20. La memoria como soporte fundamental

A. Bord cree que la teoría sanjuanista de la memoria es «agustiniana»; 
expone tres sentidos diferentes de esa memoria (reminiscencia, retención y 
receptáculo), pero no logra una exposición satisfactoria, porque no ve la me
moria como soporte de la duración y de la extensión. Mejor ve el problema E. 
Gouhier en el epílogo de ese libro; pues, recordando a Bergson, ve la memoria 
como «duración» en la que cada instante permanece, en la que el pasado no 
pasa 75. Con mayor sencillez y fuerza lo había expresado San Agustín: sin la 
memoria no sería posible ni siquiera la sensación, ya que el animal no podría 
unir o relacionar dos instantes distintos. Si al decir Ma, hubiéramos olvidado 
la sílaba ño, nadie diría ROMA, o de nada serviría decirlo. Sin la memoria no 
podríamos relacionar el ayer, con el hoy, o con el mañana, ni mentar al ser, 
porque necesitamos un soporte que sea sustancia del alma, personal cons
ciente o inconsciente, situación estado-dinámica» 76, etc.

Bord señala bien las vacilaciones de san Juan de la Cruz, al no adoptar 
una postura firme, queriendo juntar lo antiguo y lo moderno 77. Pero al fin en 
san Juan, dice Bord, la memoria viene a coincidir con el alma, pues al men
cionar las tríadas, dice «entendimiento-voluntad-memoria», o también 
«entendimiento-voluntad-imaginativa», «entendimiento-voluntad-alma», 
«entendimiento-voluntad-sustancia 7S. Ese deslizamiento del sentido desde la 
memoria hasta el alma deja sospechar el privilegio de la memoria por relación 
al entendimiento y a la voluntad» 79. Bord tiene razón y hace bien en men
cionar a Bergson y al inconsciente. Concluye taxativamente: «San Juan de la

73. Id., II, 26,2.
74. Id., II, 32,1.
75. BORD, l.c., p. 7.
76. La teoría agustiniana de la sensación muestra que sin la memoria no es posible la sensa

ción misma, ya que es necesario unir dos instantes de tiempo o dos puntos de espacio. Por eso 
hay que contar con la duración y la extensión, para dominar las leyes del tiempo y del espacio.

77. BORD, l.c., p. 90ss.
78. Id., p. 62..
79. Id., p. 93. ..
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Cruz se inspira en Agustín» 80. Pero desearíamos puntualizar un poco mejor el 
problema, pues de ese modo, la memoria agustiniana es el principio y funda
mento de toda mística. Así podríamos aceptar con el mayor gusto la sentencia 
de Bord: «la memoria es una potencia del espíritu; por ende, de derecho, está 
hecha para la unión con Dios; sólo que, de hecho, su finitud y su desarreglo 
en el mismo punto de partida la hacen incapaz de esa unión 81.

21. La memoria, como herencia o naturaleza

Dios es cualitativamente trascendente, pues no entra en los predicables 
de Aristóteles. De nada nos sirve entonces el cúmulo de ideas y palabras que 
el empirismo nos puede ofrecer. Por otra parte, teológicamente hablando, 
Dios habita en una luz inaccesible y el hombre ni le ve ni puede verlo. Estamos 
pues ante la paradoja que trataba de aclarar san Agustín. El hombre es un de
seo de ver a Dios y ese deseo supone que sabe ya por su misma naturaleza o 
herencia quién es Dios o qué es Dios. Pero sabe también que Dios es in
comprensible e inefable y que su único modo de abrirse camino en este 
problema es volver a partir de su conocimiento «natural, radical, fundamen
tal», que es su misma condición humana, o bien hablando objetivamente «la 
presencia dinámica de Dios en el espíritu humano. Entonces se explica por 
qué se refugia o retira en una «teología negativa», hasta llegar a un minimum, 
a una roca fuerte, que es un pensar o un sentir «metafisico»; sobre la base de 
una experiencia gnoseològica. Pero luego trata de sacar de ahí un sentido po
sitivo: se ha quedado con un remanente elemental, cuando habla de ciencia, 
misericordia, justicia, bondad, etc., pero ahora exalta ese residuo hasta hacer 
una teología del exceso y de superación: ¡Allá Ajbar! San Agustín, por 
ejemplo, partía de una teología negativa, pero luego, después de agotar todos 
los superlativos, al hablar de Dios, recurría a una ley, que ha dado pie al argu
mento ontològico de san Anselmo: todos los hombres, de cualquier condi
ción, han tratado siempre de atribuir á Dios todo lo mejor que han pensado o 
adivinado, y eso lo hacen, diríamos, por exigencia de su sentido común o por 
su misma razón humana radical. El místico añade todavía el misterio de su ex
periencia personal del inconsciente 82.

80. Id., 96.

81. Id., p. 99. Vemos pues el proceso del «recalentamiento del madero húmedo. Noche Os
cura, II, 9.4; II, 10,1. Ese proceso es un ahondar hacia la memoria metafísica, y así dice bien 
BALLESTERO «hacia el olvido y el desierto». Ya no está tan bien dicho que la purificación de la 
memoria es el primer estadio de catartización, cuando es el último y más elementar: recaer en el 
aristotelismo, es condenarnos a no entender nada.

82. BALLESTERO, M ., Juan déla Cruz. De la ausencia al olvido, Barcelona, 1977, p. 197. 
El libro procede con agudeza al presentar los análisis estructurales, pero está desenfocado filosó
ficamente; así sus conclusiones se vuelven caprichosas y gratuitas.
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Así la razón y la fe se juntan para obligar al místico a explicar su experien
cia personal, mediante un recurso al conocimiento metafísico o ultranoético, 
y a la gracia divina. De ese modo el místico se empecina en escudriñarse a sí 
mismo, buscando en su memoria la raíz última del hombre 83. Insistirá, pues 
en que Dios hizo ya al hombre a su imagen, y en que esa imagen de Dios, 
estado-dinámica, está siempre presente y activa en el hombre; pero eso mis
mo hará con la gracia divina, tomándola como arché o principio de diviniza
ción, según la doctrina teológica cristiana. Insistirá, pues, en que no le intere
sa el campo empírico, del que procura limpiarse y vaciarse, pues sólo le intere
sa el subsuelo del hombre, esa ley que Kant creía «formal», y que es material y 
formal.

No hay dificultad alguna en reconocer la trascendencia, pues, hoy la 
aceptan con facilidad la filosofía, la sociología y la psicología mismas. Natural
mente, la trascendencia del místico, es «evidente», es decir, es más clara, 
profunda y convincente que la filosófica y la científica. Pero para identificar 
esa experiencia con Dios, necesita la fe, la revelación. Hay pues, diferencia 
esencial entre un místico cristiano y un místico budista en cuanto a la explica
ción, aunque haya coincidencia en la experiencia personal. Y esto no es 
fideísmo, como si sólo se tratase de una imposición externa del dogma. Yo 
me contento con presentar la fe, por lo menos como conditio sine qua non. 
Veo que san Pablo argüyó así frente a judíos y gentiles, y que desde Amos no 
se ha resuelto el problema de la discreción de espíritus 84.

22. La memoria es ¡a esperanza

Esta memoria, que es el ser del hombre, que abarca el pasado, el presen
te y el futuro en una duración y en una extensión, acentuando el futuro, es la 
que, como potencia, relaciona san Juan con la esperanza. El místico, interior
mente unificado, comienza a dejarse guiar y conducir por un «conocimiento

83. Es curiosa la conducta del místico, cuando por un lado afirma que su explicación de la 
visión de Dios ha de ser ininteligible, porque es inefable, y por otro lado se empeña en explicarnos 
algo que es inexplicable. Eso prueba que el místico no puede renunciar a su experiencia extraordi
naria, aunque no acierte a explicarse a sí mismo. Nos explica también por qué santa Teresa distin
gue entre la experiencia mística y el saberla explicar como dos «mercedes» diferentes de Dios. 
Porque tanto la gracia experimental como la explicativa tienen que brotar «de la potencia del al
ma», ya por singular favor de Dios, ya por un fenómeno del inconsciente.

84. Santa Teresa y otros místicos confirman que, después de algún éxtasis, el mundo vi
sible les parecía enteramente nuevo y nunca visto, animado por otra luz y otras energías. Cfr. no
ta 71. Era sin duda ella la que cambiaba. Y aunque san Juan de la Cruz tiene mayor capacidad 
crítica, es claro que no podía ni siquiera plantearse el problema de la duda sobre la identificación 
de la trascendencia con el Dios cristiano. Precisamente esa, si se quiere, convicción ciega ayuda 
no poco al fenómeno místico, pues permite una mayor unificación interior y no admite diso
ciación alguna.
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instintivo» o subconsciente, dejándose llevar por la misma naturaleza. El 
místico siente la impresión de una «contemplación infusa», producida por 
Dios, y así la luz es tiniebla y la tiniebla es luz. A este mundo extraordinario de 
las profundidades del alma nunca se asomó Aristóteles. El madero húmedo 
termina convirtiéndose en llama viva y la vidriera sucia se convierte en diafani
dad. «Le parece que todas las cosas son extrañas y de otra manera que solían 
ser...» «Aquí le parece al alma que anda fuera de sí, en penas. Otras veces 
piensa si es encantamiento el que tiene, o embelesamiento, y anda maravilla
da de las cosas que ve y oye, pareciéndole muy peregrinas y extrañas... y con 
estos dolores viene a parir el espíritu de salud» 8S. No hay que pensar, pues, 
en el «olvido» de que habla Ballestero en el lugar citado.

Bord distingue bien entre espera y expectación. «Esperar» es lo propio de 
una memoria orientada hacia el futuro, el paso de la potencia al acto. También 
san Agustín había domado el lenguaje latino, para hablar de spes y expecta- 
tio. Es el espíritu paulino, que repite: spectantes beatam spem et adventum 
g/oriae. Tit 2,13», «expectantibus revelationem Domini (1 Cor 1,7). En esa re
lación memoria-esperanza es donde mejor se ve que san Juan ha roto con la 
escuela 86.

Bord piensa que en san Agustín no hay indicaciones precisas sobre la re
lación memoria-esperanza, o sobre la esperanza sobrenatural. Y así recurre a 
Lain Entralgo y a H. Sansón, para buscar esas indicaciones. Pero no se da 
cuenta de que el mismo concepto de memoria lo implica todo, y  entonces, 
una de dos: o sobran esas indicaciones precisas, o tales indicaciones deben ir
se desenvolviendo a partir del sistema, y no como añadiduras aristotélicas, 
por ejemplo. La memoria es temporalidad o duración y es espacialidad o ex
tensión, y abarca por igual a lo natural y a lo sobrenatural. Es pues el «ya, pero 
todavía no» de la Esposa, según san Pablo S7. De ese modo, la relación 
memoria-esperanza es en san Juan de la cruz una clave para penetrar mejor 
en su pensamiento.

23. El olvidó final

Podríamos quizá admitir el «olvido», de que nos habla Ballestero, en el 
sentido en que habla Enrique Gouhier, en el Prólogo del libro de Bord: «hay

85. Noche Oscura, II, 9,3.
86. BORD, Le., p. 209. Dice bien BALLESTEROS: «memoria abierta a lo que aún no ha si

do» (BALLESTERO), Le., p. 209). Por eso es imposible el «colapso de sí a sí» (Id., p. id.). Quizá 
tiene también razón BALLESTERO, al constatar que san Juan se queda vacilante entre su tradi
cionalismo y su modernidad. P. CRISÓGONO, san Juan de la Cruz. BAC, Madrid, I, p. 122).

87. BORD. Le., p. 212; LAIN ENTRALGO, P., La Espera y la Esperanza; Id., «La memoria y 
la esperanza» en Real Academia de la Historia, Cfr. Revista de Espiritualidad, (1954) p. 385.SAN- 
SON, H., L'Esprit humain se/on saint Jean de la Croix, Alger (PUF), 1953.



31 SAN JUAN DE LA CRUZ, MÍSTICO DE FRONTERA 457

una noche de la memoria, que la vacía de todo lo que ella contiene en el orden 
del «tener». Y añade, justificando a Bord: «entonces aparece el nexo paradóji
co con la esperanza: es nexo paradójico, ya que establece correspondencia 
entre una facultad vuelta en apariencia hacia el pasado y una virtud que mira 
al futuro». Bord, por su parte, se explica así: «cuando la memoria no se 
repliega sobre sus adquisiciones, nada le impide acostarse con Dios; la memo
ria se termina en esperanza, como el entendimiento en fe, y la voluntad en ca
ridad. También utiliza Bord la fórmula feliz: «liberar la memoria»: es dejarla 
libre, desnudarla, (Alétheia), curada de las «heridas», como diría el san 
Agustín platonizante. Esa memoria desnuda sería ya «pura mirada, pura po
tencia natural y radical frente a un Dios que se acerca en la tiniebla luminosa, 
que viene a nuestro encuentro y a quien ya adivinamos: por eso nos altera los 
nervios y la sangre, porque «nos hiciste Señor para Vos» (San Agustín)88.

El «olvido» alcanza también el inconsciente en cierto modo, ya que si 
bien parece que ese inconsciente no está a nuestro alcance, de hecho lo está 
de algún modo y podemos influir en él e influimos sin duda constantemente. 
El encuentro con Dios no será pues un mero «encuentro noético» o relación 
noétíca, sino también encuentro lógico, psicológico y metafísíco, encuentro 
personal y sustancial. Así el «olvido» que es noche y resultado de la noche y 
del espolio total, libertad absoluta, es una suerte de vuelta a la raíz, a la tabula 
rasa, pero en el sentido de inocencia original, o condición de Adán en el 
paraíso. El acierto de Bord es grande al relacionar los textos de san Juan con 
los de las Confesiones de san Agustín. Bord propone que se hable de una 
«patrogonía espiritual» 89.

88. BORD, /.c., pp. 7,8, 101-116, 115 y 191. SAN AGUSTÍN, Confessiones X, 20,29 PL 
32,791 s. Aquí «el orden del tener» corresponde a lo que hemos llamado «empirismo». Cuando de
cimos el refrán «la esperanza es lo último que se pierde», alegamos una gran verdad, ya que esa 
esperanza no mira sólo al futuro en extensión de tiempo, sino también a la profundidad, en la 
condición humana o sustancia del alma. Él sentido de las teorías existencialistas sobre el «proyec
to» es que el hombre mira al fin desde su principio y por lo mismo podemos decir que «el hombre 
es esperanza», o que «vive en esperanza». La esperanza es, pues, primariamente la sustancia del 
alma, aunque secundariamente también la fe y la caridad son la sustancia del alma.

89. BORD, l.c., p. 190s. SAN AGUSTÍN, Confess. X, 30,41 PL 32,796. Habla aquí san
Agustín de los sueños eróticos, de los que no somos responsables en el terreno «ético» y que sin 
embargo revelan nuestro «ser». Un sujeto, que en vigilia rechaza todas las sugestiones eróticas, 
quizá las admite en sueños, porque no es responsable, porque sus «potencias» no funcionan bajo 
el dictado de la razón «educada» y domesticada. Pero, quizá, resiste también en el sueño, y eso 
demuestra que su castidad es mucho más perfecta, es casi «sustancial». Los Padres del yermo 
estiman de ese modo que un monje perfecto, no admite sugestiones pecaminosas ni aun en 
sueños. Pero la ética no alcanza a esas profundidades. Y en ese sentido habla san Juan de la vuel
ta a la inocencia original, como se ve en Noche, II, 24,2 y 3. Tal inocencia, lejos de implicar igno
rancia del mal, implica uso de una perfecta sabiduría, como acontecía en Adán, según los teólo
gos (Cfr. Cántico, 26,14. Subida, II, 26,14 y II, 29,2). Es la patrogonía, de que habla BORD, p. 
192, refiriéndose a las dos interpretaciones, la histórica y la metafísica, que hallamos expresadas 
en el Cántico, 37,5, según las dos ediciones, A y  B. Tenemos pues un «olvido» que consiste en 
«no poder olvidar» o «no poderse valer», que llamábamos antes «amor obsesivo» y que pudiera 
explicarse como «unión transformante». ; ·
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Este olvido final es el que ordena la mística, haciéndola auténtica y 
«buena». Podría parecer que la mística es demasiado individualista, ya que 
habla siempre de psicologías y mundos interiores. Sin embargo, ya hemos ad
vertido que el término «interior» es ambiguo, ya que puede designar un «mun
do interno» y un «mundo eterno», sobrehumano. La mística castellana 
aparecía en una época de efervescencia y de polémica. Teresa de Jesús era 
una «reformadora» y la mística estaba al servicio de esa «misión». La mística 
carmelitana tenía carácter social y carismàtico. No interesaba la exaltación del 
místico, sino el mensaje de reforma y la colaboración en esa reforma. Este cri
terio era el que habían comunicado a Teresa los santos Pedro de Alcántara y 
Francisco de Borja, y ese criterio es el que había predicado Teresa a Juan de 
san Matías, al sugerirle el nombre de Juan de la Cruz, como en los tiempos 
bíblicos. Juan era, pues, un soldado, alistado en una empresa o aventura y 
fuera de ella carece de sentido. Por desgracia, como repetiremos, Castilla olvi
dó la «misión» de sus místicos 90. Sin embargo, los reproches no alcanzan a 
Juan de la Cruz, el cual se anonadó también a sí mismo, como Cristo.

24. Cristocentrismo y trínitarismo

Pocos autores hablan de un «cristocentrismo» en san Juan, porque el 
santo habla poco de ese tema. Pero hay aquí una dialógica inevitable, y por lo 
mismo un sistema cristiano, que es una ley y una necesidad, cuando se llega a 
las últimas consecuencias. No basta, pues, recurrir a las citas, explícitas o 
implícitas, pues quizá es más importante lo que deja adivinar, lo que se presu
pone. Cristo es no sólo un objeto de estudio, sino el camino, el método o ins
trumento, de una visión global de la existencia. Por eso Florisoone insiste tan
to en el Cristo dibujado por san Juan, y puesto de relieve por Dalí, el Cristo 
crucificado entre el cielo y la tierra, como puente. Todavía hoy la «cristifica- 
ción» de Teilhard de Chardin trata de expresar una ley y una necesidad. Si el 
Verbo hecho carne reúne el tiempo con la eternidad, lo natural con lo sobre
natural, lo sensible con lo ideal, Cristo es también la revelación del Padre, es 
decir, la revelación de la memoria. En esa revelación se juntan el principio el 
medio y el fin, el origen, la historia y la escatología. Por eso cuando el lector se

90. BALTHASAR, (l.c., p. 65s) objetaba que una «mística1 de divinización» tal como la pre
dica aparentemente san Juan, contradice al espíritu de Cristo, el cual se anonadó (Kenósis), des
vistiéndose de su forma de Dios y adoptando la forma de esclavo. Eso es verdad, pero la objeción 
no toca a san Juan y a su «mística de la noche». Aquí comprobamos la desorientación de la polé
mica Poulain-Saudreau, que discutía «gracias de oración» o «contemplaciones infusas», y no 
hablaba del mensaje, de la misión, del profetismo, del carisma público. Precisamente por eso San 
Agustín aceptaba la mística por su mensaje, por su «visión» o contenido, y dejaba a un lado todo 
lo demás (S. AGUSTÍN), De Genes, ad Lift. XII, 18,39 PL 34,469.
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detiene a meditar algunas citas especialmente diáfanas, comprende al mo
mento que el cristocentrismo es para san Juan una ley y una necesidad 91.

Lo mismo ocurre con la dialógica trinitaria. No entra el santo en especula
ción sobre la generación del Hijo como inteligencia, o en la procesión del 
Espíritu como voluntad, o en la presentación del Padre como memoria. Pero 
el sistema lo reclama y así, cuando los textos llegan a desarrollar la doctrina, 
es inevitable la referencia: «Dándome inteligencia divina, según toda la habili
dad y capacidad de mi entendimiento, y comunicándome el amor según la 
mayor fuerza de mi voluntad, y deleitándome en la sustancia del alma con el 
torrente de tu deleite en tu divino contacto y junta sustancial, según la mayor 
pureza de mi sustancia y capacidad y anchura de mi memoria» 92. Este texto 
nos permite ver que la memoria corresponde al Padre y que es el principio, ya 
consciente o potencial, ya inconsciente o sustancial, del entendimiento y de la 
voluntad. Pero, como en ese mismo pasaje, san Juan interpreta el amor, ya 
como sustancia, ya como potencia, deducimos que en su pensamiento, los 
términos memoria, entendimiento y voluntad, pueden entenderse, ya como 
sustancia, ya como potencia, según a lo que se opongan, ya ad extra, ya ad 
invicem. En suma, se retiene el punto de vista de san Agustín, y por lo mismo 
aquí la filosofía depende de la teología. Es la doctrina trinitaria la que nos 
explica la dialógica de las potencias humanas; por lo mismo, es la Biblia y no 
Aristóteles, quien decide la solución del problema 93.

Según lo dicho, tiene la mayor importancia la doctrina que se expone en 
la llama sobre las cavernas del sentido, es decir de las «potencias». El entendi
miento se vacía de noticias empíricas, pero se le infunde la noticia general y 
oscura; la voluntad pierde las aficiones particulares, mientras que la memoria, 
no sabiendo ya san Juan qué decir, pasa al orden de la realidad existencial. 
Así en el entendimiento se produce la sed de Dios, en la voluntad el hambre 
de Dios, mientras en la memoria hay «deshacimiento y derretimiento» del al
ma por la posesión de Dios 94.

91. «Yo buscaba un método para robustecerme y hacerme idóneo para gozar de Dios. Pero 
no lo tuve hasta que me abracé al Mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesús 
bendito por siglos, que me llamaba y decía: Yo soy el camino, la verdad, y la vida» (SAN AGUS
TÍN Confessiones, Vil, 18,24 PL 32,745). FLORISOONE, Le., DOM GOZIER A., Jean déla Croix. 
Présence dans le si/ence, Declée, Paris, 1976, 12ss: «la venida de Cristo vuelve del revés el signifi
cado del Todo-Nada». Cfr. BALTHASAR, l.c. Cfr. JUANA DE LA CRUZ, Le Christ chez S. Jean 
de la Croix, Revue Carmel (1967) 2. Cfr. STEIN, E., Le Science de la croix, Nauwlaerts, 1975.

92. Llama, I, 9
93. Aquí fue donde M. Schmaus cometió su equivocación fundamental, creyendo que san

Agustín aplicaba a la Trinidad, la psicología humana, y no viceversa. .
94. «Ni tampoco hay que temer en que la memoria vaya vacía de sus formas y figuras, que, 

pues Dios no tiene forma ni figura, según va vacía de formas y figuras, segura va vacía de formas 
y figuras y más acercándose a Dios; porque cuanto más se arrimare a la imaginación, más se aleja 
de Dios y en más peligro va, pues que Dios, siendo como es incogitable, no cabe en la imagina
ción» (Llama, III, 16). La referencia que en este libro se hace a san Gregorio, y precisamente para 
afirmar que «quien desea a Dios ya lo posee», nos permite entender qúe san Juan toma de S.
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25. Experiencia normativa

¿Es la experiencia de san Juan, en cuanto doctor de la mistica, una nor
ma para todos? El problema tiene diferentes significados. Nos preguntaríamos 
ante todo, si todos están llamados a la mística. No cabe duda de que todos es
tán invitados a la mística, como están invitados a la felicidad, a la virtud, a la 
riqueza, a la sabiduría, a la salud, y a cualesquiera bienes. Sin embargo, los 
caminos, profesiones, circunstancias, caracteres y ambientes son tan diferen
tes que los «místicos» es decir, los «profesionales de la mística» serán siempre 
una insignificante minoría. Con todo, la experiencia de san Juan será «norma
tiva» para todos, es decir: cuando se afirma que hay «santos» que nunca tu
vieron fenómenos místicos, había que demostrar la existencia de un solo suje
to, que haya cumplido todas las condiciones requeridas por Juan para su «ca
mino» y no haya padecido fenómenos místicos. Eso no se ha demostrado y 
probablemente es indemostrable. La experiencia sanjuanista es pues normati
va para los «místicos» consecuentes.

Se dirá que entonces, todos pueden ser «místicos» y así acaece en cierto 
modo: «todos pueden ser hijos de los profetas». Sin embargo, hay un proble
ma previo de «vocación», que hay que tener en cuenta y Dios puede llamar a 
quien menos lo espera. Con todo hay que tener en cuenta lo que se da por su
puesto en ambos extremos, el de Amos y el de Ezequiel, pues en ambos hay 
ya cualidades que entran en el concepto de vocación divina, y además, hay 
muchas posibilidades intermedias. Dios llama siempre, pero de diferentes mo
dos, directos o indirectos. El hombre entra en la mística «cuando Dios 
quiere», pero Dios quiere cuando el hombre está dispuesto. Y ya que cada 
profeta pertenece a un «movimiento profètico», tenemos en san Juan una 
«experiencia normativa» también en este sentido.

Balthasar advierte que el problema suele simplificarse con exceso y así se 
hace ¡nsoluble. Porque si las situaciones de los hombres son muy 
«diferentes», la norma admitirá proporción y carácter diferente. No es lo mis-

Gregorio lo que aquí llamamos «doctrina de san Agustín», aunque no negamos las posibles de
pendencias directas. Del mismo modo, al orden de las potencias, entendimiento, voluntad y me
moria, contrapone el Santo «inteligencia, amor y gloria» (Llama, III, 22), o también «inteligencia, 
amor y comunicación» (Ib.). Y pues ellas realizan la unión, la sustancia no se opone realmente a 
las potencias, sino que las potencias entran en la sustancia del alma, y así tienen una gran dimen
sión inconsciente, como en san Agustín. Bien es verdad que esto se advierte y comprueba princi
palmente en la memoria. Y esto lo resume el santo en la teoría del «recuerdo» en su doble vertien
te, en cuanto íntima sustancia del alma y en cuanto movimiento producido por el verbo (Llama, 
IV, 1 y 2): «Estando el alma en Dios sustancialmente, como lo está toda criatura, quítale de delan
te algunos de los muchos velos y cortinas, qué ella tiene antepuestos para poderle ver como él es; 
y entonces traslúcese y vese así algo entre oscuramente (porque no se quitan todos los velos) 
aquel rostro suyo...» (Llama, IV, 3). «Este recuerdo es... comunicación de la excelencia de Dios 
en la sustancia del alma, que es el seno suyo» (id, id). Dios mora pues siempre y secretamente en 
la memoria; pero a veces «recuerda», esto es, nos hace recordar» (Llama, IV, 5).
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mo la vida activa que la contemplativa, ni son lo mismo el ejercicio intelectual, 
la soledad del corazón, la concentración espiritual, la penitencia, etc. En cada 
caso la norma tendrá importancia e influencia desigual. Sería exagerado iden
tificar las virtudes teologales con la contemplación infusa, identificar el campo 
teológico con el místico etc. La experiencia de san Juan es estrictamente nor
mativa en su terreno propio, pero deberá aplicarse con precaución y pruden
cia en otros campos y situaciones. Lo importante es que todos y cada uno en
cuentran en san Juan y en la lectura de sus obras una «norma» útil e intere
sante. Llevadas las cosas al extremo es también claro que ni Cristo ni el evan
gelio son estrictamente una «norma» que todos deban «copiar»: por el contra
rio, tienen todos que traducir e interpretar esa norma, y así acontece que cada 
uno imita a Cristo o vive el evangelio a su propia manera. Pues eso mismo, 
con la debida proporción, podemos decir de san Juan, en cuanto es doctor de 
la mística. La fascinación que siempre ha producido su lectura demuestra que 
posee «el buen olor de Cristo» 95.

26. E! canto del cisne

Puesto que vivimos en régimen de fe, es inútil hablar de «mística de vi
sión», como si el místico viese a Dios cara a cara, o como si su testimonio ex
perimental tuviera fuerza lógica y objetiva acerca de la realidad y carácter de 
Dios. El místico, dice san Juan, tiene todavía tres telas que le impiden «ver a 
Dios»: la tela de las criaturas, la tela de las operaciones e inclinaciones natura
les y la tela de la vida misma temporal96. De ahí deduce el santo que la muerte 
natural de los místicos perfectos es una «muerte de amor»: «no las arranca el 
alma, sino algún ímpetu y encuentro de amor, mucho más subido... pues pu
do romper la (última) tela y llevarse la joya del alma» 97. Para el místico, esa te
la de la vida es ya tan delgada y trasparente, que es una tela de araña 98. y que 
hace apetecible la muerte. «Y así la muerte de semejantes almas es muy suave 
y muy dulce, más que les fue la vida espiritual toda su vida, pues que mueren

95. Decimos que aunque la experiencia de san Juan de la Cruz es única, es también norma
tiva y carismàtica (Cfr. BALTHASAR, Le., p. 66 y PRZYWARA, E. Ringen der Gegenwart, 2 
vols. Augsburg, 1929; I, 471 s). La norma se aplicará, pues, «analógicamente» a diferentes si
tuaciones y problemas espirituales. Así se deja a Dios la iniciativa de llevar a las almas por diferen
tes caminos, y al mismo tiempo se mantiene la referencia a la norma. Así la estrella polar o la brú
jula son normativas: aunque los navios no sigan estrictamente el rumbo marcado por ellas; ellas 
dan siempre un punto de referencia fijo y así permiten las aplicaciones y los cálculos.

96. Llama, I, 15.
97. Id., I, 16. . ' ■ ·
98. Id., I, 17.
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con más subidos ímpetus y encuentros sabrosos de amor, siendo ellas como 
el cisne, que canta más suavemente cuando se muere» San Juan debió 
asistir a la muerte de algunas de estas almas, y por su propia experiencia podía 
comprender bien la situación de san Pablo con el deseo de verse desatado y 
estar con Cristo. Se me antoja ver una referencia a santa Teresa de Jesús: 
«pocas almas llegan a tanto como esto, mas algunas han llegado, mayormen
te las de aquellos cuya virtud y espíritu se había de difundir en la sucesión de 
sus hijos, dando Dios la riqueza y valor a las cabezas en las primicias, según la 
mayor o menor sucesión que había de tener en su doctrina y espíritu» 10°. Por 
donde vemos que toda la mística de san Juan es parte del «movimiento car
melitano». Vemos, además, por qué al llegar a este libro de la Llama, el len
guaje del santo es también de fuego.

Es ya claro que el «dolorido sentir» de Garcilaso nada tiene que ver con la 
«deficiencia constitutiva» de las criaturas, sino con la pena de los enamora
dos, que habían cantado tanta ̂  veces el Petrarca y el mismo Garcilaso, y de 
un modo consuetudinario y apasionado \os sufies 101. Nada tiene eso que ver 
con las doctrinas de Enrique de Gante, aunque tampoco puede llamarse 
doctrina específicamente evangélica.

¿Cuál fue el éxito de san Juan de la Cruz? Dejando a un lado su éxito per
sonal, le cabe la gloria de haber redondeado el movimiento carmelitano que 
creó en Castilla la figura del «carmelita», contrapuesta a la que había creado, 
también en Castilla, san Ignacio de Loyola con su «jesuíta». Eran dos 
«hombres de frontera». Esos dos movimientos pudieron poner en pie a Cas
tilla y renovar el mundo. Si no lo lograron, en gran parte se debió a los malos 
obreros que se empeñaron en arrancar lo que creían cizaña y arrancaron jun
tamente el trigo. Ni el carmelita ni el jesuíta hallaron en Castilla la cogida que 
cabía esperar, y ese fue el fracaso, no de los santos, sino de la misma Castilla 
y de sus dirigentes «del partido de Dios». El tomismo triunfó en las universida-

99. Id., I, 16.
100. Id., II, 5. Hoy hablamos del «carisma del Fundador».
101. Por eso va desconcertada la opinión de Krynen. J., «De la teología humanística a la 

mística de las luces», en Religión y Cultura, 22 (1976) 465-484. Pero en san Juan se acentúa el do
lorido sentir, como en los Sufies, pues tenemos ya ante nosotros un «drama del Inconsciente» 
San Juan multiplica los calificativos: pena, pasión, desamparo, soledad, queja, desconsuelo, pur
gatorio, etc. Cfr. Noche, II, 5-8. Se llega incluso a la exageración (Noche, II, 13ss). Ya no basta el 
amor de la voluntad, sino que se desencadena la «pasión en la sustancia del alma», de modo que 
el alma parece enloquecida (Noche, II, 13,3). Ya hemos dicho que, aunque entran en acción las 
potencias, quedan también trascendidas en un inconsciente que es «sed, hambre y gloria de 
Dios». Lo que en el orden natural comienza por ser un inquietum cor, termina en furor porque se 
rompe «el último velo». Cfr. Noche, II, 8,1 y Llama, I, 18). Por eso la memoria es el principio, pero 
también el fin, es decir, la esperanza o en esperanza. En la mística queda, pues, la naturaleza en
teramente unificada, devuelta a la inocencia original del paraíso, en cuanto eso es posible, de al
gún modo. El místico se ve donándose al inconsciente y dejándose conducir por un extraño «ins
tinto racional», que ahora es natural y sobrenatural, al mismo tiempo: «|Máteme tu gracia y her
mosura!».
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des castellanas e incluso se trató de obligar a san Juan de la Cruz a admitir el 
papel esencial de los «dones aristotélicos del Espíritu Santo», que analizará 
Juan de santo Tomás. Todos los caminos quedaron despejados para el To
mismo. Pero Castilla lejos de ponerse en pie, se tumbó 102.

P. Lo p e  C il l e r u e l o

102. Me asombra la facilidad con que algunos carmelitas atribuyen a san Juan de la Cruz la 
doctrina aristotélica de los «dones», olvidando la diferencia tomista entre «virtud» y «don». Los 
dones son necesarios, porque las virtudes son deficientes. Por lo visto, las virtudes teologales no 
valen para seguir las inspiraciones del espíritu Santo y necesitan «pedagogos» y antenas espe
ciales. Claro que luego necesitamos una nueva moción «actual» para movilizar los mismos «do
nes». (Cfr. P. Crisógono, La Escuela Carmelitana, p. 146). Para terminar, quisiera referirme a una 
obra que juzgo del mayor interés para seguir a san Juan de la Cruz. Es la Autobiografía del Licen
ciado Tomás G. de Mendoza. Su director fue el P. Juan Evangelista, compañero y discípulo de 
san Juan de la Cruz. La importancia de la Autobiografía es de muchas clases. Tampoco en ella se 
admite una visión facial, ni unos dones del Espíritu que expliquen la aparición de fenómenos 
místicos. En cambio se explica la relación del cuerpo en los fenómenos místicos, la subdivisión de 
la nomenclatura sanjuanista, etc.





El tema de Dios y del hombre 
en la fenomenología de M. Scheler

INTRODUCCIÓN

I. OBJETIVO Y MÉTODO

El hombre, en cuanto ser que ha de hacerse, está condenado a una bús
queda radical. En virtud de esta búsqueda es el hombre esencialmente pre
gunta. «Buscar» en la esfera del espíritu es «preguntar».

Kant afirma que el hombre pregunta primordialmente tres cosas:

— «Qué puedo yo saber»: Aquí la búsqueda se orienta hacia
una metafísica de naturaleza.

— «Qué debo hacer»: Este interrogante franquea las fron
teras de la Ética de la persona.

— «Qué tengo derecho a esperar»: La búsqueda se adentra aquí en el
campo de la Filosofía de la Religión.

Estas tres preguntas —agrega Kant— convergen fundamentalmente en 
la siguiente: «Qué es el hombre» \

El hombre, pues, que en su abertura ónticB se proyecta en una multifor
me búsqueda, revierte, necesariamente, sobre sí mismo, constituyéndose en 
tema central. Es, concretamente, Feuerbach, quien en sus Principios de Ia 
Filosofía de!porvenir presenta, como exigencia, la antropología como ciencia 
universal2.

Coincidiendo, en el aspecto formal, con la afirmación de Kant, y cercano 
a la exigencia de Feuerbach, aunque en un horizonte noético diametralmente 
opuesto, aparece la temática antropológica en el pensamiento filosófico de
M. Scheler (1874-1928). Sólo unas semanas antes de su muerte, inesperada y 
prematura, escribe, haciendo,como un balance final de su obra:

1. Kantswerke, XI. Akademieausgabe. Berlin: De Gruyter 1968, 429.
2. Grundsätze der Philosophie derZukunf. Sämtliche Schriften, Bd. II, hrsgb. von W . Bolin 

und F. Jodl, Stuttgart: Frommann-Holzboog 1960, 317.
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«Las cuestiones: «¿Qué es el hombre y cuál es su puesto en el ser?, me 
han ocupado de un modo más directo y esencial que todas las demás cues
tiones de la filosofía, desde el primer despertar de mi conciencia filosófica. Pe
ro desde el año 1922 los largos esfuerzos que he hecho, abordando el tema 
por todos los lados posibles, se han concentrado en la composición de una 
gran obra, dedicada a este asunto; y he tenido el placer (Glück) creciente de 
ver que la mayor parte de los problemas filosóficos, que ya había tratado, 
convergían más y más sobre esta cuestión» 3.

Ahora bien, el pensamiento antropológico de M. Scheler implica de una 
manera constitutiva el tema de Dios: «La única ¡dea del hombre llena de senti
do es la de un total y absoluto teomorfismo» 4. El Hombre es la «intención», el 
«gesto de la trascendencia», es la «dirección del universo hacia Dios» 5. Sólo 
por la «irrupción de Dios en el hombre» se da una auténtica antropogénesis 6.

Esta absoluta inserción del hombre en Dios, esta mutua pertenencia on
tològica de ambos, esta estructura relacional de lo Eterno y del hombre en el 
pensamiento de M. Scheler es el objeto de nuestra investigación.

El objeto de nuestro estudio es, sin duda, complejo por un apretado de 
razones que, simplificando, podemos reducir a las siguientes:

1. La amplitud temática.
2. La índole cualitativa de la obra de M. Schler.

3. Stell. 5.

ABREVIATURAS EMPLEADAS

Meth.

Eth.

U.d.W . 
Ew. M. 
Soz. Welt.

Phil. Geg.

Sym.

W i. Ges.

I-R.
Phil. W.

Stell.

Nachl.

Die transzedentale und die psychologische Methode. Eine grundsätzliche Erör
terung zur philosophischen Methodik, Leipzig: Dürr 1900.
Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Versuch zur 
Grundlegung eines ethischen Personalismus, 5. Aufl., Bern: Francke 1966. 
Vom Umsturz der Werte, 4. Aufl., Bern: Francke 1955.
Vom Ewigen im Menschen, 4. Aufl., Bern: Francke 1954.
Schriften zur Soziologie und Weltanschauungslehre, 2. Aufl., Bern-München 
Francke 1963.
«Die deutsche Philosophie der Gegenwart», en: Deutsches Leben der Gegen
wart, hrsgb. von Ph. Witkop, Berlin: Verlag der Bücherfreunde 1922.
Wesen und Formen der Symphatie, 5. Aufl. Frankfurt/M., G. Schulte-Bulmke 
1948.
Die Wissensformen(und die Gesellschaft. Probleme zu einer Soziologie des 
Wissens, 2. Aufl., Bern-München: Francke 1960.
«Idealismus-Realismus», en: Philosophischer Anzeiger, Bonn 2 (1927-1928). 
Philosophische Weltanschauung, Dalp-Taschenbücher Bd. 301, Bern: Franc
ke 1954.
Die Stellung des Menschen im Kosmos, 7, Aufl., Bern-München: Francke 
1966/
Schriften aus dem Nachlass, Bd. I: Zur Ethik und Erkenntnislehre, 2. Aufl., 
Bern: Francke 1957.

4. Eth. 293.
5. U. d. W. 186.
6. Ew. M. 160.
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3. La controvertibilidad —según los intérpretes— de la continuidad o 
discontinuidad de su pensamiento.

Estos motivos de complejidad determinan específicamente nuestro méto
do, eminentemente selectivo, descriptivo de la esencialidad temática y 
analítica de aquellas causas que pueden desvelar una continuidad progresiva, 
una revisión consecuente más que una drástica ruptura en la totalidad de su 
pensamiento.

1. La amplitud temática es un riesgo que, conscientes, tenemos que 
correr. Al existir una relación esencial, una conexión entitativa entre Dios y el 
hombre en M. Scheler, todo intento de considerar aisladamente uno de estos 
temas, llevaría a la parcialidad y a la insuficiencia. De aquí el hecho de que 
nuestra intención metodológica no tienda nunca al carácter exhaustivo sino 
selectivo de nuestro estudio.

En este sentido nos atrevemos a justificar nuestro.empeño apoyándonos 
en el mismo M. Scheler: «Cuando se trata de una verdadera obra de arte, 
puede captarse, de alguna manera, en cada parte de la misma la totalidad de 
la individualidad espiritual del autor... partiendo de las partes, se puede, muy 
bien, reconstruir el todo» 1.

2. La índole cualitativa de la Obra de M. Scheler está configurada por 
una cierta paradoja. La forma arquitectónica y la vertebración orgánica —al 
estilo de Kant o de Hegel— no son, sin duda, características de M. Scheler.

«Conforme leemos, advertimos que el autor no puede contener la ava
lancha de sentido que se le viene encima» 8.

Se tiene una como primera impresión de que todo ha surgido impetuoso 
y fugaz, que M. Scheler escribe en el instante y para el instante, que todo es 
un caos enorme y anárquico de pensamiento que hay que transformar en un 
«cosmos».

Creemos, sin embargo, y aquí está lo paradójico, que la lectura reposada 
de sus escritos puede descubrir una dinámica interna, una fuerza sistemática 
de cuño propio, una energía casi rectilínea de pensamientos en torno al tema 
de Dios y del hombre detrás de la totalidad. Aunque es verdad, pues, la afir
mación brillante y profunda, de Ortega y Gasset de.que M. Scheler «al mover 
las manos en el aire próximo, como a un prestidigitador, se le llenaban de jo
yas» 9, no es menos cierto que existe un sentido interno de continuidad —que 
para no prejuzgar nada podemos denominar «formal» en el tema de Dios y del 
hombre, que se proyecta sobre todos sus escritos, llenándolos totalmente 
unas veces o siendo subrayado de una manera marginal otras.

El «camino a seguir» en este aspecto será, pues, limitarnos a describir la

7. Ñachi. 298.

8. Ortega y Gasset, Obras Completas, t. IV, 6 Ed., Madrid: Revista de Occidente 1966 510
9. Ibd.
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trama interna de la esencialidad temática intencional, prescindiendo, una vez 
más, de esas «joyas» de que se llena las manos M. Scheler, ebrio de esencias.

3. La controvertibilidad —según los intérpretes— de la continuidad o 
discontinuidad del pensamiento de M. Scheler.

Las opiniones sobre si la obra de M. Scheler —en cuanto al objeto 
concreto de nuestro estudio— muestra una evolución progresiva y continua o 
una discontinuidad condicionada por una «ruptura» (Bruch), están extrema
damente divididas.

A. Entre los investigadores más significativos que propugnan un 
«Bruch», una «ruptura» en el pensamiento de M. Scheler, hablando, incluso, 
de una «decadencia filosófica» a partir de la 2. Ed., de De io Eterno en ei 
hombre (1922), o desde 1923, concretamente desde la 2. Ed., de su obra Para 
ia Fenomenología y teoría de los sentimientos de simpatía y sobre el amor y el 
odio, que lleva como título Esencia y Formas de la Simpatía, destacamos a H. 
Lützeler10, J. Hessen 11, H. Fríes 12, H. Lackman 13 y a M. Dupuy 14.

En un sentido estricto distinguen tres fases, diferentes, en la dinámica in
terna del contenido filosófico de M. Scheler, interpretando su período medio 
como «filosóficamente católico» en contraposición al «panteísmo evolutivo» 
o «panenteísmo» de la etapa final, constatando, pues, entre ambos una «rup
tura» fundamental.

Período inicial (1887-1905).
Entre bastidores se encuentra E. Eucken, su maestro.

OBRAS: — Aportaciones a la determinación de las relaciones entre los 
principios lógicos y éticos (Tesis doctoral, Jena 1897).

— El método trascendental y el método psicológico (Trabajo 
de Habilitación para la docencia, Jena 1899).

Período fenomenològico ( 1906-1921)
El sistema de coordenadas en que se mueve M. Scheler es el siguiente: 

Ontologización del método fenomenològico de E. Husserl. Filosofía de los va
lores: Axiología - Teísmo personalista:

OBRAS: — Para la Fenomenología y teoría de los sentimientos de sim
patía y sobre el amor y el odio (1913).

10. Der Philosoph M. Scheler, Bonn: Bouvier 1947, 19.
11. M. Scheler. Eine kritische Einführung in seine Philosophie, Essen: Charnier 1948, 120.
12. Die katholische Religionsphilosophie der Gegenwart. Der Einfluss M. Sche/ers auf ihre 

Formen und Gestalten, Heildelberg: Kerle 1949, 116.
13. Das Realitätsproblem in der phänomenologischen Systematik der Spätphilosophie M. 

Sche/ers, (Fotkop.), (Phil. Diss.), Mainz 1958, 72.
14. La philosophie de M. Scheler. Son évolution et son unité Vol. Il, Paris: P.U.F. 1959,

623.
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— El formalismo en la ética y la ética material de los valores 
(1913-1916).

— El genio de la guerra y la guerra alemana (1915).
— Escritos y Esbozos (2 vols. 1915, 2 Ed. con el título Crisis de 

■los valores 1919).
— Guerra y reconstrucción (1916)
— Las causas del odio a los alemanes (1917).
— De lo Eterno en el hombre (1921).

Período meta físico y sociológico-científico (1922-1928

Ruptura absoluta con el pensamiento anterior manifiesta en el dualismo 
metafísico entre el «Espíritu» (Geist) y el «impulso» (Drang), que condiciona 
una metafísica teogónica en la que el principio acósmico del «espíritu» rezuma 
impotencia y el «impulso» es fuente energética de «realización». Panteísmo 
evolucionista. Proyección del dualismo metafísico sobre la Filosofía de la His
toria y sobre la Sociología:

OBRAS: — De lo Eterno en el hombre (2 Ed. 1922).
— La Filosofía alemana contemporánea (1922).
— Esencia y Formas de la Simpatía (1923).
— Escritos de Sociología y de doctrina de ía cosmovisión deí 

mundo (1923-1924).
— Problemas de una sociología del saber (1924).
— Las formas del saber y la sociedad (1926).
— Idealismo y Realismo (1927).
— El puesto del hombre en el cosmos (1928).
— Concepción filosófica del mundo (1928).

B. Frente a este grupo de investigadores existen otros —no menos sig
nificativos— que se inclinan, por el contrario, hacia una evolución progresiva, 
continua y uniforme en la obra de M. Scheler, escudándose en que la distin-, 
ción fundamental entre el «ser-así» (So-sein), (Wesen) y el «ser-real» 
(Dasein), que pertenece al pensamiento más originario de M. Scheler, con
tiene de forma germinal el dualismo metafísico de la etapa final de su filosofía.

Destacamos a los siguientes: N. Hartmann 15, F. Heinemann 16, A. 
Altmann 17, F. J. Brecht18, E. Rothacker19 y Th. Haecker20.

15. «M. Scheler», en: Kantstudien. Köln, 33 (1928), XIV.
16. Neue Wege der Philosophie. Geist - Leben - Existenz. Eine Einführung in die Philo

sophie der Gegenwart, Leipzig: Quelle und Meyer 1929, 434—435.
17 Die Grundlagen der Wertetik. Wesen. Wort. Person. M. Sche/ers Erkenntnis —und 

Seins— lehre in Kritischer Analyse, (Phil. Diss.) i erlin: Reulher und Reichard 1931, 72.
18. Bewusstsein und Existenz. Wesen und Weg der Phanon •cnolgie, Bremen: Storm 1948, 

57.

19. M. Schelers Durchbruch in die Wirkuvkeit, Bonn; Bou.-i: r 1949, 21.
20. Essays, München: Kösel 1958, 225.
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Para citar a uno de entre los mencionados, tomamos las palabras de 7h. 
Haecker: «precisamente por estas razones de índole interna, porque M. Sche- 
ler nunca se reconoció como católico, hecho que personalmente ratifica, con
sidero yo también las contradicciones existentes entre el período inicial y la 
etapa final de su pensamiento como de escasa importancia. La continuidad 
interna de la visión personal está ahí. Sabemos, por otra parte, que Platón y 
Aristóteles en sus últimos días pensaron de forma bien distinta, sobre muchos 
problemas filosóficos, respecto a sus doctrinas precedentes. La continuidad 
de la personalidad esencial es para nosotros algo más consistente que la pura 
formalidad de frases y expresiones» 21.

No pretende nuestro estudio dirimir, de una vez para siempre, el proble
ma de la continuidad o discontinuidad del pensamiento de M. Scheler en tor
no a la temática de Dios y del hombre, pero quiere asumir de forma conscien
te la complejidad de lo implicado en tal controversia, intentando analizar me
todológicamente aquellas razones que sugieren un devenir consecuente, un 
desarrollo orgánico de toda la obra scheleriana. Más que de una «transforma
ción» imprevista se trataría de una «ampliación» (Ergänzung), de un «cambio 
de punto de vista» (Veränderung des Standorts), de una modificación de la 
perspectiva 72, en su Eterno peregrinaje.

Una y otra vez aborda el tema de Dios y del hombre, central en su pensa
miento, logrando gradualmente nuevos matices, pero igual que una obra de 
arte gana nuevas dimensiones al combinar colores, sin que por eso peligre la 
unidad del conjunto.

Aunque más de una vez intentaremos reivindicar el punto de vista de M. 
Scheler frente a la interpretación de N. Hartmann, creemos certero el juicio de 
éste sobre la marcha procesual del pensamiento de aquél:

«En 1916, en la Segunda Parte de la Ética concretamente, era su imagen 
del mundo claramente personalista. Dios se levantaba, en el centro del mundo 
como suprema persona total (Gesamtperson) y al mismo tiempo como valor 
de valores. Con esta perspectiva pudo M. Scheler aproximarse al sentir de 
amplios sectores eclesiásticos, siendo considerado como el iniciador de un re
nacimiento religioso. Pero la dinámica interna de su pensamiento no podía 
quedarse quieta. Lo que sería tildado por aquéllos como «ruptura» con lo defi
nido por el Dogma, no era más que una sencilla y simple (schlichte) conse
cuencia filosófica» 23.

Para nosotros las palabras de N. Hartmann sobre M. Scheler tienen un 
sentido eminentemente programático.

Hay un pasaje concreto en la obra de M. Scheler significativo en extre
mo.

En el Prólogo a la Segunda Edición de De Io Eterno en e! hombre distin-

21. Ibd.
22. Eth. 17.
23. N. Hartmann, «M. Scheler», en Kantstudien, 33 (1928-1929), Xlli-XIV.
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gue cuatro perspectivas noéticas en su pensamiento: «Conocimiento reli
gioso, fenomenología descriptiva, fenomenología esencial y análisis 

metafísico» 24.
Esta distinción de perspectivas junto con la referencia expresa a un «cam

bio de perspectiva», a una «ampliación» de su pensamiento apuntada en el 
Prólogo a la Tercera Edición de El formalismo en la ética y la ética materia/  de 
los valores 25 puede quizá proporcionar la clave interpretativa de toda su obra 
en lo que respecta al objetivo de nuestro estudio.

La separación radical entre el «ser-así» (So-sein), (Wesen) y el «ser-real» 
(Da-sein) abierta por la actitud fenomenològica, entre la constelación de los 
valores y el mundo de los bienes y de las cosas establecidas por la axiología, 
entre lo esencial-(ideal)-irreal y lo fáctico-real, brevemente, entre el «espíritu» 
(Geist) y el «impulso» (Drang) se proyecta en el horizonte antropológico ya 
desde un principio con la distinción entre el «homo naturalis» y el 
«hombre-(espiritual)-personal».

Al efectuar una radicalización ontològica de su actitud fenomenològica, 
de su concepción axiológica y de su pensamiento antropológico, determinada 
por la perspectiva metafísica, aparece la filosofía final de M. Scheler como 
despliegue especulativo de un dato aportado por la exploración fenomenolò
gica, que, por una parte, «intuye» lo esencial y, por otra, «pone fuera de ac
ción» lo real, pero que precisamente por esta razón no lo puede negar.

Frente a aquéllos, pues, que subrayan una «ruptura», un viraje radical en 
la temática scheleriana de Dios y del hombre contraponiendo el período «filo
sóficamente católico» —expresión controvertible en sí misma— al «ocaso filo
sófico» de su pensamiento posterior, podría afirmarse que M. Scheler se en
cuentra un día de sus años-viajeros, como en una encrucijada de caminos, 
con la visión católica, para seguir avanzando y alejarse definitivamente al fi
nal. Alejamiento que no implica en la dinámica interna de su pensamiento, de 
forma necesaria, «cambio», ruptura», «transformación» sino sencillamente 
«ampliación» en el sentido de un incesante peregrinar, condicionado por esa 
«búsqueda» radical que al principio subrayamos como distintivo del hombre, 
ser que ha de hacerse.

Con esto no intentamos, ahora, dictaminar nada en la controversia en 
torno a la continuidad o discontinuidad de la obra de M. Scheler. Más que dic
taminar sería prejuzgar. Sólo queremos destacar como el hilo conductor de 
nuestra investigación centrada en el problema fundamental de la significación 
y proyección concreta del método fenomenològico sobre la temática de Dios 
y del hombre en el pensamiento de M. Scheler.

Terminamos esta breve exposición de nuestro objetivo con dos observa
ciones concretas.

24. Ew. M. 14.
25. Eth. 17.



472 H. MARTIN IZQUIERDO 8

No cae dentro de nuestro objetivo analizar detalladamente la axiología 
scheleriana ya que entraña una problemática ética de extraordinaria densidad 
que nos apartaría en gran manera del problema propiamente antropológico.

Sólo tendremos en cuenta el pensamiento axiológico de M. Scheler en la 
medida en que implique una perspectiva antropológica.

Por otra parte queremos disculpar por incluir algunas palabras en alemán 
que consideramos de gran utilidad para llenar el vacío quizá existente entre la 
traducción castellana y el mensaje concreto de M. Scheler.

En general huiremos lo más posible del uso frecuente de tales términos.

II. ESTUDIO ETIOLÓGICO DEL PENSAMIENTO DE M. SCHELER

Lo afirma expresamente M. Scheler: «Todo pensamiento está injertado 
en la corriente histórica» 26. El hombre comienza a existir siempre sobre una 
cierta altitud de pretérito acumulado. Esa altitud le da una perspectiva y de ahí 
su cosmovisión específica. Creemos, pues, que a la consideración objetiva y 
concreta de los elementos constitutivos de cualquier vertiente de la cosmovi
sión de un autor, ha de preceder un análisis etiológico —en sentido amplio — 
de la misma; estudio que no versa, de una manera inmediata, sobre la misma 
cosmovisión, sobre «cómo fue» realmente, sino más bien, sobre su coeficien
te histórico, sobre «cómo llegó a ser».

Todo pensamiento tiene, pues, un contexto; está insertado en el sistema 
de coordenadas de lugar y tiempo. Contexto e inserción que no puede in
terpretarse como tara de su originalidad. En la gráfica histórica un suceso no 
es siempre «causa» del siguiente, puede ser solamente «condición». El mundo 
noètico del pasado constituye una cercanía que condiciona al presente en for
ma variable, proyectándose ambos sobre el futuro inmediato. Más que tara
da, está reafirmada y perfeccionada la originalidad de cualquier pensamiento 
en la unión de las tres dimensiones del tiempo.

El estudio etiológico de cualquier vertiente de una cosmovisión en 
concreto centra ésta en la misma historia del pensamiento, evita toda posible 
dislocación que redundaría negativamente en su interpretación auténtica y 
describe como un horizonte, sobre el que se abre el pensamiento, ya que lo 
«etiológico» de este estudio ha de entenderse en sentido amplio.

Quizá existe siempre cierto riesgo en todo análisis etiológico, ya que los 
«esquemas» parciales del «pretérito acumulado» sobre cuya altitud existe el 
pensamiento concreto —considerados aisladamente— pueden dificultar la 
compresión total del devenir histórico espiritual del mismo, en cuanto pueden 
romper su sentido orgánico inmovilizando, como desecando algo eminente
mente dinámico y vital.

26. W¡ Ges. 427.
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Tales esquemas, pues han de entenderse como ingredientes de una red 
dinámica, tejida no ecléctica sino orgánicamente en la individualidad vital 
esencial de cada pensador.

Con una intención especial selectiva reducimos nuestro estudio etíológi- 
co del pensamiento de M. Scheler —en el sentido anteriormente expuesto— a 
los siguientes puntos:

1. J. T. Fichte y R. Eucken como posible motivación primera.
2. Un augustinismo con impronta de la época de Nietzsche.
3. La fenomenología como actitud fundamental.
4. La filosofía de la vida como complemento y como conflicto.
5. A. Schopenhauer y E. v. Hartmann en el «transfondo» del pensa

miento final. .

1. J. T. FICHTE Y R. EUCKEN COMO POSIBLE MOTIVACIÓN PRIMERA

R.T. Haskamp publica en 1966 la obra que lleva como título Personalismo 
especulativo y fenomenológico 27. En ella pretende demostrar que «el perso
nalismo de M. Scheler y las tendencias actualistas y dualistas que operan en él 
tienen como principio fontal al idealismo especulativo de Fichte, conocido por 
medio de Eucken en sus años de Jena» 28. Para R. J. Haskamp la «actividad» 
(Tathandlung) fichteana, a través de la «autoacción» (Selbstátigkeit) de Euc
ken, determina la concepción scheleriana de la persona, el dualismo existente 
entre el hombre como ser «natural» y como «persona» y el planteamiento del 
problema de la participación de la persona en lo Absoluto.

Antes de la obra de R. J. Haskamp apenas si existen investigadores que 
subrayen el coeficiente fichteano de la obra de M. Scheler.

H. Heimsoeth pasa fugazmente sobre el tema con esta afirmación: «En 
su concepción de la persona M. Scheler persigue las líneas trazadas por la 
doctrina de Fichte sobre la «actividad» (Tathandlung)» 29. Se había acen
tuado, es cierto, la gran afinidad entre el creador de lá «Teoría de la Ciencia» y 
R. Eucken 30. Era manifiesta, por otra parte, la dependencia inicial de M. 
Scheler con respecto a su maestro en Jena — R. Eucken — , bajo cuya direc
ción presenta sus primeros trabajos de investigación.

Sin embargo, de una manera directa, no se había estudiado detenida
mente la posible proyección de Fichte sobre M. Scheler a través de Eucken,

27. Spekulativer und phänomenologischer Personalismus. Einflüsse J. <3. Fichtes und R. 
Euckens auf M. Sche/ers Philosophie derperson, Symposion: Philosophische Schriftenreihe, hrs- 
gb. von M. Müller, B. Welte, E. Wolf, Heft 22, Freiburg-Munchen: K. Alber 1966.

28. I. c. 13.
29. Windelband-Heimsoeth, Lehrbuch der Geschichte der Philosophie, 15 Aufl. Tübingen:

Mohr 1957, 611. #
30. Cfr. R. Falken berg, «J. G. Fichte», en: Zeitschrift für Philosophie und philosophische 

Kritik. Leipzig 15Ö (1915) 11; H. Rickert, Die Philosophie des Lebens, Tübingen: Mohr 1922, 31.
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decisiva, sin duda, para resolver ae golpe el pseudodilema «substancialismo» 
o «actualismo» en la concepción scheleriana de la persona.

La obra de R. J. Haskamp llena precisamente este vacío. En este sentido 
es altamente positiva. Sin embargo, la excesiva preocupación por justificar su 
propósito le hace exagerar a veces, asfixiándose en una ostensible parciali
dad, no distinguiendo los órdenes del planteamiento —en el que es posible la 
motivación fichteana— y de la configuración sistemática concreta, cerrándo
se, en fin, a la constatación de otros determinantes y condicionamientos que 
tejen la red dinámica y política del pensamiento scheleriano.

Tres puntos distinguimos como posible motivación, expresiva de la afini
dad de planteamiento, y que presentamos como diapositivas recortadas de un 
inmenso y complejo horizonte:

A. Pérdida del carácter substancial de Iá realidad que se convierte en puro 
dinamismo.

Simplificando todo lo permitido, diríamos que para Fichte existen origina
riamente dos posibles direcciones en la filosofía: La una parte del ser, de lo 
objetual, teniendo que enfrentarse con el problema insoluble de cómo a este 
ser le corresponde una conciencia, a este objeto un sujeto.

La segunda dirección, que es la única posible, surge de la conciencia y 
tiene como tema central la pregunta sobre cómo «la» conciencia puede repre
sentarse «este» mundo. Al ser la filosofía «ciencia», con estructura, pues, de 
«sistema» exige necesariamente un primer principio inconcuso, como punto 
de arranque, que no puede ser otro que el «yo». Ahora bien, el «yo» es 
aquello cuya esencia consiste sólo en «ponerse» (sich selbst setzen). Por otra 
parte, el «yo» no solamente se «pone» a sí mismo, sino que se «contrapone» 
(wider-setzen) a cualquier cosa, que, en cuanto es opuesta, es «no-yo». Este 
«no-yo» es «puesto» por el «yo» y está en el «yo», no hace desaparecer el 
«yo», únicamente lo limita. La intuición fundamental de Fichte está en consi
derar al «yo» como «actividad» infinita, que se limita por una exigencia interior 
y que pone y crea su límite: el «no-yo», cuya realidad consiste exclusivamente 
en la «actividad» del «yo».

Para Fichte, pues, en el ámbito de la filosofía no existe nada «permanen
te», «quieto», «muerto», todo es «acción», «movimiento», «vida»; no se «en
cuentra» nada, «se hace que brote todo». Esta dinaminación de la realidad en 
Fichte, que llega hasta M. Scheter a través de Eucken, irrumpe privada de su 
dimensión idealista trascendental, potenciada por la fenomenología del «ac
to» y circunscrita únicamente a la concepción de la persona, en múltiples pa
sajes de la obra de M. Scheler31.

31. Cfr: Eth. 382ss.; Ew. M. 414; Ñachi. 63; Sym. 257.
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B. Dualismo ético (Fichte) y antropológico ÍEucken)

a) Fichte

No parece justificado, en principio, hablar de un dualismo en Fichte, ya 
que en él todo es «actividad». Se habla de un «monismo metafísico», de un 
«monismo epistemológico» o de un «monismo ético» 32. Tomamos este califi
cativo de R. J. Haskamp, según el que «las distintas intenciones (Gesinnun
gen) del sujeto justifican tal expresión» en Fichte 33.

Es notorio que Fichte parece romper la unidad doctrinal de su sistema y si 
en la primera fase de su pensamiento habla de lo infinito en el «yo», en la se
gunda, concretamente.en la Introducción a la teoría de la Ciencia de 1801, 
habla, en vez del «yo», de lo Absoluto cuyos momentos son el «ser» y la «li
bertad».

Lo apuntamos como nota marginal sin asumir en nuestra intención la 
problemática compleja que implica.

Fichte afirma ahora que en virtud del acto de amor de Dios se autopone la 
persona, conquistando así su autenticidad.

Esto incluye de forma palmaria que antes de la «ejecución» de tal acto, la 
persona tiene otra forma de existencia. La realidad de esta forma existencial 
es igual a cero. El hombre, aquí, es libre de ser y no ser.

Al elegir la posibilidad de la libertad en la acción («Freiheit zu») se inserta 
la persona en el mundo de los espíritus 34.

En el sentido de que sólo corresponde realidad al comportamiento ético, 
mientras que fuera de lo ético la realidad es igual a cero, justifica R. J. Has
kamp la expresión de «dualismo ético» en Fichte.

b) Eucken

En Fichte es la «acción el único ser. Eucken, por su parte, considera al 
«ser espiritual» como más auténtico y noble contraponiéndola al ser mera
mente natural. Ahora bien, si en Eucken el ser espiritual se constituye por la 
«auto-acción» (Selbstátigkeit) parece admitir este hecho una etapa histórica 
en la que el ser espiritual no está realizado: sólo en virtud de la «auto-acción» 
surge la contraposición entre el ser espiritual y el ser simplemente natural. Al 
ser el hombre punto de intersección de ambos «grados de ser» se da en él un 
dualismo metafísico, en virtud del que sqlo existe una diferencia de grado

32. E. Cassifer, El problema del conocimiento, vol. III. Méjico-Buenos Aires: Fondo de Cul
tura Económica 1957, 243.

33. Spekulativer und phänomenologischer Personalismos, 182.
34. Sobre el concepto de «Freiheit wovon» y «Freiheit wozu» Cfr. B. Bauch, Fichte und un

sere Zeit, Leipzig: F. Meiner 1923.
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entre el hombre —ser simplementeinatural — y el animal, y una diferencia on
tològica entre el hombre —ser espiritual— y el hombre —ser biológico — .

En Eucken se encuentra también la posibilidad de un dualismo ético: 
Frente a la «existencia espiritual» está la «existencia inmediata», carente 

de sentido y enquistada en la naturaleza caída. La pertenencia a una o a otra 
está determinada por una «decisión personal» 35.

La porosidad y sensibilidad intelectual de M. Scheler capta con exactitud 
casi extrema estas tendencias dualistas que recorren toda su obra para consti
tuirse en foco central de su filosofía postrera.

Basten sólo estas sugerencias: Diferencia de grado entre el hombre —ser 
biológico— y el animal ^  diferencia ontològica entre lo eterno en el hombre 
—la persona— y el ser «natural» del hombre 37; dualismo antropológico cons
tituido por los principios metafísicos del «espíritu» (Geist) y el «impulso» 
(Drang) 38.

C. La idea de participación y el amor.

Simplificando de nuevo y prescindiendo de esencialidades complejas, se 
puede afirmar que el problema en torno al que gravita la «Teoría de ia ciencia» 
de 1801 está configurado por este interrogante: ¿Cómo la Unidad de la vida di
vina, esencia interior de lo Absoluto, se desgaja en el sistema de individuos 
que, con sus representaciones, constituyen el «mundo» auténtico como 
«mundo de individuos»?

La persona aparece, pues, como parte individual del Todo, viviendo de 
ese Todo en virtud de la «participación» (Teilnahme) en él. Esta participación 
de la persona en lo Absoluto determina su inmortalidad —separada de lo sen
sible está lejos de toda destrucción— y su eternidad, que como afirma Fichte 
en 1806 en la Introducción a ia vida feliz no sólo existe después de la muerte 
sino dentro de la temporalidad de la vida.

Para Eucken —de acuerdo con Fichte— la eternidad no comienza en el 
más allá sino con «la Vida autónoma (Selbständig) que despunta en nosotros 
y que nos constituye en portadores de la misma al hacernos partícipes de su 
infinitud y eternidad» 39.

En virtud, pues, de la participación en lo Absoluto la persona, tanto en 
Fichte como en Eucken, es supratemporal y supraespacial.

Ahora bien, con la idea de «participación» introducen la idea del «amor».

35. R. Eucken, Der Kampf um einen gestigen Lebensinhalt, 5. Aufl., Berlin De Gruyter 
1925, 32.

36. Eth. 292-293.
37. U. d.,W . 191ss.
38. Stell. 81.
39. R. Eucken, Der Sinn und Wert des Lebens, 2. Auf!,, Leipzig: F. Meiner ¡317, 132.



13 EL TEMA DE DIOS Y DEL HOMBRE EN LA FENOMENOLOGÍA DE... 477

Cuando Fichte, en su etapa final, habla del amor se refiere concretamen
te a la capacidad del hombre para «realizar y asegurar» la participación en el 
Todo, recalcando el carácter unitivo del amor que, en cuanto participación, 
lleva la impronta de la «divinización».

No intentamos extendernos más.
Es obvio que la participación en el sentido del idealismo no podrá ser 

compartida por M. Scheler, pero la motivación está ahí, y unida a determinan
tes procedentes de otras direcciones amasará el pensamiento de M. Scheler 
en lo referente a estos conceptos 40.

2. UN AUGUSTINISMO CON IMPRONTA DE LA ÉPOCA DE NIETZSCHE

Desde las primeras líneas de su libro De lo Eterno en el hombre se con
fiesa M. Scheler adicto al augustinismo, añadiendo que la fenomenología ha 
de encargarse de liberarle de todos los velos que sobre él ha podido plegar el 
tiempo 41.

A pesar de contar con esta afirmación fundamental de M. Scheler, es 
controvertible toda determinación ulterior sobre la forma concreta del mismo.

E. Przywara llega a negarla 42. J. Geyser defiende su existencia pero im
pugna su autenticidad 43. Incluso aquellos que persisten en el matiz esencial
mente augustiniano de la obra de M. Scheler no están de acuerdo en su ca
racterización concreta:

J. Hessen habla de un «augustinismo platónico» 44. J. Grooten descubre 
un «Saint Augustin déjà schelérién» 45 y H. Kuhn constata sugestivamente 
«un augustinismo renacido en la época de Nietzsche» A6I expresión que toma
mos en nuestro epígrafe. El mismo M. Scheler da su parecer sobre este pun
to, aunque sus palabras no son ninguna clave para una comprensión definiti
va: Nos habla de «un augustinismo profundamente (stark) modificado» 47. No 
concreta más.

Nuestra intención es asomarnos al problema de la influencia augustiniana 
real en M. Scheler, configurando primero el espíritu específico del augustinis
mo.

40. Cfr. Ew. M. 71-72, 162, 261; Sym. 174.
41. Ew. M. 17.
42. «Zu M. Schelers Religionsauffassung», en: Zeitschrift für katholische Theologie. Inns

bruck, 47 (1923), 25.
43. Augustin und die phänomenologische Religionsphilosophie der Gegenwart, Münster: 

Aschendorff 1923, 59-60.
44. M. Scheler. Eine kritische Einfünhrung in seine Philosophie, 118.
45. «L'augustinisme de M. Scheler», en: Augustinus Magister II, Paris: Etudes augusti- 

niens 1954, 118.
46. «M. Scheler im Rückblick», en: Hochland. München, 51 (1959), 327.
47. Phil. Geg., 212.
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A. El augustinismo desde una perspectiva generaI

Apoyándonos én la autoridad de L. Veuthey 48, y siempre con un criterio 
sintético, reducimos el espíritu específico del augustinismo a los siguientes 
puntos:

1. Simbiosis entre filosofía y teología, y negación de la posiblilidad de 
una filosofía pura integral.

2. Identidad substancial entre el alma y sus facultades.
3. Autonomía del alma con respecto al cuerpo.
4. Primacía de la voluntad.
5. Carácter activo del conocimiento, tanto sensible como intelectual.
6. Hilemorfismo universal y pluralidad de formas.
7. Importancia de la experiencia en el conocimiento.
8. El intuicionismo, la interioridad, el concretismo son consecuencia de 

la necesidad de la experiencia frente a la abstracción intelectual.
9. La iluminación como elemento esencial.
Una disquisición concreta de cada punto estaría fuera de lugar al exceder 

el ámbito de nuestro estudio. Explicamos, pues, brevemente, dado su relieve, 
los tres últimos.

a) Importancia de la experiencia en el conocimiento

No se trata, como en el aristotelismo, de experiencia sensible sino de ex
periencia interna cuya metafísica —en frase de Windelband— 49 constituye 
toda la filosofía de San Agustín. Por otra parte, al obtener la primacía el «amor 
franciscano» de la naturaleza que es «campo de expresión» de Dios, se tiene 
una «cognitio Dei experimentalis». La experiencia es como una tercera fuente 
de conocimiento, ampliando el esquema gnoseológico de «conocimiento sen
sible e intelectual».

b) El intuicionismo, la interioridad, el concretismo son consecuencia de 
la necesidad de la experiencia frente a la abstracción intelectual.

En un léxico escolástico se llama intuición a la «cognitio sine medio». Na
turalmente que en el conocimiento de Dios no puede tener la expresión «sine 
medio» un sentido lógico formal. Nos moveríamos dentro del ontologismo. El 
intuicionismo oculta una cierta paradoja. Acepta la forma de una «intuición in
mediata de Dios» pero sólo en el «acto de la experiencia interna». Se trata de 
una inmediatez mediata, de una presencia de Dios que en el ser de caminan
tes, rezuma ausencias. Se trata de una mística en la noche. Dios es siempre el 
«Deus absconditus».

48. «Les divers Courants de la philosophie augustino-franciscaine au moyen âge», en: 
Scholastica ratione historico-critica instauranda, Romae 1951, 627ss.

49. Geschichte der Philosophie, 231.
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La «interioridad» y el «concretismo» se manifiesta en que si Sto. Tomás 
de Aquino p.e., desaparece tras los bastidores de sus obras, el pensador 
augustiniano escribe siempre como un «itinerario» propio, sus obras son co
mo una trayectoria personal.

c) La iluminación como elemento esencial

La doctrina augustiniana de la «iluminación» tiene íntima conexión con 
una actitud metafísica concreta: la identidad entre ser-Dios.

Todo conocimiento es conocimiento del ser. El ser es lo originario y pri
mero en el entendimiento. Este ser es precisamente Dios. El ser no es un con
cepto logrado por abstracción. Ser es «esse», el «esse fórmale» por el que to
do ser es ser. Se da síntesis —siempre en sentido «ejemplar»— entre Dios- 
mundo. Por eso todo ser es un «vestigium», una «huella» de Dios. La ilumina
ción es la presencia de Dios en el conocimiento de todo objeto concreto. La 
iluminación no es una acción directa de Dios en el acto cognoscitivo. Es, sen
cillamente, el conocimiento del ser que es Dios. La identidad entre ser-Dios 
hace posible una cosmovisión en la que todo es «luz de Dios», en la que todo 
«habla de Dios», porque es un reflejo de El. No es necesario «concluir» la 
Trascendencia en forma de una prueba deductiva: lo «Trascendente» es el 
sentido originario de lo «inmanente».

B. La herencia augustiniana en M. Sche/er

Existe en la persona y obra de M. Scheler una como predisposición 
augustiniana temperamental, definida por la participación (Teilnahme), por la 
entrega (Hingabe), por el abandono a lo esencial50.

Ahora bien, al referirnos a la influencia augustiniana real en la obra de M. 
Scheler se han de distinguir dos puntos:

a) la referencia histórica a S. Agustín, y
b) el sentido significativo de esa referencia. .
Brevemente abordamos estas dos dimensiones de la herencia augusti

niana de M. Scheler.

a) Referencia histórica a S. Agustín

La referencia histórica a S. Agustín está claramente determinada en M. 
Scheler por este hecho: «Sólo en S. Agustín y en su escuela encontramos se
rios intentos de traducir en conceptos filosóficos el contenido de la experien-

50. Ew. M. 68.
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cia cristiana» 51. Se trata de una tesis discutible, pero es presentada como fir
me arbotante de esa referencia scheleriana que inunda sus escritos.

Una prueba panorámica de esto nos la ofrece el simple enunciado de las 
siguientes ideas, de claro cuño augustiniano, y fundamentales en M. Scheler:

— Prioridad del amor frente al conocimiento 52:
— Concepción de Dios como amor ^
— Concepción del hombre como «ens amans»
— Conocimiento de Dios a través de él mismo 55;
— Epifanía de Dios en el hombre
— El mundo como revelación natural de Dios 57.

b) Sentido significativo de esta referencia

M. Scheler no hace referencia a «S. Agustín y a su escuela» como simple 
arqueólogo o historiador del pasado; le interpreta «modificándole» 58 de tal 
forma que es precisamente la dimensión de un augustinismo modificado la 
que —entre otros factores— puede explicar la marcha continua, en espiral as
cendente, hacia su filosofía final.

M. Scheler ignora, o aparenta ignorar, la vertiente sobrenatural de algu
nas de sus afirmaciones. No distingue rigurosamente entre lo perteneciente al 
hombre «de iure» y «de facto» —en cuanto ser incorporado al orden de la gra
cia, según el conocimiento religioso anclado en la revelación — .

La concepción del mundo, del hombre y de Dios tiene como aleteos de 
músicas nuevas que terminan en la cascada armoniosa de una «Einsfühlung» 
universal.

Falta de una manera absoluta el principio de «ejemplaridad», con el que 
está marcada toda la creación y según la que, aunque Dios se encuentra en el 
núcleo más profundo de todo ser, se delimita éste en su finitud originaria fren
te a aquél.

El augustinismo juega con las mismas vivencias —si prescindimos de la 
actitud fenomenológica— que M. Scheler, pero aquél está apoyado en hilos, 
en diques de contención que aseguran la estabilidad del cosmos en su rela
ción con lo Trascendente-lnmanente, estabilidad que se quiebra en M. Sche
ler precisamente por carecer de una frontera firme y claramente diferencial 
entre Dios y el hombre-persona. Ya hacia 1915 encontramos en él esta afirma
ción: «el error de las doctrinas antropológicas consiste en que se ha querido

51. Soz. Welt. 88
52. W¡. Ges. 341
53. Sym. 177.
54. Ñachi. 348.
55. Ew. M. 245.
56. Eth. 293.
57. Ñachi. 357.
58. Phil. Geg. 212.
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poner como estadio firme entre Dios y la vida al hombre y ese estadio interme
dio no existe» 59.

De forma casi insensible pero rectilínea asistimos en la obra de M. Sche- 
ler a una deformación específica del augustinismo, fruto de la «época de 
Nietzsche» como certeramente señala H. Kuhn.

El giro copernicano de Kant, la Fenomenología del Espíritu de Hegel, el 
idealismo y romanticismo alemán en general, operaron una honda trasforma
ción de la concepción antropológica, en virtud de la que Nietzsche afirma: «Si 
existieran dioses, cómo iba yo a soportar no ser uno de éllos» 60. Fruto de la 
«época de Nietzsche» es la divinización del hombre. Empresa fácil para M. 
Scheler teniendo todo el material augustiniano ante sí y erigiéndose como ar
quitecto.

La «solidaridad» entre lo finito y lo infinito en el pensamiento de M. Sche
ler, la mutua pertenencia ontològica entre ambos es sólo un momento dialéc
tico. No sería auténtica la solidaridad si el Espíritu infinito no necesitara la co
operación de lo finito. Es precisamente aquí cuando aparece el hombre, con 
verdadero peso ontològico, como «co-autor», «co-realizador» de lo Infinito, 
«Mitbidner», «Mitstifter», «Mitvollzieher» 61.

3. LA FENOMENOLOGÍA COMO ACTITUD FUNDAMENTAL.

Al dedicar toda nuestra Primera Parte al estudio de la fenomenología en 
M. Scheler y a los límites diferenciales entre su pensamiento y el de E. Hus
serl, no pretendemos extendernos aquí en este sentido.

Sólo queremos consignar el aparecer de la fenomenología en las Investi
gaciones Lógicas de E. Husserl (1900-1901), su proyección sobre la temática 
scheleriana como «actitud fundamental», y subrayar ya desde ahora las pro
fundas diferencias existentes entre ambos pensadores, fuente de múltiples 
equívocos e interrogantes.

M. De Gandillac resume así —aunque de un modo ciertamente 
impreciso— estas diferencias:

«Par son tempérament, Scheler était fort éloigné de Husserl, et la 
phénoménologie, comme «science rigoureuse», convenait mal à son 
génie d'essayiste. Il est de ceux qui, par l'emploi à la fois pédant et 
imprécis d'un vocabulaire technique, ont pu accréditer une certaine 
image de l'analyse phénoménologique qui ne correspondait exacte
ment ni aux intentiones de Husserl ni au véritable contenu de la phi
losophie schelerienne. Le mérite de Scheler est cependant d'avoir

59. U. d. W. 186.
60. Also sprach Zarathustra, Werke, Bd. II, hrgb. von K. Scheleta, München: C. Hauser 

1966, 277.
61. Phil. W . 15.
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tenté d'appliquer a des problèmes de caractère «existentiel» une mé
thode d'investigation à laquelle plusieurs autres après lui, en France 
et en Allemagne, sans toujours dire ce qu'ils lui doiven, ont pu don
ner l'éclat qu'on sait»

4. LA FILOSOFIA DE LA VIDA COMO COMPLEMENTO Y COMO
CONFLICTO

Sabemos que la «Filosofía de la Vida incluye una doble vertiente que W . 
Dilthey resume así: «Aquí la vida aprehende a la misma vida». La vida, pues, 
en cuanto «realidad radical» que diría Ortega y Gasset, se constituye en objeto 
y sujeto de la Filosofía, contraponiéndose, por una parte, al ser estático y, por 
otra, al entendimiento que deseca el objeto. Como «objeto» implica la 
aprehensión de la vida en toda su «vitalidad». En cuanto «sujeto» apunta a la 
filosofía que emerge desde dentro de la plenitud vivencial de la misma vida.

Ahora bien, esta «vida» —objeto y sujeto del filosofar—, torrente desbor
dado, es movimiento, llegar a ser y absoluto dinamismo, y en cuanto tal «fuer
za creadora»: el universo no es algo que ha brotado «ya» sino que va brotando 
a borbotones de los arcanos de la misma vida.

Esta «Filosofía de la Vida», representada brevemente en la diapositiva 
mental precedente, es, a la vez, complemento y conflicto en el pensamiento 
de M. Scheler.

«Complemento» en cuanto que llena ese sector prohibido a la actitud fe- 
nomenológica inicial, no porque sea puesto intencionadamente entre parénte
sis, sino porque se evade automáticamente de ella. «Conflicto» en cuanto que 
este sector óntico, inundado por la Filosofía de la Vida, es irreductible y antité
tico al del «espíritu», existiendo entre ellos una lucha y una tensión que tien
de, sin embargo, a una vinculación funcional.

Como veremos a lo largo de nuestra investigación, todo el pensamiento 
de M. Scheler oscila entre el «espíritu» y la «vida», el «espíritu» y el 
«impulso»; «vida» e «impulso» que si no son subrayados siempre con la mis
ma intensidad que el «espíritu», existen, sin duda, como torrente oculto para 
irrumpir impetuosos al darnos M. Scheler la perspectiva total de su pensa
miento en «El puesto del hombre en el Cosmos», presentándolos como atribu
tos metafísicos del hombre y de lo Absoluto.

El precio que paga M. Scheler a la Filosofía de la Vida que le sirve de 
complemento es el asignar fuerza creadora al «Drang» al «élan vital» de la vi
da. En contraposición, el «espíritu» es impotente. Al pertenecer el «espíritu» a 
la esfera de la esencialidad contraria a la órbita de lo «real» y al coincidir reali-

62. M. De Gandillac, «L'usage schelerien du langage phénoménologique dans le Formalis
me», en: Archivio di Filosofia. Roma 7 (1957), 228.
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dad y causalidad, la consecuencia es obvia. Precisamente de aquí surge la 
teoría de los «factores ideales» y de los «factores reales» de importancia tras
cendental para la Filosofía de la Historia y para la Sociología de M. Scheler.

Existe, sin embargo, un distanciamiento con respecto a la Filosofía de la 
Vida en el pensamiento acheleriano en dos puntos fundamentales:

— El «Espíritu» no es epifenómeno de lo vital;
— No se puede concebir al «espíritu» simplemente como un «Wider

sacher».
Por una parte existe una autonomía e independencia entre ambos secto

res ónticos y, por otra, una unidad funcional constituida por la teoría schele- 
riana de la «sublimación».

El «Drang» es fuerza para el «espíritu» y el «espíritu» altura orientadora 
para la ceguera del «impulso». Uno o otro están comprometidos casi en un 
imposible: la vitalización del «espíritu» y la espiritualización del «impulso».

No es nuestro propósito extendernos más. La última parte de nuestra in
vestigación versa de una manera específica sobre toda esta problemática.

5. A. SCHOPENHAUER Y E. V. HARTMANN EN EL «TRASFONDO» DEL
PENSAMIENTO FINAL

Prescindiendo, por ahora, del problema en torno a la continuidad o dis
continuidad en la obra de M. Scheler, constatamos que aparecen, sin duda, 
en su pensamiento final una amalgama de matices procedentes de Bohme, 
Hegel, Schelling, Schopenhauer y E. v. Hartmann. Incluso se puede afirmar 
que existen motivaciones del psicoanálisis de Freud.

Confiamos en que la última parte del presente trabajo ponga de manifies
to con la debida suficiencia la verdad dé esta simple constatación, remitiéndo
nos por el momento a destacar brevemente cierto paralelismo entre el pensa
miento final de M. Scheler y el de Schopenhauer y E. v. Hartmann.

A. Sorprende, ciertamente, la afinidad entre Schopenhauer y ía 
metafísica final de M. Scheler; si la reducimos a simples enunciados resulta el 
siguiente esquema:

— El «impulso», como principio cósmico juega en M. Scheler una fun
ción similar a la «voluntad de vivir» en Schopenhauer.

— M. Scheler se apoya, visiblemente, en Schopenhauer al presentar su 
teoría de la «sublimación», —posible polarización entre los dos princi
pios metafísicos—. Pero, mientras M. Scheler apenas convence en su 
axiomática ontològica, Schopenhauer propone una explicación más 
lógica en sus presupuestos, aunque no menos controvertibles, ya que 
el «entendimiento» se reduce al principio dominante de la «voluntad» 
de la que emerge como una objetivación.

— Existe entre ambos una proximidad terminológica: Schopenhauer ha-
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bla de un «leiten» y un «lenken» del «entendimiento» sobre la «volun
tad», del mismo modo que Scheler —empleando los mismos térmi
nos— atribuye al «espíritu» la capacidad (!) de «guiar» y «orientar» al 
impulso».
En ambos encontramos también la palabra «Hemmung», connotando 

. a la posibilidad de «contención», de «freno» y «desen-freno» que tie
ne el «entendimiento» o el «espíritu» respectivamente sobre la «vo
luntad» o el «impulso».
Finalmente diremos que Schopenhauer describe a la «voluntad como 
«ciega» y «salvaje» calificando M. Scheler al «impulso» como «de
moníaco» e «irracional» M.

B. E.v. Hartmann 65 presenta un Absoluto espiritual-inconsciente como 
síntesis del «Espíritu absoluto» de Hegel, del «Inconsciente» de Schelling y de 
la «Voluntad» de Schopenhauer. Sus atributos son la «voluntad ciega» y la 
«idea lógica».

Entre E. v. Hartmann y M. Scheler —en su filosofía final — existe un para
lelismo tal, que si —en una hipótesis ciertamente imposible— se pudiera in
terpretar a E. v. Hartmann según el esquema dualista y a M. Scheler según un 
criterio monista nos encontraríamos con semejanzas muy fundamentales 
entre ambos.

Tanto E. v. Hartmann como M. Scheler conciben la relación entre lo Ab
soluto y el mundo no en un sentido creacionista, sino como una «autorealiza- 
ción» del Absoluto en el mundo.

Para E. v. Hartmann los «últimos elementos» del mundo e.d., la materia 
son «funciones» del Absoluto con doble vertiente, en cuanto realizados por la 
«voluntad» y llenos de contenido por la «idea». La materia es un sistema de 
fuerzas que configuran dinámicamente el espacio.

M. Scheler considera esta teoría dinámica de la materia como la más 
aceptable, adhiriéndose casi totalmente a ella. Los centros dinámicos y vitales 
de los estratos más inferiores del mundo emergen del «impulso» que se mul
tiplica en su ascender complejo a través de todos los reinos existentes 66.

Como punto controvertible podríamos destacar el que en E. v. Hartmann 
lo Absoluto es impersonal, mientras que en M. Scheler —como veremos en 
nuestra Tercera Parte— quizá no está justificada una interpretación del 
«espíritu» en tal sentido.

De manera ulterior, al saberse a sí-mismo el Absoluto en el hombre se da 
un inconsciente originario en él, igual que según E. v. Hartmann.

63. Die Wett als Wille und Vorstellung, Sämtliche Werke, Bd. 1-2. Hrsgb. von P. Deussen, 
München: Piper 1911-1916, 233, 238.

64. Stell. 70-71.
65. Cfr. E. v. Hartmann, Philosophie des Unbewussten, 12. Aufl., Leipzig: Haacke 1923.
66. Stell. 65-66. '
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Tanto en uno como en otro, el proceso cósmico temporal representa el 
proceso teogónico supratemporal en el que el hombre «ayuda» a la «natura 
naturans» («impulso») y a la «deitas» («espíritu») a llegar a conseguir su ser.

Sólo en la concepción del final de este proceso se distancia M. Scheler 
de E. v. Hartmann: En El puesto del hombre en el Cosmos «sueña» el final en 
sentido teísta, aunque en las demás obras habla más bien de un «Ausgleich» 
—una «nivelación»— entre el «espíritu» y el «impulso» 67.

Fundamentalmente podemos reducir el estudio etiológico del pensamien
to de M. Scheler a los parágrafos precedentes.

Lo dejamos todo así. Una muerte prematura le sorprendió por las calles 
de su tiempo. No pudo escribir el último y definitivo capítulo de su obra. Esti
mamos, pues, que todo estudio de M. Scheler, si intenta ser objetivo ha de 
exponerse a correr el riesgo de parecer incompleto.

67. Phil. W. 86.



PRIMERA PARTE

HORIZONTE FENOMENOLÒGICO DE M. SCHELER

CAPÍTULO PRIMERO

DELIMITACIONES DIFERENCIALES ENTRE LA FENOMENOLOGÍA DE 
E. HUSSERL Y DE M. SCHELER

En el presente capítulo hemos de tenér en cuenta, en primer lugar, que 
nuestro objetivo no puede consistir en el análisis de la significación del «méto
do fenomenològico» en E. Husserl. Remitimos por esta razón a las obras de
A. D iem er1 y de A. De M uralt2.

Por otra parte, nos circunscribimos fundamentalmente a aquellas obras 
de E. Husserl frente a las que pudo tomar posición M. Scheler. Prescindimos, 
pues, concretamente de Experiencia y Juicio —editada por Landgrebe en 
1939— posterior, por tanto, a la muerte de M. Scheler y con respecto a la cual 
hubiera podido cambiar quizá su actitud.

I. INFLEXIÓN DEL MÉTODO FENOMENOLÒGICO DE E. HUSSERL

M. Scheler que se siente deudor de E. Husserl en lo referente a la con
ciencia metodológica de la unidad y sentido de la actitud fenomenològica 
reclama, sin embargo, «una responsabilidad absoluta» y «una patérnidad 
exclusiva en lo referente al concepto exacto según el que entiende y lleva a la 
práctica tal actitud fenomenologica» 3.

No sorprende esta afirmación. La fenomenología de E. Husserl es absolu
ta y trascendental, mientras que en M. Scheler encontramos únicamente una 
fenomenología eidètica, «mundana» a los ojos de E. Husserl. Podríamos mul
tiplicar los testimonios a este respecto: Troeltsch asegura que «en la doctrina 
husserliana penetra algo totalmente extraño que se manifiesta sobre todo en 
la hostilidad (Feindseligkeit) de M. Scheler con respecto a Kant tan valorado

1. £. Husserl. Versuch einer systematischen Darstellung seiner Phänomenologie, 
Meinenheim/Glan: A. Hain 1956.

2. L'Idée de la phénoménologie. L'exemplarisme husser/ien, Paris: P.U.F. 1958.
3. Eth. 11.
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por Husserl» 4. H. Jordán llega incluso a echar en cara a M. Scheler un «abu

so» (Missbrauch) del concepto husserliano de intuición categorial» 5.
Si se ahonda en las razones del proceso por el que M. Scheler se aparta 

de E. Husserl podríamos subrayar, en principio, el hecho de que éste concibe 
la fenomenología como «método», aunque hay que hacer frente aquí a toda 
parcialidad en la intelección de este término.

E. Husserl permaneció para muchos —para M. Scheler p.e. —, como el 
autor de las Investigaciones Lógicas, como aquél que realiza sin más la «vuel
ta al objeto».

Sin embargo al recorrer brevemente el «devenir» de su pensamiento apa
recen en él el objetivo y el método tan íntimamente entrelazados —diri
giéndose el «método» en una adecuación tan ajustada a la meta 
preconcebida— que va más allá sin duda del mero concepto de «método».

Las primeras publicaciones de E. Husserl —las siguientes tardaron tierrv 
po en aparecer— no dejaron entrever que su pensamiento estaba en-camino- 
hacia el problema «originario» de su fenomenología y que el método fenome- 
nológico en el sentido inicial, y precisamente en cuanto «camino-hacía» debía 
desembocar en la subjetualidad trascendental.

En las Investigaciones Lógicas» se pregunta E. Husserl por el ser de lo ló
gico descubriendo la idealidad de los objetos lógicos, en contraposición de la 
multiplicación de las formas subjetivas de lo dado.

En su planteamiento y en la interpretación específica de conceptos fun
damentales tomados de sus predecesores, concretamente el concepto de «in
tencionalidad» de F. Brentano, se ocultan gérmenes que habrían de impulsar 
su pensamiento hacia una posición definitiva ulterior.

El centro de gravedad del pensamiento de E. Husserl no debe situarse, 
según nuestro criterio, en la «vuelta al objeto», en la «idealidad de los objetos 
lógicos» —a los que sin duda reconoce en sus Investigaciones Lógicas una 
cierta independencia óntica— 6, sino más bien en el análisis de su constitu
ción subjetiva, que de forma gradual y ascendente se convierte en la proble
mática universal de la constitución de los objetos en general7.

4. Der Historismus und seine Probleme, Gesammelte Schriften, Bd. III. Tübingen: Möhr 
1922, 603.

5. Zur Objektivitätsfrage des Wertes. Ein kritisch-positiver Beitrag zur Wertlehre, Berlin: 
Ebering 1926, 41.

6. Cfr. W . del Negro, «Von Brentano über Husserl zu Heidegger», en: Zeitschrift für philo
sophische Forschung. Meisemheim/Glan, VII (1953), 571-585.

7. Somos conscientes del carácter controvertible de nuestra afirmación para quienes pro
pugnan que E. Husserl consideró siempre toda vivencia de acuerdo con su intencionalidad, to
mando a los objetos como el «hilo conductor» del análisis de la conciencia.

Aquí se encuentra la clave de la significación de su fenomenología. Pero subrayemos de 
nuevo que no es nuestro propósito abordar la significación del «método fenomenológico» en E. 
Husserl; sólo pretendemos que éste nos sirva de «medio» para llegar al pensamiento 
fenomenologíco-de M. Scheler.
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Aquí se encuentra el problema originario de E. Husserl que pregunta por 
el «sentido» —como donación de sentido subjetivo-noética— y por el «ser» 
—como encarnación objetiva del sentido dado— de lo existente, en cuanto 
nos es comprensible en la unidad interna de ambos momentos. Unidad que se 
realiza en la «intencionalidad», como producción óntico-constitutiva de la 
subjetualidad trascendental. El «ego fenomenológico» se coloca así ante la 
posibilidad de descorrer los velos que ocultan la esencia y, como espectador 
pasivo de su vida de actos, de describirla hasta llegar a los estratos más pro
fundos de la subjetualidad trascendental.

Ahora bien, E. Husserl exige la «reducción fenomenológica» para llegar a 
las estructuras de la subjetualidad que posibilitan el ser de lo existente.

En el primer tramo de esta singladura hacia la subjetualidad se encuentra 
la «reducción eidética» que pone entre paréntesis la actitud natural así como 
el «mundo» natural en su ser-ahí espacio-temporal8. Con el «mundo» natural 
empírico es suprimida por la «epoché» la actitud natural o «dogmática» con 
todas sus afirmaciones sobre lo existente a fin de llegar a las «estructuras idea 
les» que como «guías trascendentales» apuntan a las estructuras constitutivas 
de la subjetualidad pura. A este nivel nos encontramos ya en el segundo tra
mo de nuestra singladura denominado por E. Husserl «reducción fenomenoló
gica o trascendental» que va desde la subjetualidad trascendental hasta el 
«Yo» originario explicativo de todo lo existente.

El principio de posibilidad fenomenológico-trascendental estriba en la ca
pacidad de modificación de la neutralidad que ha de ser atribuida a toda con
ciencia. La diferencia entre «neutralidad» y «posicionalidad» es una «diferen
cia de la conciencia universal» 9. Sólo en tanto se es capaz de debilitar el mo
mento posicional de un acto «tético» por la neutralidad de la conciencia, al in
sertar el noema y la noesis en la modificación de la neutralidad, encuentra la 
reducción trascendental su justificación.

Ahora bien, corno principio fundamental que llena todo este horizonte 
presenta E. Husserl la «intencionalidad», en virtud de la que toda conciencia 
es «conciencia de algo».

En una consideración estática la estructura formal de la intencionalidad 
está integrada por:

1. El dato sensorial, la sensación (materia).
2. La noesis (morphé), como actividad intencional y determinación del 

sentido del dato sensorial «como» algo, «como» fenómeno.
3. El noema, el objeto considerado por la reflexión en sus diversos mo

dos de ser dado. Es el elemento objetivo, pero no es el objeto mismo, 
que es la cosa.

8. Ideen zu einer reinen Phànomenologie und phànomeno/ogischen Philosophie, Hus
serliana III, Den Haag: M. Nijhoff 1950, 67-68.

9. I. c. 279-280.
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El regreso a la subjetualidad pura es interpretado por E. Husserl al final 
como autoreflexión trascendental del espíritu, que tiene su manifestación en 
el sujeto personal, y de la razón que va surgiendo cada vez más intensa en el 
devenir histórico de la humanidad y que en ultimo término, es la que da senti
do a todo lo existente 10.

La autoreflexión de la humanidad sobre su ser trascendental constituye 
para E. Husserl la plenitud de la filosofía de occidente. La fenomenología co
mo doctrina metodológica en sentido gnoseológico queda superada así en su 
reducción trascendental, llegando a tener, en cuenta autoreflexión universal 
de la humanidad sobre sí misma, una importancia ontológico-histórica por 
cuanto ha de tender a «verificar» —hacer verdad— el logos que habita en los 
arcanos del mundo.

Sería una presunción rayana con lo ingenuo el creer que hemos abarcado 
con lo expuesto hasta aquí la densidad y amplitud del pensamiento de E. Hus
serl. Sólo hemos pretendido asomarnos de lejos a su temática a fin de des
cubrir algunas diferencias esenciales que delimiten con nitidez la 
«fenomenología trascendental» de E. Husserl y la «fenomenología eidética» 
de M. Scheler.

II. DIFERENCIAS ENTRE M. SCHELER Y E. HUSSERL

La cosmovisión natural y la ciencia son incapaces de revelar el último 
sentido del ser. No preguntan por el sentido que se oculta en el ser, se confor
man con la significación práctica que reclama para sí el ser-ahí.

La primera condición, pues, para llegar al ser, ha de cifrarse en la supera
ción (Aufhebung) de toda «vinculación a los instintos».que llevan a la praxis: 
«La filosofía comienza con la eliminación consciente de toda actividad espiri
tual práctica» 11. Pero la superación del interés práctico como tal no es sufi
ciente. *

Para M. Scheler, y en esto sigue al pragmatismo, la eliminación de todo 
interés significaría la destrucción de toda posibilidad cognoscitiva. No existe 
conocimiento sin el correspondiente acto tendencial del sentimiento 12. M. 
Scheler no exige, pues, una indiferencia en general, sino una indiferencia 
frente a las cualidades prácticas.

Así como la voluntad de acción y de defensa determina la cosmovisión 
natural y la voluntad de dominio condiciona la ciencia, para penetrar en el ser 
se necesita una voluntad espiritual que, en un plano superior, esté impulsada 
por el deseo de descubrir la esencia de las cosas.

10. Die krisis der europäischen Wissenschaften und die transzendentale Philosophie, Hus
serliana VI, Den Haag: M. Nijhoff 1962, 314-348.

11. Wi. Ges. 208.
12. Eth. 260-261; Ew. M. 81; Wi. Ges. 341; Nachl. 356.



490 H. MARTIN IZQUIERDO 26

En esta exigencia de «objetividad» hay que reconocer claramente el pos
tulado fenomenológico de E. Husserl. Sin embargo, aunque M. Scheler parta 
de E. Husserl, al encontrar en éste una doctrina completa sobre la «intuición 
de las esencias», la interpretación de M. Scheler es tan personal que hay que 
empezar subrayando sus diferencias para prevenir toda clase de equívocos y 
malentendidos antes de exponer de forma sistemática el horizonte fenomeno
lógico concreto sobre el que se recorta el pensamiento de M. Scheler.

M. Scheler es consciente, ante todo, de las diferencias que le separan de 
E. Husserl 13. Levantándose, a veces, críticamente contra él 14, no se muestra, 
sin embargo, consecuente ya que no prescinde de la terminología de E. Hus
serl.

1. El camino recorrido por ambos no puede ser más distinto: M. Scheler 
no parte de un mundo ideal para llegar a la subjetualidad pura; la «epoché» 
enmarcada en una concepción idealista-trascendental, como aparece en las 
Ideas sobre una fenomenología pura y sobre una filosofía fenomenològica de 
E. Husserl choca frontalmente con M. Scheler, ya que su carácter lógico- 
teórico es antítesis de la «entrega vivencial» a lo dado que aparece en M. 
Scheler. Esta se hunde, desde un principio, en las estructuras del «mundo», 
sin preocuparse del «origen» de lo existente en sentido problemático- 
constitutivo, buscando sólo lo eidètico, lo esencial y sus respectivas cone
xiones.

Brevemente, el repertorio eidètico de M. Scheler es distinto del de E. 
Husserl. Este se ocupa de las esencias estrictamente lógicas mientras que en 
M. Scheler aparece una entrega (Hingabe) a lo vivencial 15.

Lo vivencial está en el centro de la investigación scheleriana, no en cuan
to constituido por la subjetualidad pura, sino en su realización viva y personal 
en la que se acuñan, en cierto sentido, las esencias pre-dadas, según las 
estructuras del mundo, a toda constitución de la conciencia trascendental.

2. Lo que queda después de realizada la «epoché» de E. Husserl es la 
«conciencia pura», «puras estructuras noéticas», el «Yo-trascendental». Este 
residuo último se convierte en M. Scheler en la «persona-espiritual» suprareal, 
inespacial e intemporal, de aquí que en M. Scheler «todo tenga como trasfon
do (Hintergrund) una visión originariamente distinta» 16.

3. Las «esencias objetivas» que en E. Husserl muestran una dimensión 
óntica tan poco consistente —incluso en las Investigaciones Lógicas— que,

13. Eth. 11.
14. Nachl. 448; l-R. 287-290.

15. Cfr.: M. Schümmer, Die Wahrnehmungs und Erkenntnismetaphysik M. Sche/ers in 
den Stadien ihrer Entwicklung unter besonderer Berücksichtigung der Beziehungen Sche/ers zu 
Husserl, (No impreso), (Phil. Diss.) Bonn 1954.

16. H. U. v. Balthasar, «M. Scheler», en: Apokalypse der deutschen Seele, Bd. III: Die Ver
göttlichung des Todes, Salzburg-Leipzig: Kröner 1939, 136.
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sin esfuerzo, luego se diluyen en la conciencia para aparecer finalmente como 
absorbidas por las categorías conciencíales, en M. Scheler se encuentran co
mo seres autónomos y extraconscientes frente a la persona espiritual 17. De 
aquí el sentido específico de la «intuición de las esencias», tomada ciertamen
te del Husserl de las Investigaciones Lógicas y que permanece en el campo 
puro de lo eidètico, mientras que en E. Husserl se abre camino hacia la reduc
ción trascendental al ser las «esencias objetivas», las «estructuras ideales», 
«guías trascendentales» que llevan a la subjetualidad pura.

4. La «intencionalidad» opera en M. Scheler en el sentido de una corre
lación. La intencionalidad es correspondencia relacional. El noema es correla
to de la noesis. Al hombre le corresponde lo pensado, al amor lo amado: «To
da intención... 'señala más allá del acto' y del contenido actual del acto, tien
de a algo ajeno al acto, aun en el caso en que lo pensado sea a su vez un pen
samiento. 'Intentio' significa justamente un movimiento apuntando a algo que 
uno mismo no 'tiene' o que 'tiene' sólo parcial o imperfectamente» 18.

El Husserl de las Investigaciones Lógicas aparece nuevamente aquí. Pero 
M. Scheler no ve en los actos noéticos-noemáticos-intencionales una dona
ción de sentido trascendental de la subjetualidad pura activo-espontánea. En 
la experiencia fenomenológica scheleriana se halla el sujeto en una pasividad 
originaria frente al «fenómeno» dejándose determinar por él. En el «sentir» 
nos viene «algo» que no depende de la actividad espontánea de la subjetuali
dad pura. El «sentir» cae sobre nosotros, nos sobre-viene, nuestro interés 
(axiológico) es despertado: «La fenomenología... es el nombre de una actitud 
espiritual en la que se recibe algo para su contemplación o vivencia» 19.

Así pues, si en E. Husserl el noema es algo subjetivo-ideal, en M. Scheler 
es algo «ideal-objetivo». Si el noema subjetivo-ideal remite al fundamento ori
ginario trascendental en nosotros, el noema «ideal-objetivo» apunta hacia al
go extra mental y autónomo en su mismidad, hacia algo-en-el-mundo.

5. Puesto que para E. Husserl no existe otro ser que el puesto por la 
conciencia, tiene razón al afirmar que por la «epoché» es puesto entre parén
tesis el «mundo» —realidad trascendente, concebido ingenuamente. La reali
dad del ser es sólo una forma especial de idealidad.

Ahora bien, puesto que para M. Scheler las esencias no son solamente 
lógicas sino ontológicas, la «reducción fenomenológica» «pone entre parénte1 
sis» ciertamente la realidad mundana experimentada desde el punto de vista 
práctico e.d., la imagen natural y científica del mundo, pero es precisamente

17. De este hecho concluye J. Kraft: «Es obvi<3 que por esta razón M. Scheler tenía que 
oponerse al idealismo fenomenológico de E. Husserl». J. Kraft, Von Husserl zu Heidegger, kritik 
der Phänomenologischen Philosophie, Leipzig: Buske 1932, 82.

18. I-R. 266.
19. Nachl. 380.
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ahora, por medio de la reducción fenomenològica, cuando el «mundo» «apa
rece» «se manifiesta» en su contenido esencial, independiente de la concien
cia; és ahora cuando la mirada filosófica puede descubrir lo que tiene sentido 

en el mundo 20.

6. M. Scheler no emplea sólo los términos «fenómeno» y «esencia» pa
ra significar lo puramente eidètico, sino que encontramos en él dos grupos de 
términos:

a) Esencia, eidos, ¡dea (Wesenheit, Wesen, Essenz, Eidos, Idee).
b) Fenòmeno, hecho fenomenològico (Phänomen, Erscheinung, Phä

nomenologische Tatsache).
La mezcla indiscriminada de estos dos grupos de términos la toma sin du

da de E. Husserl.
Después de haber consignado los aspectos diferenciales precedentes 

apenas se puede aceptar que estos términos tengan una misma significación 
en ambos.

E. Husserl suprime la dualidad «fenómeno»-«esencia».
El «fenómeno» que se nos manifiesta en la «intuición fenomenològica» 

no es un simple fenómeno detrás del que se oculta el ser. E. Husserl enseña 
de forma repetida que el fenómeno es algo «últimamente dado» (letztgegebe
nes): buscar el ser verdadero detrás del fenómeno es algo que no tiene senti
do. El ser no empieza del fenómeno ya que ambos son idénticos. Rechaza, 
pues, toda especulación o hipótesis que pretendiera ir más allá del fenómeno.

Para M. Scheler la «escuela» de las cosas puede «manifestarse», 
«darse», «aparecer» en el fenómeno, llegando de esta forma a ser «Ers
cheinung».

Mientras E. Husserl mezcla indistintamente los términos «fenómeno» y 
«esencia» interpretando la «esencia» como simple «Erscheinung», M. Scheler 
no concibe la unidad entre «esencia» y «fenómeno» en cuanto que la «esen
cia» sea sólo «fenómeno», sino en cuanto que la «esencia» puede «aparecér- 
senos», puede llegar a ser «fenómeno».

E. Husserl realizó quizá esta equiparación para privar de su sentido origi
nario a la esencia, para degradarla al nivel de simple fenómeno.

M. Scheler, en cambio, partiendo de E. Husserl, llega al campo de lo on
tològico: para él significa el manifestarse de la esencia en el fenómeno nuestra 
posibilidad de acceso al ser. Al devolver M. Scheler su sentido original a las 
«esencias» ontologiza simultáneamente al fenómeno. Es sintomático, por 
cierto, que en M. Scheler signifique «fenómeno» tanto como «cosa» 
(Erscheinung =  Tatsache).

Es un hecho palmario que en M. Scheler igual que en E. Husserl los «fe
nómenos» y las «esencias» son «irreales». Sin embargo, en M. Scheler «son» 
precisamente, ganando todo una nueva dimensión.

20. Ew. M. 66.
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7. Lo esencial y eidètico brota para M. Scheler —como veremos 
detenidamente— en la «actitud fenomenològica» del «amor espiritual» e.d., 
suprabiológico. Solo a él se abre el ser ideal en su contenido específico: sólo 
el «amor» posibilita una participación inmediata en el ser (Seinsteilnahme)21.

Ahora bien, existe en M. Scheler una absoluta y estricta correspondencia 
entre la forma del conocer y el contenido del conocimiento.

De aquí que el «amor espiritual» sólo nos dé algo «irreal»: ideas y esen
cias. Para llegar a las esencias «irreales» hay que trascender la realidad, hay 
que poner-fuera-de-acción lo real.

La «epoché» de la realidad es de signo marcadamente distinto en E. Hus
serl y en  M. Scheler.

Al final de esta Primera Parte estudiaremos en especial el modo de enten
der M. Scheler la «realidad» y sus consecuencias inmediatas sobre la «actitud 
fenomenològica», estudio de trascendental importancia para el objetivo de 
nuestro trabajo. Aquí nos circunscribimos exclusivamente al sentido concreto 
que tiene la «des-realización» fenomenològica en E. Husserl y M. Scheler.

Para E. Husserl la realidad coincide con lo dado sensorialmente en las co
ordenadas de lugar y tiempo, coincide con lo «hylético»: «des-realización» 
significa para E. Husserl tanto como «des-sensibilación».

Este concepto husserliano de «des-realización» influye, en principio, en 
M. Scheler. Este conoce una «realidad» que sólo tiene consistencia en su rela
ción con la «persona-espiritual», pero que no es la realidad-en-sí-misma: «En 
todo análisis fenomenológico, al llevar a cabo la «reducción fenomenológica» 
(Husserl), prescindimos, pues, de dos cosas: Por una parte de la ejecución 
real del acto y de todos sus concomitantes (Begleitererscheinungen) que no 
se encuentran ni en el sentido ni en la dirección intencional del acto, de la mis
ma forma que de todas las características (Beschaffenheiten) de su portador; 
por otra parte, de toda posición (fe-incredulidad) de las particularidades del 
coeficiente de la realidad con que se nos «da» en la cosmovisión natural y en 
la ciencia. Entre tanto los coeficientes de la realidad y su esencia permanecen 
como objeto de investigación: no ponemos, pues, fuera de acción los coefi
cientes de la realidad sino su posición (Setzung) en juicios implícitos o 
explícitos» 22. Cuando M. Scheler exige la «desrealización» para llegar a la in
tuición de las esencias no habla en sentido estricto, designa sólo un trascen
der la imagen práctico-biológica de la realidad. En vez de «des-realización» 
hubiera sido más exacto el término «des-sensibilización» —al ponerse fuera 
de acción un determinado modo de realidad, no la realidad misma— o la 
expresión que aparece esporádicamente en él: «des-simbolización» 23. Sin 
embargo en sus últimas obras critica severamente a Husserl: «¿Qué significa

21. W¡. Gess. 204.
22. Ñachi. 394.
23. Ñachi. 384.
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desrealizar el mundo o 'idear' el mundo? No significa, como cree Husserl, re
servar el juicio existencial; significa más bien abolir, aniquilar fictivamente el 
momento de la realidad misma, toda esa indivisa impresión, poderosa impre
sión, de realidad con su correlato afectivo. Este acto de desrealización, acto 
ascético en el fondo, sólo puede consistir... en la anulación de ese impulso vi
tal para el cual el mundo se presenta como 'resistencia'» 24.

III. EL LUGAR DE LAS ESENCIAS EN M. SCHELER

Hemos visto que las esencias se manifiestan al trascender la realidad en 
cuanto imagen espacio-temporal de la misma, en la «des-simbolización» del 
mundo.

Esta exigencia de trascender la realidad podría traer consigo la concep
ción de que las esencias se encuentran tan radicalmente separadas de lo real 
como las «ideas» platónicas. Hay que puntualizar, pues, en este aspecto.

Es cierto que existe en M. Scheler un orden de esencias que se encuentra 
lejos de toda realidad, concretamente el deber-ser ideal de los valores 25. Pero 
es obvio que no puede agotarse aquí el concepto scheleriano de lo ideal- 
esencial.

Las esencias, el «ser-así» (So-sein) no es para M. Scheler ni individual ni 
universal26 pudiéndose dar por esta razón en íntima conexión con lo real: el 
proceso cósmico y teogónico representan la penetración más absoluta de lo 
esencial-espiritual y lo real-impulsivo.

En este aspecto, incluso, se distinguen las esencias schelerianas de las 
aristotélicas. El ser-así en M. Scheler no está unido a la realidad de forma tan 
insoluble como la implicada por el concepto aristotélico de «entelequia».

El ser-así y el ser-real no manifiestan una conexión absoluta e indisoluble: 
en el proceso cósmico veremos cómo lo ideal-esencial necesita cierta «astu
cia» (el concepto hegeliano de «List») a fin de poder entretejerse en lo rea l27.

No queremos extendernos más.
Hemos preferido no reseñar demasiados pasajes de la obra de M. Scheler 

a fin de evitar repeticiones ya que los capítulos subsiguientes nos han de pro
porcionar ejemplos abundantes.

24. Stell. 54.
25. Eth. 210-240.
26. Eth. 68; Ñachi. 396.
27. Stell. 62.



CAPÍTULO SEGUNDO

CONCEPCIÓN SCHELERIANA DE LA FENOMENOLOGÍA

I. PERSPECTIVA GENERAL

Tres son las dimensiones del análisis feriomenológico de M. Scheler:
1. Fenomenología de los objetos

dirigida a los distintos «hechos fenomenológicos», a las «esencias» 
puras, en cuanto estructuras aprióricas y a sus conexiones esencia
les.

2. Fenomenología de los actos
en los que se auto-dan los «hechos fenomenológicos». El mundo co
mo fenómeno no se abarca de una vez en su totalidad. Para mostrar 
las cosas del mundo de los objetos se necesitan actos distintos. En 
cada acto «aparece», «se manifiesta» la esencia «de forma intuitiva» 
en sí-misma, siendo en este sentido, la experiencia fenomenológica 
trascendente-inmanente 28. Los actos son de naturaleza intencional: 
«Toda intención... —señala más allá del acto y del contenido actual 

' del acto, tiende a algo ajeno al acto... — «Intentio» significa estricta
mente un movimiento que apunta hacia algo que uno mismo no tie
ne 29.

3. Fenomenología de las conexiones esenciales
entre los objetos y los actos en los que se manifiestan.
Es un principio fundamental de la fenomenología de M. Scheler que 
entre la esencia del objeto y del acto existe un nexo esencial, una co
rrelación estricta 30.
Entre la esencia del objeto a que se tiende y del acto intencional se da 
una pertenencia estructural recíproca. Los actos realizados por la 
persona-espiritual exigen como correlatos, «determinados» conteni
dos esenciales: «para toda región del ser existen nexos esenciales

28. Eth. 70. .
29. I-R. 262.
30. Eth. 375.
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(Wesenszuzammenhánge), evidentes y materiales (a priori) frente a 
cualquier experiencia positivo-inductiva y una clase de actos que co
rresponden legítima y esencialmente a su posible intuición» 31.

Estas tres vertientes concretas constituyen la fenomenología tridimen
sional de M. Scheler y se dan esencialmente estructuradas en unidad.

No es posible, pues, una consideración aislada de cada una sin riesgo de 
destruir la fenomenología como totalidad.

II. UN PRESUPUESTO ANTROPOLÓGICO-ESENCIAL

M. Scheler presenta tres premisas antropológicas que sirven de funda
mento a todas las funciones humanas tanto espirituales como racionales:

1. «La determinabilidad del sujeto por el contenido de una cosa, en 
contraposición a la determinabilidad por los instintos, necesidades y 
estados internos (Innenzustánde) del organismo.

2. El amor al mundo, libre de apetencias, que trasciende toda referencia 
a los instintos.

3. La capacidad de distinguir entre el ser-así (Sosein) y el ser-real (Da
sein) y de realizar intuiciones aprióricas verdaderas y válidas» 32.

Esta capacidad nombrada en tercer lugar para separar el ser-real de las 
..cosas de su ser-así es el presupuesto esencial del conocimiento de las esen

cias, al posibilitar el acto fundamental de la «reducción fenomenológica».
Con esto, la fenomenología de M. Scheler se aparta tanto del «idealismo 

de la conciencia» como del «realismo crítico».
La importancia de este hecho para conocer la postura concreta de M. 

Scheler hace que nos permitamos citar el siguiente texto:
«Todo denominado 'realismo crítico' y todo 'idealismo de la conciencia' 

surge porque el ser-así y la existencia son considerados inseparables en rela
ción con su posible inmanencia en el saber y la conciencia...

Todos los representantes del idealismo de la conciencia juzgan verdadera 
y rectamente que el ser-así del objeto puede él mismo ser'in-mente', y no sólo 
estar representado en la mente por una 'imagen indicadora' o un símbolo. Pe
ro sacan del π ρ ώ τ ο ν  ψ ε ύ δ ο ς  ·; común al realismo crítico y al idealismo de la 
conciencia la siguiente conclusión, formalmente exacta, pero materialmente 
falsa: luego toda existencia posible debe ser 'in-mente' luego no existe nada 
trascendente a la conciencia, no hay existencia independiente de la canden
cia (esse = percip¡) la conciencia (conciencia super-individual o concien ia en 
general) es por su esencia también correlato de toda existencia. Todos los re
alistas críticos parten asimismo de una proposición verdadera, en cuyo cono

31. Ew. M .273.
32. Phil. W . 30.
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cimiento aventajan a los idealistas de la conciencia e.d .f de que toda existen
cia de un objeto es siempre y por esencia necesariamente trascendente a toda 
conciencia posible (aun a la divina), y que nunca jamás puede convertirse en 
contenido de un saber o conciencia. Pero sea como fuere que traten de pro
bar su tesis, del mismo error citado anteriormente y de esta proposición última 
sacan la conclusión siguiente, a su vez formalmente exacta, pero material
mente falsa: luego también el ser-así de un objeto tiene siempre y necesa
riamente que ser independiente, y estar separado de todo saber y de toda 
conciencia. Por consiguiente, en la conciencia no puede nunca estar dada 
otra cosa que una 'imagen', un símbolo indicador... del ser-así del objeto» 33.

M. Scheler, pues, no sólo impulsa el idealismo de la conciencia sino que 
considera totalmente insuficiente toda teoría que reduce el conocimiento a 
una «concordia» esencialmente inconstatable, defendiendo que «el ser-así del 
ser puede muy bien ser a la vez 'in-mente' y 'extra-mente', puede de un salto 
entrar y salir de la mente sin que la existencia real siga estos saltos, y, por cier
to, en el sentido más estricto del ser-así» 34.

Esta actitud scheleriana se completará con la concepción del saber como 
«participación óntica» 35.

A este respecto afirma certeramente Kraenzlin: «En la esfera fenomeno
lògica el ser y el pensar han llegado a estar tan cerca (sind so nahe aneinander 
gerückt) que ya no sólo es capaz la pura subjetualidad de vivenciar los obje
tos... La inmediatez de la intuición fenomenològica se destaca con más clari
dad en M. Scheler que en la reducción fenomenològica de E. Husserl. M. 
Scheler no necesita ninguna para llegar a los objetos fenomenológi-
cos» 36.

III. MODESTIA DE LA ACTITUD FENOMENOLÒGICA

Con respecto a la separación originaria entre el ser-así (esencia) y el ser- 
real que presenta la fenomenología de M. Scheler es interesante la crítica que 
le hace N. Hartmann desde una perspectiva ontològica.

N. Hartmann designa como «defecto principal» de la fenomenología «la 
inversión relacional de lo dado y de lo que se pregunta» e.d., que partiendo de 
la aprehensión del mundo se pregunta luego por su realidad. «El mundo 
aprehendido» como tal no existe. La fenomenología, pues, —sigue afirmando 
N. Hartmann— no intenta resolver el problema gnoseològico, «no quiere car-

33. I-R. 256-257.
34. I-R. 273.
35. Wis. Ge 227.

36. G. Kraenzlin, M. Sche/ers phänomenologische Systematik, Gräfenhainichen: Heine 
1933, 18.
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gar con su peso metafísico», permanece en la antesala, en lo propedéutico, 
en el análisis del fenómeno «más acá de todo planteamiento de problemas» 37. 
Sin embargo, lo que presenta aquí N. Hartmann como crítica y objeción 
expresa una de las características fundamentales de la fenomenología: su 
«modestia».

La fenomenología escudándose, sin duda, en las limitaciones de la razón 
para conocer el mundo-en-sí se retira al punto de vista inmanente, contentán
dose con la riqueza de lo «meramente» dado.

Puesto que el hombre en su encuentro con las cosas tiene que vérselas 
siempre con «objetos» y no con «cosas-en-sí» no comprende cómo el sujeto 
congnoscente ha de intentar un salto que puede resultar todo un fracaso. 
Aquí reside la «modestia de la actitud fenomenológica». Modestia que tiene, 
por otra parte, su proyección sobre la esfera de los criterios gnoseológicos, 
como veremos al hablar del problema de la evidencia: La actitud fenomenoló
gica al prescindir del coeficiente de la realidad y al poner-fuera-de-acción, por 
parte del sujeto todas las condiciones de realidad de la misma ejecución del 
acto y del sujeto que la realiza, al eliminar todas las dimensiones del proceso 
cognoscitivo que no pertenecen a lo específico de la intencionalidad del acto y 
todas las condiciones psicológicas del conocimiento, se propone exclusiva
mente la «vivencia», la «intuición», la «visión» inmediata de las esencias.

Sin embargo, la fenomenología no tiene nada que ver con un ¡ntuicionis- 
mo introvertido. Pertenece a su presupuesto originario «el contacto vivencial 
más intenso, más vivo, más inmediato con el mundo» 38. M. Scheler se refiere 
precisamente a esta abertura al mundo y a los objetos del mundo, sin ulte
riores pretensiones gnoseológicas, cuando exige —para la reestructuración 
cultural de Europa— una filosofía, recomendando «aquella que no se parece, 
como la Kantiana, a un puño cerrado, sino a una mano abierta» 39. En este 
sentido es la fenomenología «el empirismo y positivismo más radical» 40.

IV. LA INTUICIÓN FENOMENOLÓGICA Y SU OBJETO

Ya hemos visto que seríamos víctimas de un error si entendiésemos el 
proceder fenomenològico de M. Scheler en el sentido de un «método»: «Pri
mordialmente la fenomenología no es el término que designa una nueva cien
cia, ni tampoco un sucedáneo de la filosofía, sino que es el nombre de una ac
titud de la intuición espiritual en la que se recibe algo para su contemplación o 
vivencia... hablo de «actitud», no de «método» 41.

37. Grundzüge einer Metaphysik decJErkenntnis, 4. Aufl., Berlín: De Gruyter 1949, 116.
38. Ñachi. 380.
39. Ew. M. 434.
40. Ñachi. 381.

41. Ñachi. 380.
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La fenomenología es para M. Scheler una nueva «techne» de la concien
cia que intuye, una actitud consciencial y no un método de pensamiento. El 
método es propio sólo de las ciencias. La fenomenología es un proceso intuiti
vo en el que lo intuido es dado únicamente en la realización del acto corres
pondiente, con una coincidencia absoluta entre el contenido intuido y los con
ceptos. Lo que se da como contenido intuido es un «hecho (Tatsache) puro», 
una «esencia» (Wesen), un hecho fenomenológico.

1. DES-SENSIBILACIÓN Y DES-SIMBOLIZACIÓN

La intuición fenomenológica es una intuición suprasensible.
«La primera exigencia que brota de la constatación de los hechos feno- 

menológicos es, pues, la completa eliminación (Ausscheidung) de toda for
mación unitaria (Einheitsbildung) que no esté fundamentada estrictamente en 
las cosas mismas y que proceda de una función sensorial. Mientras oímos o 
vemos son inseparables ambas formas de unidad; pero no sucede igual cuan
do en un acto de intuición colocamos (mithereinnehmen) en el «Gehalt» de la 
intuición este ver u oír como «Inhalt» 42.

En un lenguaje un tanto complejo viene a decir M. Scheler que hay un 
hecho que muestra la existencia de un percibir puro y es que podemos hacer 
del ver o del oír el contenido de una intuición, siendo claro que ésta ya no es 
una pertenencia sensible sino pura 43.

Aunque muestre este hecho la existencia de una percepción pura, este 
acto de intuición, sin embargo, no proporciona el hecho fenomenológico: «El 
resultado únicamente es la reducción del fenómeno (Erscheinung) a su conte
nido sensorial, no una aproximación (Adduktion) al mismo contenido inde
pendiente de las funciones sensoriales y de sus formaciones unitarias» 44.

Aquí, por tanto, se convierte el «quid iuris» de la intuición fenomenológi
ca en el «quid facti» de la manifestación de lo dado en ella.

Junto a la «reducción fenomenológica» aparece así el movimiento apro- 
ximativo (Adduktion) de la intuición a la «misma esencia» 45. Esta tiene que 
permanecer como algo positivo, evidentemente idéntico al variar la función 
sensorial. Las diferencias de contenido no pueden explicarse, pues, por la di
versidad de funciones sensoriales: «Si existen hechos puros tienen que ser 
variable-independiente frente a los hechos trenzados de sensibilidad, el conte
nido sensible ha de ser la variable-dependiente» 46.

42. Nachl. 443.
43. J. Llambias de Azevedo. M. Scheler. 

Buenos Aires: Nova 1966, 30.
44. Nachl. 444.
45. Nachl. 444.
46. Nachl. 447.

Exposición sistemática y evolutiva de su filosofia.
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La intuición pura de la fenomenología es la ùnica forma de experiencia 
que presenta sus objetos con ausencia de símbolos, en contraposición a la 
cosmovisión natural y a la ciencia: «La fenomenología es, primordialmente, 
aquella forma de conocimiento que recorre paso a paso y en sentido inverso el 
camino (de la cosmovisión natural y de la ciencia)... — la que descifra todos los 
símbolos de éstas... —; llenando los símbolos con lo auto-dado...— llega la 
fenomenología a su meta» 47.

Así aparece la fenomenología como «des-simbolización del mundo» 4S.
En la actitud fenomenològica las esencias se dan en el contenido del acto 

como «fenómeno». Si en toda experiencia extrafenomenológica existe una 
trascendencia de lo simbolizado, en la intuición fenomenològica se da una ab
soluta coincidencia entre lo pensado y lo dado: ya hemos visto cómo única
mente la experiencia fenomenològica es simultáneamente trascendente- 
inmanente 49.

Por la «des-simbolización» llegamos a las esencias en cuanto totalidades 
estructuradas. Esta concepción estructural de lo eidètico, exponente de claras 
motivaciones de la psicología de la «Gestalt», está en consonancia con la pro
pia metafísica scheleriana, igual que la formación activa de lo «hylético» de
nuncia los presupuestos de E. Husserl50.

2. AUTODONACIÓN DE LAS ESENCIAS

Al poseer la intuición de las esencias un carácter asimbólico, al darse 
—según el concepto scheleriano del conocimiento— una «rigurosa corres
pondencia e identificación» recíproca entre lo dado y lo pensado, nos en
contramos con la «autodonación» (Selbstgegebenheit) de las esencias. Las 
esencias se nos dan en su mismidad. Un criterio negativo de la autodonación 
de las esencias o de las conexiones esenciales consiste en que al intentar defi
nirlas o demostrarlas caeríamos irremediablemente en un «circulus in definien
do» o en un «circulus in demostrando» 51. Por la definición, por otra parte, lle
gamos al concepto, no a la esencia. El concepto no puede agotar el ser, a lo 
sumo puede apuntar en su dirección. Además toda definición y demostración 
presuponen la intuición esencial.

Los «hechos puros», pues, las esencias se dan antes de toda fijación lógi
ca, son «pre-lógicos», precediendo, por tanto, la autodonación de las esen
cias a toda verdad o falsedad.

47. Ñachí. 386.
48. Ñachi. 384.
49. Eth. 70.
50. S. Passweg, Phänomenologie und Ontologie. Husseri-Sche/er-Heidegger, Zürich: 

Heitz und Co. 1939, 118-120.
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3. EL A PRIORI MATERIAL ¡

El contenido de lo autodado de las cosas precede a toda experiencia, es 
algo a priori: «A priori en lo dado de la intuición es todo aquello que pertenece 
al puro qué y a la esfera de lo esencial» 52. El apriori es algo dado desde la cosa 
y, en contraposición al apriori kantiano, no como algo puesto por el sujeto. El 
apriori consiste en «estructuras objetivas»: «Como a priori designamos todas 
aquellas estructuras significativas ideales y proposiciones que, prescindiendo 
de toda clase de posición de los sujetos que las piensan y de su constitución 
natural real, y de toda clase de posición de un objeto al que se podrían aplicar, 
se autodan por medio del contenido de una intuición inmediata» 53.

Lo a priórico no es algo formal, es un contenido material.
La concepción material de lo a priori en M. Scheler representa una vuelta 

de lo formal kantiano hacia lo objetivo. Mientras que en Kant lo a priori consis
te en formas categoriales con las que la conciencia trascendental ordena el 
mundo sensible y caótico, no se puede hablar en el campo de lo a priórico de 
M. Scheler de ninguna forma de posición por parte del sujeto. El apriori para 
él es algo dado intuitivamente, algo perteneciente al orden de las esencias.

El a priori en M. Scheler surge sin duda en contraposición al de Kant.
Es cierto que M. Scheler rechaza una interpretación psicologista del 

apriori kantiano estando incluso la fenomenología de acuerdo con Kant en 
que «la estructura de la experiencia, cuyas partes y elementos presentan con
tenidos que sólo se pueden mostrar y no inferir del pensamiento, precede a 
todos los contenidos sensibles y reduce y limita a priori la posi
bilidad en la que pueden dársenos los hechos sensibles» 55; «sólo una deduc
ción de tal estructura de las formas de actividad del espíritu es impugnada por 
la fenomenología»

Aquí precisamente se inserta la crítica scheleriana del a priori kantiano. El 
error fundamental de Kant para M. Scheler está sintetizado en el siguiente sis
tema de ecuaciones establecido por Kant:

a) formal = a priori
b) material =  sensible
c) a priori =  racional (pensado).

La primera equiparación kantiana la impugna M. Scheler afirmando cate
góricamente: «rechazamos expresamente todo concepto o juicio dado a priori 
que no esté respaldado totalmente por un hecho o una intuición» 57.

51. Eth. 69.
52. Ew. M. 196.
53. Eth. 67.
54. Eth. 90.
55. Ñachi. 449-450.
56. Ñachi. 450.
57. Eth. 71.
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La segunda ecuación kantiana es rechazada por M. Scheler al presentar 
— como hemos visto— un a priori material que no tiene nada que ver con lo 
sensible.

Frente a la equiparación kantiana de lo a priori y lo racional recurre M. 
Scheler a una ampliación de la estructura categorial del espíritu, llegando a un 
a priori material-emocional.

En una división parcial del espíritu en «razón» y «sensibilidad», se tendría 
que colocar toda la vida emocional en la esfera de lo sensible, estando, sin 
embargo, dotada de «originalidad» y «autonomía legítima» 58. Frente a los ac
tos racionales están los alógicos que M. Scheler llama también «aracionales» 
y «emocionales». Estos tienen una estructura eminentemente a priórica: 
«Existe una clase de experiencia cuyos objetos están cerrados totalmente al 
entendimiento... una clase de experiencia que nos proporciona hechos objeti
vos auténticos y un orden inmutable entre ellos» 59.

M. Scheler reconoce así el «ordre du coeur» de Pascal, que es como una 
tercera dimensión del hombre y principio fontal de lo esencial 60.

4. EL PROBLEMA DE LA EVIDENCIA

En cuanto que las esencias, los hechos fenomenológicos se autodan, son 
evidentes. Para la autenticidad del conocimiento fenomenológico no pueden 
presentarse como criterios ni la razón, ni las categorías a prióricas de Kant, ni 
tampoco la experiencia sensible.

Ahora bien, ¿quién nos puede asegurar que lo que nos parece dado de 
forma inmediata como esencia o conexión esencial es tal «verdaderamente»?

Una prueba negativa la tendríamos en la imposibilidad de observación sin 
presuponer el hecho objetivo esencial a observar.

Que algo p.e., sea «colorado» o «espacial» no se puede observar directa
mente en los portadores de estas propiedades esenciales sin presuponer una 
pre-ciencia de la pre-donación de la esencia de «color» y «espacialidad».

Por otra parte ¿quién puede asegurar que lo que es evidente a A, lo que 
se le muestra como inmediatamente dado en cuanto hecho objetivo esencial 
es también evidente, o al menos puede llegar a ser evidente, a B y C ó a todos 
los hombres en general? ¿No es quizá la evidencia, en cuanto vivencia 
psíquica subjetiva, un criterio de la veracidad subjetiva del que afirma, y no un 
criterio de la autenticidad objetiva y universal de lo que se afirma?

M. Scheler aborda repetidamente esta problemática y si en un principio 
está de acuerdo con Dilthey y con Husserl en este punto, intenta, sin embar
go, una ampliación del radio de acción de la evidencia con respecto a éllos:

58. Eth. 261; Nachl. 362.
59. Eth. 261.
60. Cfr.: W. Trautner, Der Apriorismus der Wissensformen. Eine Studie zur Wissensso

ziologie M. Schelers (fotkop), (Phil. Diss), München 1969.
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«El principio (bien entendido) de la evidencia consiste para mí en que un 
hecho objetivo o axiológico, en su ser-así, proyecta su luz dentro del mismo 
espíritu, hace presente, pues, en su mismidad en él como correlato del acto 
intencional al verificarse la unidad de coincidencia absoluta entre los conteni
dos de todos los actos de pensamiento e intuición posible con respecto a este 
objeto. Precisamente «en» la unidad de coincidencia como tal está lo objetivo 
esencial (no en su ser-ahí que permanece siempre extramental y que no puede 
aprehenderse por medio de los actos intelectuales en general, sino únicamen
te como resistencia frente a los actos de naturaleza volitiva) dado en su mismi
dad y no una simple «imagen», «representación» o «signo» del mismo» 61.

Para M. Scheler es la evidencia un criterio de conocimiento, pero no en el 
sentido de una «norma» que viene «de fuera» y que se aplica a lo dado; es el 
criterio de criterios, es criterio de sí misma como la verdad de Espinoza que es 
«norma de sí misma y de lo falso».

El «subjetivismo de los sentimientos de evidencia» que frecuentemente 
se echa en cara a la fenomenología 62, se podría presentar con la misma (in)- 
justificación contra el punto de vista crítico «científico», ya que detrás de todo 
criterio, incluso detrás del principio de identidad, se encuentra un área donde 
no puede existir ninguna «prueba», sólo es posible un llevar fenomenológico a 
la «evidencia».

La autodonación inmediata de lo evidente significa ulteriormente su per
tenencia a la esfera del conocimiento pre-lógico en el que no se decide nada 
sobre la verdad o el error insertados en el campo lógico de los juicios y propo
siciones. A lo evidente no se opone el error sino la «ilusión» y el «schein» 63.

No ha de entenderse con esto que la actitud fenomenológica ignore la 
importancia de los criterios de conocimiento; niega más bien su uso injustifi
cado cuando se recurre a ellos de forma precipitada. A la pregunta sobre los 
criterios tiene que preceder «una penetración profunda en el contenido y en el 
sentido de los hechos en cuestión» 64.

M . Scheler afirma que el criterio es propio del que «no posee», del que 
«está fuera». Quien, como filósofo, antepone el criterio a la posibilidad de un 
«tener» inmediato la cosa en una intuición se convierte en «portero de las co
sas»... «miestras que la filosofía auténtica es el nobles huésped que entra por 
la puerta abierta hacia las cosas para aprehenderlas de forma inmediata e in
tuitiva» 65.

61. Ew. M. 17.
62. H. Wagrter, Existenz, Analogie, Dialektik, München-Basel: Schwabe und Co. 1953,

127.

D. Deininger, Die Theorie der Werterfahrung und der Begriff der Teilhabe in der Philosophie 
Sche/ers, Frankfurt/M.: Hornig 1966, 25.

63. Ew. M. 289. '
64. Nachl. 381.
65. U. d. W. 329.
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La evidencia como absoluta autodonación de las esencias no está cir
cunscrita en forma alguna a los hechos que pueden ser objeto del saber uni
versalmente válido. ■

Una esencia puede ser tanto individual como universal66. M. Scheler es 
aquí más radical y consecuente que E. Husserl. Este acepta ciertamente la po
sibilidad de la evidencia de lo «particular» e «individual» pero subraya que el 
análisis esencial fenomenològico es eo ipso análisis general, conocimiento 
universal de esencias, de objetividades universales.

5. CONFLICTO FENOMENOLÒGICO

Para M. Scheler existe un doble prejuicio racionalista en la aceptación de 
que para todo hecho objetivo cognoscible tiene que existir un conocimiento 
universalmente válido y que únicamente tal conocimiento puede ser el ade
cuado a la esencia del objeto.

Enunciados que pueden ser analizados filosófica, no matemáticamente, 
como las valoraciones éticas o las afirmaciones sobre la esencia y el sentido 
de una existencia personal, pueden ser válidas individualmente, pueden po
seer una dimensión puramente personal sin que por este motivo se las pueda 
tachar de «menos verdaderas» o «subjetivamente caprichosas».

M. Scheler afirma la posibilidad de lo «verdadero en sí universalmente vá
lido» igual que de lo «verdadero en sí individualmente válido», la posibilidad 
de lo «bueno en sí universalmente válido» y de «bueno en sí individualmente 
válido» 67.

Según esto es posible que un hecho objetivo (o axiológico) sólo sea dado 
como evidente a un solo hombre o a más pero no a todos.

Al surgir diferencias entre los portadores de evidencias y al referirse tales 
diferencias, más que a deficiencias en la formación de conceptos y juicios, al 
contenido mismo del autodarse un objeto, nos encontramos ante lo que M. 
Scheler designa «conflicto fenomenològico» 68.

Este conflicto fenomenològico no reviste caracteres de complejidad 
cuando versa sobre objetos del saber «universalmente válido»: se ha de inten
tar una armonía entre las respectivas evidencias, llegando, incluso, a una 
nueva evidencia si es necesario.

El conflicto fenomenològico se agrava cuando está determinado por evi
dencias «individualmente válidas». El único camino pleno de sentido entonces 
es el esfuerzo por comprender que esta o aquella afirmación es verdadera.

66. Eth. 68; Ñachi. 396.
67. Ew. M. Í8ss.
68. Ñachi. 391 ss.
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Desde la perspectiva gnoseològica de la singularidad del saber fenome
nològico extrae M. Scheler una consecuencia que puede servir de base a ulte
riores disquisiciones filosófico-históricas y social-éticas.

Si el análisis fenomenològico es realizado con el convencimiento de que 
algunas evidencias pueden ser sólo individualmente válidas o válidas en gru
pos específicos, si el análisis fenomenològico es realizado con la conciencia 
de la propia limitación del saber, se ha de exigir «respeto» ante los esfuerzos 
cognoscitivos ajenos y ante sus resultados. Este «respeto» no se funda en el 
reconocimiento del valor ético del otro como persona, sino más bien en la as
piración a conocer de la forma más científica y adecuada posible.

Aquí, por cierto, nos encontramos con una nueva dimensión de la men
cionada «modestia de la actitud fenomenològica» de M. Scheler: la renuncia 
al carácter absoluto del saber se proyecta no sólo sobre lo trascendente como 
objeto (la «cosa-en-sí»), sino también sobre lo trascendente como sujeto (la 
conciencia «absoluta»).

6. LA FUNCIONALIZACIÓN DE LAS INTUICIONES-ESENCIALES Y LA 
COOPERACIÓN ESPACIO-TEMPORAL DE LOS SUJETOS 
COGNOSCENTES

Esta ¡dea de una relatividad o más exactamente de una perfectibilidad de 
todo saber encuentra su complemento en la doctrina gnoseológica de la «fun- 
cionalización» de las intuiciones-esenciales, igual que en la teoría científica- 
sociológica de la cooperación espacio-temporal de los sujetos cognoscentes 
en el proceso del «llegar a ser y crecer de la razón» 69.

M. Scheler impugna en Kant, Fichte y Hegel 70 la existencia de una razón 
originariamente idéntica en todos los hombres en su formas estructurales (y 
no sólo en sus «contenidos») e inmutable. El origen de las estructuras espiri
tuales sugiere más bien «una intuición pluralista de todos aquellos que poseen 
originariamente espíritu humano racional» 71. Para M. Scheler todas las for
mas noéticas del espíritu —habla también de «leyes funcionales y selectivas 
aprióricas»— son el resultado de un proceso gradual evolutivo en el que las in
tuiciones esenciales son «funcionalizadas» e.d., «Lo que antes era cosa se 
convierte en forma del pensamiento al aplicarse a las cosas» 72. La visión pri
mera de la esencia se trasforma en regla de aplicación, el elemento material en 
principio formal: «Las intuiciones esenciales se funcionalizan al trasformarse 

.„en normas que regulan el empleo del entendimiento dirigido sobre los hechos

69. Ew. M. 198.
70. Ew. M. 199, nota.
71. Ew. M. 199, nota.
72. Ew. M. 198.
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contingentes: el entendimiento determina estos hechos, los concibe, los ana
liza, los juzga «según» las esencias o correlaciones esenciales que han sido 
aprehendidas intuitivamente» 73. Bien podríamos decir que en virtud de esta 
funcionalización «crece» el espíritu humano tanto filogenética como ontoge
néticamente.

Por otra parte, del hecho de que todo individuo y toda comunidad 
puedan penetrar de forma distinta en el campo de lo esencial, logrando igual
mente conocimientos esenciales, brota la posibilidad de aproximarse más y 
más al conocimiento adecuado del mundo de las esencias mediante la coope
ración espacio-temporal de toda la humanidad 74.

V. LAS «ESFERAS DEL SER» Y LA «RELATIVIDAD DE 
EXISTENCIA» DE LOS OBJETOS.

1. LAS «ESFERAS DEL SER» ,

La conciencia tiene como correlato intencional al mundo; pero el mundo 
se muestra en una multiplicidad de formas fenoménicas de las que ninguna 
puede considerarse aislada.

Cada una está encuadrada en una determinada «esfera».
Este término, que es en principio una metáfora espacial, designa «una di

visión del ser, dada de una manera intuitiva a toda conciencia finita, antes de 
llenarse con contenidos concretos» 75. El concepto scheleriano de «esfera» no 
tiene nada que ver con la «región formal» de E. Husserl al ser ésta «forma 
vacía de región en general» 76.

Para M. Scheler la «esfera» es primordialmente una división material- 
apriórica del ser. El ser de la «esfera» se da con anterioridad a las determina
ciones ulteriores y concretas contenidas en ella. La «esfera» es como el «tras
fondo» apriórico, el horizonte originario sobre el que aparecen los objetos. De 
aquí que pueda afirmar M. Scheler que es «un procedimiento metodológica
mente falso el exigir primero, en sentido del orden lógico, una prueba de la 
realidad del mundo externo, como lo ha hecho recientemente N. Hartmann, 
antes de admitir la esfera independiente de la mundanidad exterior» 77.

Como rasgos esenciales de toda «esfera» podemos distinguir con M. 
Scheler, los siguientes:

73. M. Dupuy, La Philosophie de Max Scheler, P.U.F. Paris 1955, vol. I, 230-231.
74. Ew. M. 195ss. -
75. Phil. Geg. 188.
76. Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomenologischen Philosophie, I, 27.
77. I-R. 267.
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a)

b)

c)
d)

e)

f)

Estar dada «como 'trasfondo' (Hintergrund), como totalidad esencial 
de la posición real de cualquier posible objeto en ella» 78.
Ser «irreductible a las demás» 79, no pudiendo, por esta causa, ser 
deducida de ellas 80.
Estar originariamente dada a toda conciencia 81.
Conexión esencial entre su ser y su ser-dado en una clase determina
da y específica de actos 82. No puede «encontrarse» ninguna esfera 
si antes no se ha realizado el acto concreto correspondiente a ella. 
Ser algo material-apriórico, no estando constituida en ningún modo 
«por la suma de todos los hechos contingentes» 83.

Existencia de «un orden legítimo y esencial» en la prelación de las es
feras» 84, expuesto repetidamente en distintos contextos por M. 
Scheler.

2. LA «RELATIVIDAD DE EXISTENCIA» DE LOS OBJETOS

En cada «esfera» del ser es posible una relatividad de existencia (Da- 
seinsrelativitát) de sus objetos. Este hecho no representa en M. Scheler nin
gún problema teórico, sino que tiene un carácter eminentemente ontològico, 
no en el sentido de que la relatividad de existencia implique una división del 
ser, sino en cuanto designa una relación ontològica e.d., una relación con la 
posible participación en el ser del sujeto cognoscente.

Objetos «relativamente existentes» según M. Scheler son aquellos que 
sólo pueden manifestarse én actos de,cierta forma pertenecientes a un sujeto.

M . Scheler propugna que no hay, en principio, «límites del conocimien
to» en general, sólo límites del conocimiento relativos a una clase de conoci
miento de los portadores de'actos. El mundo de los objetos no es, pues, abso
luto, es más bien relativo con respecto al sujeto cognoscitivo participante.

Según la relatividad de existencia de los objetos respecto a ciertas formas 
de los portadores de actos, se han de distinguir tres niveles de conocimiento:

1. La «cosmovisión natural» analiza aquellos objetos que sólo son relati
vos de existencia respecto a la organización específicamente huma
na del hombre.

2. En cuanto que los objetos son relativos de existencia (Da-seinsrela-

78. Sym. 254.
79. Ew. M. 170.
80. I-R. 266.
81. Wis. Ge. 56.
82. Sym. 254.
83. I.c. 254-255.
84. Ew. M. 308; W¡. Ges. 56; l-R. 266.
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tiv) respecto a todas las organizaciones humanas posibles caen bajo 
el área de la «ciencia».

Dentro de estos dos niveles sólo pueden lograrse conocimientos relati

vos.
3. Únicamente la intuición de las esencias pueden llegar a las cosas y a 

sus correlaciones esenciales.

Ahora bien, dentro del campo filosófico-fenomenológico según sea la 
telase de actos y de objetos nos encontramos con la siguiente división:
: 1. A los actos «teóricos» los corresponde el ser de las cosas,

2. A los actos «emocionales» lo axiológico, y
3. A los actos «volitivos» el ser-resistente.
Si nos preguntamos ahora sobre la significación que tiene lo expuesto 

sobre nuestro tema específico diremos que igual que pertenece a la esencia 
del color el que sea dado en el acto de «ver» y a la esencia del sonido el que 
«aparezca» en el «oír», así exige el «objeto religioso» de la «esfera del Absolu
to» un acto correspondiente: «el acto religioso». Entre el objeto y el acto exis
te una nexo esencial y legítimo 85. Lo contrario significaría todo un «fantasma 
metafísico»: «Llamo «fantasma metafísico», y a su acto correspondiente «ilu
sión metafísica», a la aparición de los objetos... en un orden que no es el que 
le corresponde» 86. Sería algo así como ver el sonido o escuchar el color.

Hemos de observar, finalmente, que el grado de adecuación entre el acto 
intencional y el objeto puede variar según los distintos pueblos y los indivi
duos en particular.

La adecuación tiene sus fronteras en la plenitud absoluta (umbral supe
rior) o en la inadecuación total (umbral inferior). Entre ambos extremos son 
posibles grados intermedios de adecuación. En virtud de estos exige M. Sche- 
ler —como ya hemos visto— la cooperación de todos los hombres en todos 
los tiempos a fin de llegar al grado de adecuación más perfecto posible en la 
aprehensión de los objetos de las esferas del ser.

85. Ew. M. 273.
86. I-R. 270.



CAPÍTULO TERCERO

PROCESO EVOLUTIVO-HISTÓRICO DE LA 
«REDUCCIÓN FENOMENOLÒGICA

No es posible una comprensión adecuada de la «actitud fenomenològi
ca» de M. Scheier si se prescinde de las concepciones ontológicas que de ella 
resultan. Por este motivo, las modificaciones que se operan en su pensamien
to, sobre todo a partir de 1922, manifiestan nuevos matices de su «reducción 
fenomenològica».

Naturalmente que el proceso-evolutivo-histórico de la reducción fenome
nològica no prejuzga en ningún sentido el problema de la continuidad o dis
continuidad de su pensamiento. Esto tendrá que aparecer desde otro ángulo 
de visión. Indica simplemente la posibilidad de diferenciar tres «fases» dentro 
de la fenomenología scheleriana:

1. La «reducción fenomenològica» de sus primeros escritos:
— Para la fenomenología y teoría de los sentimientos de simpatía y sobre 

el amor y el odio (1913).
— El formalismo en la Ètica y la etica material de los valores (1913-1916).
— Escritos postumos, voi. I (1933).
Al depender en cierto sentido, y más en la forma que en el contenido, M. 

Scheier en estas obras del Husserl de las Investigaciones Lógicas se suele de
nominar esta fase como propia de la reducción lógica.

2. En la obra De lo Eterno en el hombre (1921) propugna M. Scheier 
una «reducción fenomenològica» a la que se llega por el «elán (Aufschwung) 
moral», constituido por los actos de «amor», «humillación» y «autodominio»: 
La reducción moral.

3. La «reducción fenomenològica como «técnica del conocimiento de 
la esencia» aparece en las obras de la etapa final de su filosofía, concretamen
te en:

— Las formas del saber y la sociedad (1926).
— Idealismo-Realismo (1927).
— Concepción filosófica del mundo (1928).
— El puesto del hombre en el cosmos (1928).
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El sentido y la meta de esta nueva «tecnología» se encuentra en poner- 
fuera-de-acción los actos que nos dan el momento de la realidad y en suprimir 
las funciones psíquicas: La reducción «técnica» 87.

Subrayamos brevemente a continuación el sentido concreto de cada una 
de estas «frases» de la «reducción fenomenològica» de M. Scheler, con la fi
nalidad de aproximarnos lo más posible a su concepción fenomenològica.

I. LA REDUCCIÓN «LÓGICA»

La intuición fenomenològica exige para la posibilidad de su realización 
cierta «actitud espiritual» sin la que no se podría llegar a la «objetividad pura». 
En esta sigladura aparece la reducción fenomenològica como un «guía de 
viaje» que indica el camino para llegar a lo eidètico.

Aunque son totalmente distintas las bases sobre las que se levanta la 
fenomenología de E. Husserl de los presupuestos ontológicos implícitos en la 
«actitud fenomenològica» de M. Scheler, depende éste, en principio, de las 
Investigaciones Lógicas de aquél. La concepción de la reducción fenomenolò
gica por los años 1913-1916 aparece en M. Scheler como un prescindir:

1. «De la constitución real de los sujetos de los actos y de la forma de 
ponerse los contenidos de éstos»88.

2. De toda posición concreta del coeficiente de la realidad con el que se 
manifiesta todo contenido de la cosmovisión natural y de la ciencia.

En los Escritos postumos se nos presenta más matizada la postura 
concreta de M. Scheler: «En todo análisis fenomenològico, al llevar a cabo la 
«reducción fenomenològica» (Husserl), prescindimos, pues, de dos cosas: 
Por una parte de la ejecución real del acto y de todos sus concomitantes 
(Begleitererscheinungen) que no se encuentran ni en el sentido ni en la direc
ción intencional del acto, de la misma forma que de todas las características 
(Beschaffenheiten) de su portador; por otra, de toda posición (fe- 
incredulidad) de las particularidades del coeficiente de la realidad con que se 
nos «da» en la cosmovisión natural y en la ciencia. Entre tanto los coeficientes 
de la realidad y su esencia permanecen como objeto de investigación: no po
nemos, pues, fuera de acción los coeficientes de la realidad sino su posición 
(Setzung) en juicios explícitos o implícitos» 89.

87. En la distinción de estas tres fases de la «actitud fenomenològica» de M. Scheler nos 
apoyamos sobre todo en las obras ya citadas de G. Kaenzlin, M. Schelers phänomenologische 
Systematik, 15ss., y H. Lackmann, Das Realitätsproblem in der phänomenologischen Systematik 
der Spätphilosophie M. Schelers, 93ss.

88. Sym. 192.
89. Nachl. 394.
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La «reducción fenomenològica» no exige, pues, por ahora una verdadera 
des-realización (Entwirklichung) sino sólo una des-sensibilización (Ent- 
sinnlichung).

La reducción fenomenològica suprime la relatividad de existencia de los 
objetos y la organización específica de los portadores de actos que determi
nan esta relatividad.

Son eliminadas todas las estructuras de contenido sensorial en los obje
tos y los datos sensoriales del contenido de la intuición. Es una «epoché» de la 
percepción sensorial, tanto en su dimensión de contenido como funcional.

Sin embargo no se puede hablar de una estricta «des-realización» como 
aparecerá más tarde. De aquí que el mejor testimonio de nuestra afirmación 
sea el que nos da M. Scheler en «El puesto del hombre en el cosmos» donde 
rechaza concretamente una «Entwirklichung» que se circunscriba como ahora 
y como en Husserl a «reservar el juicio existencial» (Existenz-urteil zu
rückhalten) de la realidad y no la realidad misma» 90.

II. LA REDUCCIÓN MORAL

En el Ensayo «Esencia de la filosofía y la condición moral del conocer filo
sófico, «insertado en la obra De ¡o Eterno en el hombre, presenta M. Scheler 
una «reducción fenomenològica» con clara impronta moral.

El hombre es un punto de intersección de la eternidad y el tiempo, un 
punto de cita del espíritu y de la vida. El espíritu no es enemigo de la vida, 
entre otras razones porque sus actos son importantes 91. Ambos están fun
cionalmente vinculados entre sí: la vida presta al espíritu impotente fuerza, 
poniendo el espíritu en la vida, sentido, dirección y meta.

Ahora, para centrar el espíritu su mirada en el mundo de las esencias ha 
de liberarse de esa vinculación a la «vida», ha de lograr una desligación con 
respecto a lo orgánico. El «elán (Aufschwung) moral» es el medio: está com
puesto por un haz de actos morales por medio de los que el espíritu puede li
berarse de las ataduras de la vida a fin de llegar al conocimiento esencial92.

Según esto, la filosofía, como penetración en el mundo eidètico no es pa
ra M. Scheler tarea exclusiva de la razón. Hay que poner en juego otras fuer
zas que no pertenecen al campo de la lógica: es la totalidad de los actos de la 
persona la que tiene acceso a la «esfera del mundo del ser»:

«En la totalidad de estos actos originarios morales que disponen 
al conocimiento filosóficó esencial distinguimos un acto positivo y 
dos negativos: 1.° El amor de la persona espiritual total al valor y al

90. Steli. 54.
91. Ew. M. 234.
92. Ew. M. 89.'
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ser absolutos, 2.° la humillación del yo y del sí-mismo natural y 3.° el 
autodominio» 93.

Así pues para llegar a las esencias M. Scheler no exige únicamente un 
cambio en la actitud cognoscitiva sino también la realización de unos actos 
morales cuyo origen se hunde en la persona espiritual total.

1. El amor como principio de movimiento del espíritu determina la di
rección de los actos en la aprehensión de las esencias. El espíritu no es origi
nariamente espontáneo, en él hace brillar el amor las esencias: no las crea, las 
descubre. Sólo el amor posibilita una participación inmediata en el ser, partici
pación óntica que constituye el saber. El amor es el fundamento de todos los 
demás actos, resultando el conocimiento fenomenológico un conocer «en» y 
«por» el amor. El amor determina la elección de la esfera de los objetos y es 
decisivo con respecto al grado de plenitud de la intuición de las esencias. Por 
otra parte, si el conocer puro, bajo un prisma metafísico, es co-ejecución del 
conocimiento divino e.d., un «cognoscere in lumine Dei», el amor que sirve 
de base al conocimiento es un co-amor con el amor de Dios.

2. «La humillación de yo y del sí mismo» es el presupuesto moral me
diante el que el sujeto se independiza de su organización psicofísica.

Al suprimir el acto moral de la humillación del yo los modos del ser-ahí, se 
manifiestan las determinaciones esenciales del objeto. Por cierto que M. 
Scheler habla repetidamente del ser-así accidental. Este ser-así del objeto hay 
que entenderlo como la esencia clavada en el aquí y en el ahora de un objeto 
fáctico determinado. El ser-así de un objeto tal no es necesario, claro está, si
no accidental.

3. El tercer acto moral es el «autodominio» que está vinculado a la vo
luntad. Solamente puede traspasar el umbral de lo esencial aquel que elimina 
la voluntad como correlato del ser-ahí accidental.

La «humillación» y el «autodominio» como actos negativos del «élan- 
moral» que posibilita el acceso a las esencias se diferencian entre sí por cuan
to la «humillación» implica un comportamiento axiológico, mientras que el 
«autodominio» viene a ser una forma de intención volitiva espiritual contra
puesta precisamente a la voluntad que es puesta fuera de acción y que perte
nece al área del impulso.

Es de importancia capital para el objetivo de nuestro trabajo señalar que 
la fenomenología que aparece aquí con clara importancia moral, no posibilita 
sólo la penetración en el mundo de las esencias:

«En cuanto que la idea de un centro de actos (infinito) personal y 
concreto, como correlato de todas las posibles esencias es idéntico 
con la idea de Dios (o al menos con una determinación fundamental 
de esta idea), aquel intento de ascensión de la totalidad del hombre

93. Ibd.
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espiritual, es simultáneamente un intento de trascenderse como ser 
natural perfecto, de deificarse o hacerse semejante a Dios»

Aquí la idea de Dios es puesta como un centro de actos, correlato de to
das las esencias. Al intentar el hombre aprehender la más amplia gama de 
esencias, se aproxima a la idea de Dios. Según esto, en todo intento particular 
de trascendencia fenomenológica se encuentra la tendencia a ser igual a Dios. 
Aquí está indicada la dirección hacia una autodeificación, un germen que 
tendrá su pleno desarrollo en la filosofía final de M. ScHeler.

III. LA REDUCCIÓN «TÉCNICA» ...

La «reducción fenomenológica» entendida como «técnica del conoci
miento de la esencia» 95, como «técnica» del método fenomenològico 96 pre
supone de manera esencial «qué es» el momento de la realidad y «en qué» es
tá dado ese momento. Pero a fin de que nuestra exposición gane en orden y 
estructura posponemos estos problemas para tratarlos inmediatamente des
pués de haber analizado cómo entiende ahora M. Scheler la mencionada «téc
nica del conocimiento de la esencia». Es concretamente desde la publicación 
de Las formas del saber y la sociedad ( 1926) cuando M. Scheler acentúa la di
mensión técnica de la reducción feno-menológica en contraposición a la re
ducción «lógica» y «moral».

La «tecnología» fenomenológica no ha sido expuesta detalladamente; M. 
Scheler se conforma con prometernos dedicar un estudio posterior que «apa
recerá de inmediato» 97.

El sentido de esta nueva tecnología se halla en la supresión de los actos 
que nos dan el momento de la realidad. No se trata ya de la retención del juicio 
de la existencia de lo real, sino de suprimir el momento mismo de la realidad; 
se trata de la exclusión de los actos que nos dan ese momento: la «des- 
sensibilación» se convierte ahora en verdadera y estricta «des-realización». 
Por ésta razón «no tenemos que ver ya sólo con un nuevo método e.d., con 
un procedimiento del pensamiento, sino con una técnica e.d., con el procedi
miento de una acción interna» 98.

Para este «procedimiento de acción interna» exige M. Scheler:
1. Una tecnología del conocimiento esencial, y
2. Una metodología del conocimiento esencial

La tecnología, como hemos dicho, consiste negativamente en la supre-

94. Ew. M. 86.
95. I-R. 282.
96. Wi. Ges. 138, 282.
97. W¡. Ges. 362, nota.
98. I-R. 283.
99. Wi. Ges. 282.
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sión de los actos que dan el momento de la realidad, exigiendo de forma posi
tiva simultáneamente «el amor al mundo, libre de apetencias que trasciende 
toda referencia a los instintos» 10°.

El punto esencial del cambio que se opera en esta sustitución se en
cuentra en la trasformación de la energía de la actividad, inmersa antes en la 
relación práctica de dominio sobre la naturaleza, en la relación espiritual de 
amor al mundo, libre de apetencias 101.

La energía instintiva se tiene que trasformar en el comportamiento teóri
co del espíritu mediante el cual éste, en principio impotente, se vuelve activo. 
La técnica que provoca este comportamiento teórico no se logra de golpe, si
no en el ejercicio continuo de una «ascesis» duradera 102, que implica una re
nuncia a todo lo impulsivo. Sólo así se puede llegar a las esencias. El hombre, 
en contraposición al animal, está capacitado para «poder-decir-no».

Este «no» a los impulsos le hace trascender la realidad, le da la posibilidad 
de superponer al mundo «real» el mundo ideal del pensamiento. Con esto se 
convierte la «reducción fenomenológica» en un proceso de retención de los 
impulsos y de sublimación de los mismos.

La tecnología, pues, de la reducción fenomenológica lleva a cabo la «des
realización» del mundo, «des-realización» que es presupuesto de su esenciali
zación.

1. LA REDUCCIÓN E IDEACIÓN

Además de la «des-realización» para penetrar en el mundo de las esen
cias el espíritu verifica actos de «ideación».

En El puesto del hombre en el cosmos M. Scheler nos explica de la si
guiente forma el acto de ideación:

«Es este un acto completamente distinto de toda inteligencia técnica. Un 
problema de la inteligencia sería: Tengo ahora un dolor aquí en el brazo; ¿có
mo ha surgido, cómo puede ser eliminado? Averiguar esto sería, en corres
pondencia, misión de la ciencia positiva. Pero puede tomar el mismo dolor co
mo ejemplo de esa realidad esencial (Wesensverhalt) sumamente extraña y 
asombrosa: que este mundo está en general manchado de mal y dolor.

Entonces lo que pregunta será: ¿Qué es el dolor mismo, prescindiendo 
de que yo lo tenga aquí y ahora, y cómo debe estar constituido el fondo de 

las cosas para que sea posible 'el dolor en general» 103.
La «ideación» es, pues, para M. Scheler la acción de comprender las 

formas esenciales de la estructura del universo, sobre cada ejemplo de la

100. Phil. W. 30.
101. W¡. Ges. 282.
102. Stell. 62.
103. Stell. 49-50.
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correspondiente región de esencias, prescindiendo del número de observa
ciones que hagamos y de las inferencias inductivas.

Ahora bien, al existir correlaciones esenciales entre los actos espirituales 
y las regiones ónticas, a las que tiene acceso esta clase de actos, se tiene que 
atribuir al Fundamento del ser todos los actos y operaciones que hacen po
sible al hombre llegar a las esencias: Aceptar un orden de ideas independien
tes de nosotros sin alguien que las piense es tan contradictorio como afirmar 
la realidad sin el «impulso» que la ponga 104.

104. Phil. w . 13.



CAPÍTULO CUARTO 

EL PROBLEMA DE LA REALIDAD

Al tratar del poner fuera de acción la realidad, mencionamos ya que se 
han de distinguir dos interpretaciones de la realidad en M. Scheler:

a) La imagen espacio-temporal de la realidad dada en las representa
ciones de los sentidos:

b) La realidad propiamente dicha.
Cuando planteamos el problema de la realidad en M. Scheler no hay ne

cesidad de advertir que nos referimos a la realidad propiamente tal. La imagen 
espacio-temporal de lo temporal sólo la puede interpretar M. Scheler como 
realidad en sentido amplio.

El problema expresado en este interrogante ¿qué es realidad? puede pre
sentarse de esta otra forma: ¿cómo se nos dá el ens-reale, la realidad?

La razón de la convertibilidad de este planteamiento no se puede buscar, 
como cree H. Lackmann 105f en la perspectiva fenomenológica en la que no- 
esis y noema se dan en una estructura indivisible, sino en que acto y objeto 
tienen una correlación esencial «incluso» aquí.

El camino que lleva a la vivencia de la realidad es diferente de manera ab
soluta del de la intuición de las esencias. La realidad es trasinteligible para to
do espíritu cognoscente posible: «Sólo el qué de la existencia, no la existencia 
del qué es inteligible» 106. Lo real se dá únicamente en la entrega «ekstática», 
impulsiva, dionisíaca a la misma realidad. Sólo lo «unificación afectiva» (Eins
fühlung) con la misma realidad puede aprehenderla 107. La realidad no se da 
como objeto; no es la razón intuitiva la que nos abre el camino hacia ella: «El 
ser-real de algo está cerrado a toda esencia espiritual que sea sólo logos o lo
gos y amor» 108. Tampoco nos la proporcionan los sentidos: «La vivencia de 
resistencia es una vivencia enteramente central, una experiencia del yo activo 
y no tiene nada que ver con las vivencias periféricas de los sentidos» 109. Es

105. Das Realitätsproblem in der phänomenologischen Systematik der Spätphilosophie M. 

Sche/ers, 78.
106. I-R. 279.
107. Wi. Ges. 274.
108. Ew. M. 215.
109. Wi. Ges. 265.
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únicamente el «impulso dinámico y vital», enteramente irracional, que habita 
en nosotros, el que nos permite vivenciar la realidad. Este «impulso dinámico» 
ocupa tres estratos distintos. M. Scheler los designa como «centros de fuer
zas», «centros vitales» y «centros personales» 110 y de forma más explícita en 
el siguiente texto: «El punto de partida de lo que ofrece resistencia está dado 
como centro de actividad según la forma especial de centro de fuerzas (mun
do inorgánico), centro vital (mundo orgánico), centro instintivo (propio cuer
po) y centro volitivo extraño (yo ajeno)» 111.

1. ACTOS EN LOS QUE SE DA EL MOMENTO DE LA REALIDAD

Para M. Scheler «el impulso y la sed por la realidad antecede al ser real 
e.d., el impulso mismo, aunque posee existencia, no posee por su parte reali
dad» 112. Esta afirmación determina nuestra pregunta: ¿en qué actos se nos da 
la realidad? El punto de partida, como hemos visto, se halla en el «impulso di
námico» del hombre; concretamente, en los centros de fuerzas, vitales y per
sonales, pero «al no poseer realidad» es obvio la pregunta ¿en qué actos se 
nos da? M. Scheler considera el fenómeno originario de la experiencia de la 
realidad en la «vivencia de resistencia»:

«Ser real no es ser objeto... es más bien ser-resistencia frente a la espon
taneidad originaria» m . «Es la resistencia primariamente vivida en forma ek- 
stática la que nos da la realidad» 114. La vivencia de resistencia es provocada 
por el ser-ahí de forma que la contención de la actividad del propio sujeto si
gue a la resistencia que brota del «ens-reale». La vivencia de resistencia en 
que se da la realidad es un fenómeno originario, una vivencia central, una ex
periencia del propio sí-mismo.

La vivencia de resistencia tiene como centro funcional la «voluntad im
pulsiva», como correlato objetivo la dinámicidad de algo distinto que se opone 
al movimiento tendencial impulsivo. Este «algo», lo real, se presenta como 
una presión que coarta, a la que hay que unir como correlato afectivo en el 
hombre el «miedo» 115.

El correlato objetivo del centro funcional impulsivo no permite nihguna 
determinación óntica, es simplemente «lo otro» y es vivenciado como «lo 
otro» que «resiste» frente a los impulsos vitales.

Sólo el padecer la resistencia del mundo nos da el ser real.
Sólo la vivencia de algo que no somos nosotros, sólo el naufragio de

110. W¡. Ges. 359.
111. Ew. M. 187.
112. W¡ Ges. 371.
113. W¡. Ges. 363.
114. I-R. 296.
115. Stell. 16.
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nuestra vida espontánea al salir fuera de sí ante la resistencia del mundo hace 
surgir la conciencia en forma de re-flexio: «No es una conciencia del impulso 
la que conduce a la resistencia vivida, ni la conciencia de inhibición del impul
so instintivo inhibido. Es la resistencia originariamente vivida, en forma ek- 
setática la que aporta directamente el 'actus' de la 're-flexio', por medio del 
cual se convierte de manera inmediata el impulso instintivo en capaz de ser 
consciente» 116.

2. LA REALIDAD EN SI M ISMA

Para la determinación de la realidad en sí misma —lo hemos visto ya— no 
existe otro camino que la vivencia de resistencia. La realidad está dada única
mente en una vivencia intencional, en una voluntad práctica.

Ahora bien, todo ser real «es» en virtud de una voluntad de que algo 
«sea». Esta voluntad es de tal índole que se enfrenta como resistencia a aquél 
que, desde una voluntad, quiere penetrar en ella: «Sin ninguna clase de rela
ción volitiva con el mundo no se tendrá absolutamente ninguna conciencia de 
la realidad» 117.

La resistencia de la realidad se manifiesta como una tendencia frente a la 
acción y a la voluntad del sujeto, siendo el punto de partida de este contra
movimiento el objeto-real. De aquí emerge el hecho de que «todo lo que es 
capaz de acción es real, lo que es incapaz de obrar es irreal 118. Ser real es ser 
operativo. El objeto real no es otra cosa que fuerza eficiente. Únicamente la 
fuerza es capaz de «resistir» frente a nuestra voluntad y nuestra acción.

Desde una perspectiva fenomenológica no se puede afirmar nada sobre 
el hecho de si esta realidad y potencialidad efectiva está-ahí incluso sin 
nuestra vivencia de resistencia, independiente de ella. La vivencia de resisten
cia, como tal, ni afirma ni puede afirmar nada sobre el «qué» y el «cómo» del 
objeto. Esta tarea es exclusiva de las funciones dirigidas al ser-así, funciones 
que, frente a la realidad, no poseen ningún «medio» para aprehenderla.

3. UNA APARENTE CONTRADICCIÓN

M. Scheler afirma que el acto de la «des-realización» exigido por la «téc
nica» del conocimiento de las esencias sólo puede ejecutarlo el espíritu «en la 
forma de voluntad pura» 119.

116. I-R. 290.
117. Ew. M. 187.
118. I-R. 318.
119. Stell. 55.
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Por otra parte ya sabemos que «sin una relación volitiva con el mundo no 
se tendría absolutamente ninguna conciencia de la realidad» 120. La voluntad 
aparece así como una fuerza específica distinta de toda potencia espiritual.

Aquí reside la aparente contradicción de M. Scheler, explicable por el 
hecho de que la voluntad tiene en él un doble sentido.

Por una parte es capaz el espíritu, en cuanto voluntad, de poner fuera de 
acción al impulso como voluntad. Por otra parte, pertenece la voluntad al área 
de lo impulsivo-vital.

La voluntad está claramente dividida en M. Scheler, igual que en el 
centro humano, en una voluntad vital y una voluntad personal. Este hecho re
viste capital importancia para el objeto de nuestro trabajo.

A. La resistencia es una categoría volitiva que no pertenece a la voluntad 
central, sino a la vida espontánea de nuestros impulsos. Esta voluntad impul
siva tiene como características: la excitabilidad, la espontaneidad y el 
capricho, llegando su radio de acción hasta las esferas de lo inconsciente.

B. En contraposición a la «voluntad impulsiva» está la voluntad personal: «El 
hombre tiene vivencia de su centro espiritual de actos, como núcleo personal, 
en cuanto es señor de las excitaciones instintivas y al guiar y orientar sus fun
ciones sensoriales» 121. Esta voluntad tiene como propiedades: frenar (hem
men) los impulsos instintivos y desen-frenarlos (ent-hemmen).

La voluntad impulsiva y espiritual son independientes entre sí, aunque es 
posible también una relación entre ambas: La voluntad consciente puede afir
mar o negar el valor de los proyectos. Esta voluntad de proyectos puede avan
zar hacia una voluntad de acción si desen-frena el impulso y se funde con él.

Por una diferenciación radical entre el ser-así y el ser-real no sólo se abre 
M. Scheler a un «dualismo óntico» sino también a un «dualismo de actos» por 
cuanto el ser-así está ordenado a los actos del espíritu, mientras que el ser-ahí 
se da únicamente en una conducta impulsivo-volitiva, concretamente en la vi
vencia de resistencia 122.

OBSERVACIONES CRÍTICAS

Es obvio que no podemos ni proponernos aquí llegar a un esquema 
exhaustivo de los posibles puntos controvertibles de la fenomenología schele-

120. Ew. M. 187.
121. Ew. M. 179.
122. H. Fries, Die katholische Religionsphilosophie der Gegenwart. Der Einfluss M. Sche- 

lers auf ihre Formen und Gestalten, 117.
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riana ya que nos llevaría demasiado lejos, desbordando, sin duda, los límites 
específicos de nuestro estudio.

Sólo queremos presentar alguno de los núcleos de crítica más frecuente:

1. SOBRE EL CONCEPTO SCHELERIANO DE ESENCIA

M. Scheler en el capítulo «Conflicto fenomenológico» de los Escritos 
Postumos indica que la objeción wundtiana a las Investigaciones Lógicas de 
E. Husserl, según la que al describir las cosas se dice propiamente lo que no- 
son y si se pretende decir positivamente lo que son se cae irremisiblemente en 
una tautología, representa «todo un interesante ejemplo fenomenológico» 123.

Según esto si M. Scheler hubiera afirmado únicamente que las esencias 
fenomenológicas «son indefinibles e inaccesibles a cualquier descripción posi
tiva, si se hubiera dado por satisfecho con decir que «son», es cierto que nos 
hubiéramos representado muy vagamente lo que es la esencia y la intuición 
fenomenológica pero no habría caído en ninguna clase de contradic
ciones» 124.

M. Scheler no se contenta con poner entre paréntesis todo aquello que 
no pertenece al ser-así. Va más allá. Describe positivamente las esencias co
mo «intuitivas» (anschaulich) y «representativas» (bildhaft) 125.

Ahora bien, ¿Cómo podemos intuir algo que es ¡nespacial?
¿Cómo pueden «imaginarse» fenómenos independientemente del espa

cio y del tiempo? Como afirma Passweg «esto es una paradoja de la que fue 
víctima Scheler al traducir demasiado materialmente el pensamiento de Pla
tón sobre las «ideas» y el de Kant sobre la «Anschauung» 126.

2. SOBRE EL APRIORI DE LA VERTIENTE AXIOLÓGICA

Uno de los conceptos schelerianos más controvertidos es concretamente 
el «a priori material» de su doctrina axiológica, igual que su a-priorismo emo
cional. No podemos tampoco entrar en detalles, pero no podemos prescindir 
al menos de su consignación, citando a los intérpretes más representativos y 
remitiendo a sus investigaciones:

El más contundente es I. Heidemann 127: «La ética material de los valores 
en su fundamentación filosófica llega a una situación-límite no sólo porque la 
ética de Kant es lo suficientemente «material» para poder subsistir, sino por-

123. Nachl. 391.
124. S. Passweg, Phänomenologie und Ontologie. Husserl-Scheler-Heidegger, 123.
125. Nachl. 461, Wi. Ges. 287.
126. S. Passweg, l.c., 124.
127. Untersuchungen zur Kantkritik Sche/ers, 166.
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que aquélla es tan «formal» que no puede fundamentar una concepción mate
rial. La ética material naufraga precisamente por lo que pretende impugnar: el 
formalismo».

A esta misma conclusión llegan entre otros A. Trost 128, J. Schmucker 129 
y D. Deininger quien afirma: «Al analizar los valores como objetos de la in
tuición fenomenológica se llega a la conclusión de que el contenido objetivo 
material de lo axiológico no pasa de ser un concepto totalmente vacío» 13°.

Por su parte G. Scherer 131 presenta dos razones para rebatir el a prioris- 
mo material-emocional de M. Scheler: «No existen cualidades objetivo- 
axiológicas distintas de las ontológicas», y «no puede atribuirse al «sentir» 
ningún poder cognoscitivo».

Con esto aparece claro que no se puede admitir sin ciertas reservas uno 
de los conceptos centrales en el sistema de M. Scheler.

3. SOBRE EL «SER-ASÍ» Y EL «SER-REAL»

La distinción entre el «ser-así» y el «ser-real» es vertebral en el pensa
miento de M. Scheler. Hemos visto cómo constituye fundamentalmente un 
«dualismo óntico» que se proyecta en un «dualismo de actos».

La actitud fenomenológica scheleriana abre, consciente, un hiato profun
do entre estos dos sectores ónticos, eliminando con su «epoché» el 
«ser-real», pero firmando al mismo tiempo su carta de identidad, al no inten
tar, claro está, poner entre paréntesis a un fantasma.

En principio M. Scheler nos ofrece una visión como parcial del «mundo» 
en un «ser-así» aprehendido por los actos del espíritu. Desde la perspectiva fe
nomenológica no puede presentar una visión total ya que el «ser-real» es 
puesto fuera de acción. Sólo al final, al intentar un «esquema» completo y 
madurado que sirva de base a sus grandes obras —que nunca aparecieron — 
emerge con intensidad, y desde una perspectiva metafísica, frente a la esfera 
del espíritu. Podría decirse, pues, que la etapa metafísica final constituye el 
despliegue especulativo de un dato aportado por la exploración fenomenoló
gica que fundamentándose en la capacidad del hombre para separar el ser-así 
del ser-real se entrega, es cierto, a la intuición de aquél pero sin negar en ab
soluto a éste. El dualismo descubierto por la actitud fenomenológica schele
riana tendrá hondas repercusiones en su pensamiento.

128. Das Sein der Werte bei M. Scheler, 114.
129. «Der Formalismus und die materialen Zwecksprinzipien in der Ethik Kants», en: Kant 

und die Scholastik heute, 154.
130. Die Theorie der Werterfahrung und der Begriff der Teilhabe in der Philosophie M. 

Sche/ers, 28.
131. Der emotionale Apriorismus. Versuch einer Auseinandersetzung mit M. Scheler, 95.



522 H. MARTÍN IZQUIERDO 58

Desde aquí podemos decir, pues, que la temática de M. Scheler no pro
cederá por «rupturas» y «transformaciones radicales», sino más bien por 
«ampliaciones» sucesivas de una concepción intencionadamente y en princi
pio parcial.

LOS TEMAS DE NUESTRO ESTUDIO

La intuición scheleriana de un mundo esencial, abierto al hombre —como 
persona— en virtud de la reducción fenomenològica, está anclada en lo Abso
luto.

Al reconocer un mundo extramental eidètico, se constituye éste como 
«ventana a lo Absoluto», ya que no puede existir un mundo de esencias sin un 
Espíritu absoluto que las piense. M. Scheler habla de una «inferencia trascen
dental» a este respecto 132.

Por otra parte, el hombre —como persona— al aspirar a la participación 
en el mundo de las esencias, al tender a la aprehensión de la más amplia gama 
de esencias se va como aproximando más y más a la ¡dea de Dios —correlato 
esencial del mundo eidètico— encontrándose así, considerado desde esta 
perspectiva, en un proceso de autodeificación 133.

El tema de Dios y del hombre aparecen, pues, como centrales en horizon
tes fenomenológicos.

Ahora bien, junto con los datos obtenidos desde esta perspectiva fen o 
menològica —en torno a estos dos temas focales—, M. Scheler presenta 
otros provenientes de un «conocimiento religioso ingenuo» sin distinguir 
•adecuadamente entre ambos sectores noéticos; hecho que dificulta sin duda 
la interpretación precisa de su pensamiento. Pero será sólo al final, y desde 
una perspectiva metafísica cuando intente esquemáticamente darnos su 
«cosmovisión filosófica» total en la que Dios y el hombre ocupan igualmente 
el centro.

(Continuará)
Honorio MARTÍN IZQUIERDO

132. Phil. W. 13.
133. Ew. M. 86.



TEXTOS Y GLOSAS

Los Agustinos en la Evangelización 
de Venezuela

CONTORNO HISTÓRICO-JURÍDICO Y MODO DE ADMINISTRAR 
LOS SACRAMENTOS

INTRODUCCIÓN

En Venezuela, principalmente en la zona petrolera del Lago de Mara
caibo, «Tierra del sol amada», según el famoso e inspirado verso de Rafael 
María Baralt, pasé una buena parte de mi vida dedicado a la actividad pasto
ral y docente. Allí sentí por primera vez la inclinación a estudiar la historia y el 
modo de evangelizar a los aborígenes americanos.

Hasta hace una década, en las historias de Venezuela se hablaba de la 
obra misional de los capuchinos, dominicos, franciscanos y jesuítas, mientras 
que se silenciaba a los agustinos, que habían evangelizado gran parte de los 
Andes y cuenca del Lago de Maracaibo, porque no existía una monografía 
específicamente dedicada a su labor doctrinal, conventos, instituciones, cate
cismos y misiones.

Al ofrecer el resultado de una larga investigación en torno a la historia, 
catcquesis y régimen jurídico de los doctrineros agustinos en Venezuela, he
mos procurado centrar la atención sobre los métodos de la cura pastoral en 
cuanto al modo de enseñar el catecismo y administrar los sacramentos para 
fomentar y sostener el Cristianismo. Se trata de dar respuesta a la seria cues
tión de si en América se sacramentó sin catcquesis previa.

1. Antecedentes y  entorno histórico-jurídico

No se puede comprender la obra evangelizadora de los agustinos en Vene
zuela y en el resto de las Indias Orientales y Occidentales, sin tener en cuenta 
los antecedentes medievales y las Constituciones de la Orden de San Agustín, 
denominadas Ratisbonenses, porque fueron aprobadas en Ratisbona el año 
1290 y seguían en vigor al comenzar la conquista y evangelización de América.

Las ingerencias de la Corona, del Consejo de Indias y de sus representan
tes favorecerán generalmente la propagación del Evangelio en Venezuela y en 
las demás regiones de América, dando normas humanitarias de acuerdo con la 
mente de la Iglesia y las necesidades de las misiones y doctrinas.
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Sin estar desarrollada la doctrina de la teología del laicado, no pocos 
seglares se sentirán con el derecho de participar en la vida de la Iglesia princi
palmente a través de Asociaciones religiosas y Cofradías, que colaborarán con 
los doctrineros y misioneros en obras de apostolado y de proyección social.

Los dominicos y los franciscanos se adelantaron en Venezuela, a donde 
arribó el primer agustino, Fray Vicente de Requéjada en el año 1527. Su labor 
fue continuada por más de trescientos religiosos, que a lo largo de tres centu
rias cristianizaron más de treinta pueblos con muchos caseríos en el Occidente 
de Venezuela. Más de 150 misioneros, doctrineros y hermanos de obediencia 
fueron al mismo tiempo buenos «lenguaraces» aprendiendo las lenguas de las 
distintas regiones para adoctrinar en ellas a los aborígenes. Algunos escri
bieron Catecismos, Crónicas, Gramáticas y Vocabularios, que constituyen 
una buena aportación a la filología y etnografía indígenas.

2. Area geográfica y  tribus adoctrinadas

El área geográfica adoctrinada por los agustinos en lo que hoy forma par
te de los actuales Estados Táchira, Mérida, Zulia y Barinas tenía una exten
sión de unos 20.000 km2, en el siglo XVI, duplicándose y hasta triplicándose 
en los siglos XVII y XVIII.

Algunos agustinos se adentraron por los Estados Falcón, Lara, Portu
guesa, Trujillo, Apure y Guayana hasta llegar a la Isla de Margarita e Islas de 
Curazao, Aruba y Bonaire.

Los conventos de Mérida (1591-1821), San Cristóbal (1593-1790), San 
Antonio de Gibraltar (1600-1774), Barinas (1633-1774) y Maracaibo, que era 
una casa de procuración (1634-1790) sirvieron de centros de apostolado para 
los doctrineros y misioneros:

No es fácil precisar el número de indígenas y tribus adoctrinadas por los 
agustinos en Venezuela. Las cifras de algunos informes, especialmente de los 
primeros cronistas, resultan abultadas si se las compara con las estadísticas, 
que aparecen en los Libros de visitas, bautismos, defunciones, etc.

Del convento de Mérida y sus doctrinas dependían a mediados del siglo 
XVII unos 6.000 indígenas, calculándose un total de 30.000 los habitantes per
tenecientes a unas setenta tribus, que en esa misma época eran atendidas por 
los agustinos.

En los conventos, en el hospicio de Bailadores y en algunas doctrinas, co
mo Aricagua, Mucuchíes, La Sabana y Guásimos, se abrieron escuelas, donde 
se educaban por igual los hijos de los conquistadores y de los aborígenes.

Sus obras de arte, que eran escasas, buenas costumbres y tradiciones 
fueron conservadas y respetadas, salvo raras excepciones, por los agustinos, 
que procuraron injertar en ellas la cultura cristiana.

Gracias a los misioneros de las distintas Ordenes religiosas, Venezuela ha 
podido reclamar y salvar parte de la integridad territorial en sus límites con
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Colombia, Brasil y la Guayana (Guyana) puesto que hasta donde llegaron los 
misioneros y doctrineros, puede decirse que se ampliaron las fronteras. Con la 
Cruz se fijaron en la Guayana y el Orinoco los linderos de Venezuela.

Lo mismo cabe decir del clero secular y de otras Congregaciones reli
giosas e instituciones civiles, sin cuya ayuda no habría sido posible la 
Capitanía General de Venezuela, establecida por Real Cédula del 8 de sep
tiembre de 1777, acta constitutiva de la formación de la Nacionalidad Venezo
lana antes de su Independencia.

3. Problemática del método y los catecismos:

Grandes y múltiples fueron las dificultades con que se encontraron los 
misioneros y doctrineros, porque no existía en España, antes del descubri
miento de América, una tradición misionera, lo suficientemente desarrollada, 
como para servir de modelo a la nueva gesta evangelizadora.

Los agustinos, después de darse cuenta de los problemas y dificultades, se 
reunían periódicamente en conferencia pastoral en busca de soluciones, vol
viendo como los religiosos de otras Ordenes mendicantes al método de los 
Apóstoles; pero con un nuevo estilo polarizado por la doctrina del libro De ca- 
techizandis rudibus de San Agustín. En este viejo opúsculo se encontraban 
orientaciones catequéticas, nuevas y luminosas, que podían ayudar a solu
cionar las múltiples dificultades por la sicología indígena, su rudeza, su reac
ción ante la presencia del misionero y la predicación, la carencia de catecismos 
apropiados etc.

Una de las originalidades de San Agustín es la de iluminar los problemas 
catequéticos mediante el recurso a los grandes principios de la Teología y de la 
Biblia. Especialmente a la luz del Nuevo Testamento, el «kerigma» agusti- 
niano encauzará la tradición misionera de la Iglesia con un nuevo estilo de en
señar narrando como Cicerón, Quintiliano y Plotino. Se mueve al mismo 
tiempo la voluntad mediante el exordio, que pone al oyente en estado favo
rable, y la exhortación final, donde se recogen las ideas principales y estímulos 
eficaces como la esperanza en la felicidad eterna.

Se puede hablar también de métodos, porque entre los mismos doctrine
ros agustinos, algunos optaban por dejar cierta libertad en la asistencia a la 
catcquesis empleando la persuasión, mientras que otros la imponían con ma
yor rigidez castigando con azotes a los inaxistentes sin justificativo de su 
ausencia.

Semejante al problema del método fue el de los catecismos. La palabra 
Catecismo se halla por primera vez en san Agustín como sinónimo de catc
quesis o acto de catequizar. Luego pasó a significar el contenido de la instruc
ción cristiana y posteriormente el libro en que dicha instrucción se expone.

Al principio se utilizaron los catecismos de España, especialmente la Car
tilla Castellana con preguntas y respuestas, que se procuraron traducir a las 
distintas lenguas de ios indios.
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Los agustinos en Méjico quisieron tener su propio Catecismo compuesto 
por Fray Agustín de Coruña; pero utilizaron también el Doctrinal de Pedro de 
Gante, la Doctrina cristiana de Pedro de Córdoba, Doctrinalis fidei de Juan 
de Medina y otros. Algo semejante sucedió en el Nuevo Reino de Granada, 
donde además de los catecismos españoles del siglo XVI se impusieron tempo
ralmente los del limo. Dionisio de Sanctis, Obispo de Cartagena (1574-1578) 
junto con una Cartilla para enseñar a leer a los indígenas; del limo. Luis Za
pata de Cárdenas en 1576 en colaboración con el canónigo Bachiller Miguel de 
Espejo; del limo. Agustín de Coruña, Obispo de Popayán, que recomendó 
para su Diócesis el Catecismo o Doctrinal fácil para enseñar a los indios, de
nominado también Doctrina cristiana primero en español y mejicano, y poste
riormente traducido a las lenguas del Nuevo Reino; del limo. Arias de Ugarte 
etc.

Después de la publicación del Catechismus ad Parochos, en el Tercer 
Concilio Límense (1582-1583) para superar la crisis de textos dispares se ela
boraron tres catecismos, uno mayor, otro intermedio, titulado Exposición de 
la Doctrina Cristiana por sermones, y el Catecismo breve o menor, que fue el 
más acomodado a los indios y el que tuvo mayor número de versiones hasta el 
punto de ser necesario hacer homologaciones, como sucedió en la lengua 
chibcha en 1606. Este Catecismo, que debían saber los indios de memoria lo 
mismo que las oraciones, presuponía una exposición de la doctrina cristiana 
de acuerdo con el Catecismo mayor o el intermedio. Los agustinos en la Mi
sión de Aricagua emplearon como manual de exposiciones los Comentarios 
del limo. Gaspar de Villarroel a los Evangelios.

Para poner en la corta lengua de los indios las principales verdades del 
Cristianismo fue necesario componer a veces primero una Gramática y un 
Diccionario, como sucedió con la lengua sálica.

La problemática del método y de los catecismos se fue solucionando con 
catedráticos de lengua y de praxis pastoral, que había en algunos conventos 
como el de San Agustín de Bogotá. Quien pretendiese ser presentado para una 
doctrina o beneficio de indios, debía antes aprender la lengua indígena corres
pondiente y demostrar tener los conocimientos necesarios en un examen ante 
algunos profesores de la Orden o los nombrados por las autoridades civiles y 
eclesiásticas, que homologaron los catecismos y unificaron el método.

Los cursos especiales de lenguas y praxis pastoral solían durar entre seis 
meses y dos años, con una clase diaria, a la que debían asistir todos los estu
diantes de Teología y sacerdotes aspirantes a ser nombrados doctrineros. Con 
la lengua indígena se explicaba el Catecismo, los Casus conscientiae, los Con
fesionarios y las Constituciones Sinodales vigentes. Entre los agustinos se uti
lizaba también el De doctrina christiana de San Agustín para formación de ca
tequistas y dosctrineros.

Con las tareas de catequista y maestro, combinaron algunos doctrineros 
las de músico, pintor y carpintero: se daba una formación integral. ■
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4. La doctrina, la encomienda y  la misión

#

Los agustinos justificaron la conquista de América de acuerdo con las 
ideas del Agustinismo Político y del concepto de Cristiandad para lograr la 
evangelización de los indios. Según su opinión, la doctrina y la encomienda 
fueron los mejores medios y los únicos posibles por entonces para cumplir los 
compromisos contraídos con la Santa Sede, sostener el dominio español y pro
teger a los ministros sagrados. Teniendo esto en cuenta, los agustinos, como la 
mayoría de los juristas, moralistas y teólogos de la Iglesia católica admitieron 
y defendieron la institución de la encomienda como un mal menor.

Aunque a veces se emplea el término «encomienda» como sinónimo de 
«repartimiento», éste era más bien un título originario para adquirir pro
piedad de tierras en las Indias, mientras que la encomienda consistía en la ad
judicación de personas. Incluso se concedían de distinta manera; pero en la 
práctica se emplean ambos términos en el sentido comprendido tanto a las 
tierras o haciendas como a los indios enconmendados o adjudicados.

Las encomiendas fueron concedidas a los conquistadores y descubrido
res, a sus mujeres e hijos, como una merced de los Reyes o de sus legítimos 
representantes: los capitanes, gobernadores, cabildos o presidentes de audien
cias. Se hacían para premiar los servicios prestados con la obligación de mirar 
por el bien espiritual y temporal de los indios encomendados, que debían reali
zar trabajos personales o pagar determinados tributos tasados por los jueces o 
visitadores. Aunque se concedían temporalmente por dos o tres generaciones, 
subsistieron algunas encomiendas aún después de ser suprimidas oficialmente 
en 1718 y 1721.

La doctrina consistía en un beneficio de indios con una o varias enco
miendas, como una especie de cuasi-parroquia indígena, atendida por clérigos 
o religiosos denominados doctrineros, que debían enseñar el Catecismo, aten
derles espiritualmente y reducirles a la vida política y cristiana.

No se concebía la encomienda sin una iglesia o capilla y su doctrinero, 
que podía atender varias encomiendas. Esto último era lo más frecuente y así 
cada doctrina de agustinos comprendía varios repartimientos o encomiendas.

Los encomenderos estaban obligados a pagar al doctrinero para su soste
nimiento y culto divino; pero no se especificaba en las Cédulas Reales sómo se 
había de llevar a cabo la obligación, por lo que para corregir no pocos abusos 
de muchos encomenderos se procuró poner remedio en algunos Sínodos y 
Concilios Provinciales, que fijaron un arancel anual de 200 pesos.

Difícilmente se logrará encontrar entre las regulaciones jurídicas de todo 
orden dentro de la historia del Derecho, otras que superen a las de los Conci
lios y Sínodos indianos en relación con los aborígenes, en cuanto a la ade
cuación del legislador a las especiales características del súbdito regido.

La doctrina se confunde a veces con el concepto de misión; pero hay dife
rencias claras y precisas. Mientras que la doctrina está relacionada con la en
comienda, la misión supone la no intervención de los encomenderos para
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evangelizar a los indios con cierta autonomía, incluso de las autoridades civi
les. El misionero tenía más facultades y poderes que el doctrinero. Uno iba en 
la avanzada y el otro se quedaba conviviendo con los indios, al lado de espa
ñoles, criollos y mestizos.

Se ha ensalzado mucho la obra de las misiones y se ha descuidado un po
co el aporte de los doctrineros, que tuvieron éxitos mayores y más eficaces, 
tendiendo un puente entre los españoles y los indios con el mestizaje. Esto dio 
lugar a una nueva cultura indiana y criolla con predominio barroco injertado 
en cultos ancestrales. Mientras que en las misiones se dio un dualismo antagó
nico separando a las comunidades indígenas con un aislamiento, que no les 
permitía incorporarse a la vida civilizada, en las doctrinas había integración.

Aunque hubo algunos ensayos misionales en el siglo XVI, las misiones 
propiamente dichas se establecen en Venezuela a mediados del siglo XVII con 
cierta intervención de la Congregación de Propaganda Pide, que procuró uni
formar la disciplina canónica, especialmente en cuanto a las facultades y privi
legios obtenidos por las Ordenes religiosas a finales de la Edad Media. Esto 
ocasionó una competencia enojosa entre los Obispos y los mendicantes, sien
do uno de los principales defensores de los privilegios el agustino Fray Alonso 
de Veracruz, que justificó la supervivencia de las facultades medievales como 
no comprendidas en la derogación general por el Concilio de Trento.

En la elaboración de este trabajo se han tenido en cuenta las oportunas 
orientaciones y sugerencias del Dr. Antonio García y García, como modera
dor y guía. Sus enseñanzas y las de otros catedráticos de la facultad de De
recho de la Universidad Pontificia de Salamanca me han servido para ambien
tar el tema desarrollado y dar soluciones a la problemática de algunas cues
tiones planteadas, por lo que les debo sincera y cordial gratitud.

El Padre José del Rey Fajardo, S.J. Decano de la Facultad de Humanida
des de la Universidad Católica Andrés Bello de Caracas, me ha dado también 
algunas indicaciones para acotar sistemáticamente el enfoque canónico- 
pastoral dentro de la historia doctrinal y misional de las demás Ordenes reli
giosas y congregaciones en Venezuela. Su amistad y benevolencia han conside
rado a estas páginas dignas de ser publicadas también en la Colección Manoa 
y el Anuario Montalbán, donde puede verse ampliamente desarrollado y con 
sus notas correspondientes cuanto aquí se da en resumen.
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I. ADMINISTRACIÓN DEL BAUTISMO Y LA CONFIRMACIÓN

Venezuela, como el resto de América Latina, ofrece datos ostensiblemen
te manifiestos en favor de su catolicidad y evangelización. No puede descono
cerse el hecho de que los pueblos indoamericanos fueron incorporados a la 
Cristiandad mediante el bautismo, en su inmensa mayoría, por miembros de 
las Órdenes mendicantes.

Esta evangelización, durante los primeros cincuenta años, fue eminente
mente misionera y «expresión de la reforma eclesial española, como afirma 
Reynerio Lebroc, anterior a la separación luterana y preconciliar en relación a 
Trento» '.

Los cronistas, J. de Grijalva y A. de la Calancha, relatan amplia y de
talladamente cómo los agustinos administraban el sacramento del bautismo, 
después de una catequesis o predicación del Evangelio, imitando a los Apósto
les y cumpliendo las normas de la Iglesia con una planificación pastoral2.

Sin embargo, en los últimos años, a partir de 1968, se han formulado se
rios interrogantes como éste: ¿Se sacramentalizó sin catequesis precia? Se han 
aducido testimonios como informes de algunos capellanes andariegos y del 
Arzobispo de Guatemala, Don Pedro Cortés Larraz, durante su visita entre 
1768 y 1770, donde se afirma que precedió el bautismo a la enseñanza:

« L a  relig ión  cristiana se esta b lec ió  sin arreglo  a las leyes del E van gelio ; p rece 

d ió  el b a u tism o  a la en señ a n za , d eb ien d o  ser al co n tra rio , y c o n  e s to , b ien  

p u ed en  trabajar lo s h om b res que qu ieran , q u e  p or m u ch o  q u e trabajen  nada  

ad elan tarán »  3.

Afirmaciones parecidas como la de que se ha hecho «la administración 
más mecánica que pastoral de los sacramentos» carecen de seriedad crítica, 
cuando generalizan y dan a entender a veces que desconocen la realidad histó
rica, «al enjuiciar superficialmente la evangelización española» 4.

Es cierto que existió diversidad de opiniones sobre la administración de 
los sacramentos y la capacidad de los indios entre los primeros misioneros, 
que acudieron en busca de soluciones a los teólogos de Salamanca y a Roma. 
El Papa Paulo III, con sus Bulas Pastorale officium y Veritas ipta, del 29 de

1. R. Lebroc, «Proyección tridentina en América», MH 26 (1969) 129.
2. J. de G rijalva, Crónica, f. 18, col. 4; A. de la Calancha, Crónica Moral. 356-358.
3. P. Cortes Larraz, Descripción geográfico-moral de la Diócesis de Goathemala 2 

(Guatemala 1958) 185.
4. A. U nduarra, «Evolución de la religiosidad de Latinoamérica», Catequesis y  promo

ción humana (Salamanca 1969) 109. Cf. C.E. M esa, «Aministración de los sacramentos», 72.
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mayo y 2 de junio de 1537 respectivamente, dio algunas orientaciones lumino
sas aclarando que los indígenas eran verdaderos hombres, no sólo capaces de 
la fe cristiana y salvación eterna, sino también dignos de ser respetados en su 
libertad y demás derechos para que no sean despojados de sus bienes, según se 
dice en el último documento citado:

« lo s  in d io s  p u ed en  libre y líc itam en te  estar en  p o ses ió n  y gozar del d o m in io  de  

sus co sa s y d e  la lib ertad , y n o  se les d ebe reducir a la e sc la v itu d , y lo  q u e de  

otro  m o d o  haya  a c o n te c id o  hacerse, sea írrito , n u lo  y de n in g u n a  fuerza , ni 

m o m e n to , y q u e lo s d ich o s  in d io s y otras n a c io n es sean  in v ita d o s  a la d ich a  fe  

de C risto  p or m ed io  de la p red icación  de la palabra de D io s  y del e jem p lo  d e  la  

bu en a v id a »  5. r

Durante el Concilio de Trento, que tuvo una orientación y preocupación 
netamente europea para la reforma interior de la Iglesia y condenación de la 
herejía protestante, se oyeron algunas voces como la del General de los agusti
nos, Jerónimo Seripando, el 19 de febrero de 1547 llamando Ja atención en fa
vor de los indios, al tratar de los sacramentos del bautismo y de la confirma
ción, que confieren la gracia a los creyentes en virtud de la fe y de su admi
nistración según la voluntad de Dios, «cuando quiso que se predicase el Evan
gelio a todas las naciones y a los indios en nuestros tiempos» 6.

Las decisiones del Concilio de Trento se convirtieron en leyes del Imperio 
Español, que comprendía también los antiguos dominios portugueses, según 
Real Cédula de Felipe II del 12 de julio deJ564:

A c e p ta m o s y rec ib im os el d ich o  sa cro sa n to  C o n c ilio , y q u erem o s qu e en  t o 

d o s n u estros reyn os sea  g u ard ad o , cu m p lid o  y e x ecu ta d o , y darem os y p resta 

rem os para la  d ich a  e x ecu c ió n  y cu m p lim ien to , y para  la co n serv a c ió n  y d e 

fen sa  d e  lo  en  él o rd en a d o  nu estra  ayud a y fa v o r»  7.

A partir de esa fecha, la Iglesia en las Indias se esforzará por ser conciliar, 
aunque no siempre se vivirá al ritmo del postconcilio, subsistiendo una gran 
riqueza de matices pastorales preconciliares, que se tendrán en cuenta.

a) Administración del bautismo por capellanes de expediciones:

El.modo de administrar el bautismo y la preparación varió entre los ca
pellanes y los doctrineros o misioneros sedentarios. Según el Padre Constanti
no Bayle, le corresponde al ermitaño Ramón Pane la gloria de administrar los 
primeros bautismos en el Nuevo Mundo a los indígenas en 1496 por la facili
dad con que logró aprender una de las lenguas naturales. Gracias a la activi-

5. F. J. H ernáez, Colección de Bulas, I, 101-103.
6. Soc. Goer. V, 962: «Sic etiam quando voluit Deus praedicatum est Evangelium omni na

tioni et nostris temporibus praedicatum est indis».
7. F. A. Lorenzana, Concilios, IV, 7-8; Col,,Doc. inéd. XIII, 284-285.
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dad apostólica de este ermitaño de la Orden de San Jerónimo y de varios fran
ciscanos, que le secundaron, pudo escribir a finales del siglo XV en la Españo
la: «ahora hay muchos más cristianos por la gracia de Dios» 8.

Con los conquistadores y expedicionarios iban capellanes andariegos, co
mo el Padre Fray Vicente de Requejada, que acompañó a Nicolás de Feder- 
man en dos de sus expediciones y luego a Hernán Pérez de Quesada en busca 
de el Dorado.

Durante el año 1530, el Padre Requejada administró tres veces el bautis
mo a centenares de Ayamanes o Enanos en lo que hoy es Distrito Urdaneta del 
Estado Lara (Venezuela) aplicando el principio tradicional de que los sacra
mentos causan la gracia «ex opere operato», según se observó al tratar del mé
todo.

El mismo Federman da a entender que él mismo les hizo bautizar rápida
mente para lograr la paz y ponerles en camino de salvación. Hacia el 26 de 
septiembre de 1530, después de haber tenido algunas dificultades con los Aya- 
manes, se presentó el cacique en plan amistoso con 60 hombres y mujeres, a 
los que bautizó el Padre Requejada, una vez informados en las cosas de la fe y 
deseosos ele recibir el bautismo, como consta en la Historia Indiana:

« H ic e  bautizar a este  ca ciq u e  o  señor, ju n to  c o n  la g en te  q u e tra jo , y hablarles  

d e la fe cristian a  lo  q u e se  pu ed e  su p on er, p u es, ¿para qué predicarles larga

m en te  y  perder el tiem p o  co n  ellos?  E sto  tien e q u e h acerse  len tam en te  a m ed i

da q u e D io s  N u estro  S eñ or  les da su gracia , y co n  lo s jó v e n e s  q u e aún n o  c o 

n o cen  las sed u cc io n es  y d iab ó licas cerem on ias y  sectas de sus padres y n o  con  

v ie jo s ya  e m p ed ern id o s»  9.

Esto da a entender que procuraban instruir especialmente a los jóvenes en 
los misterios de la fe para bautizarles cuandó les creían ya capaces y bien dis
puestos. En el caso de los ayamanes, se trataba más bien de personas mayores, 
que deseaban hacerse cristianos para lograr la salvación y una alianza con los 
españoles Según se lo recomendaban los capellanes.

A veces se hacía lo mismo con enemigos cautivos para tenerlos más propi
cios y amigos comprometidos, como sucedió el día tres de octubre del mismo 
año a orillas del río Tocuyo, a tres leguas de Carora, con 150 Enanos captura
dos por los soldados de Federman al asaltar un pueblo:

« L es hice b au tizar  y decir les , c o m o  hab ía  h ech o  c o n  o tr o s , to d o  lo  q u e fa v o 

rece a la  paz. L es p u se  en  b u en  cam in o  y  lo s co n fe d e ré  e h ice  a m ig o s del caci

q u e  o  señor del p u eb lo , d o n d e  está b a m o s, de q u ien  h ab ían  sid o  en e m ig o s»  10.

El capellán no podía detenerse largo tiempo e iba predicando y bautizan
do a los indios, una vez informados de las verdades fundamentales y deseosos

8. C. Bayle, La expansión misional, 78-10. Cf. F. Fernández Serrano, «Fray Ramón Pa
ne primer ermitaño del Muevo Mundo», España Eremítica (Pamplona 1970) 678-686.

9. N. de Federman, Historia Ind. 38-39.
10. Ibid. 51. '
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de recibir el bautismo. Continuó con esta misma praxis en la expedición hacia 
Bogotá, donde se quedó el Bachiller, Pbro. Juan Verdejo, como párroco, 
mientras el Padre Requejada se dirigía a Tunja, que revestía gran importancia 
dentro de la confederación o indofeudalismo chibcha, porque residía allí el 
Zaque, uno de los principales entre los Muiscas, llegando su influencia desde 
Bogotá hasta Venezuela.

Una vez capturado el Zaque, Aquimín, fue adoctrinado y bautizado por 
el Padre Requejada, facilitando así la evangelización de sus súbditos, que se 
sometieron pacíficamente a las autoridades españolas. El palacio de Aquimín 
pasó a los agustinos, que edificaron en su lugar el convento de Tunja.

Poco más o menos hacián otros capellanes, como Fray Domingo de las 
Casas, O.P., que acompañaba a Jiménez de Quesada e hizo bautizar en 1537 
al cacique de Suba con gran número de sus vasallos, sirviéndose de un indio 
llamado Pericón, capturado en el camino de Opón y convertido en catequista 
e intérprete 11.

Varios agustinos siguieron haciendo de capellanes de conquistadores o 
exploradores. Todavía a mediados del siglo XVII, en 1651, el Padre Gaspar de 
Licona y Gamboa acompañó al capitán Miguel Ochagavía en su expedición 
por la cuenca del Apure, como capellán, logrando convertir y bautizar en po
co tiempo a más de 176 indígenas. Tomó parte en la función de la ciudad de 
San Miguel de Calatayud, donde pidieron su continuidad para que evangeliza
se a los infieles 12.

Los capellanes andariegos, al fundarse las ciudades, villas y pueblos, se 
dedicaban con más calma y sosiego a dar catcquesis a los innumerables indios, 
que se convertían compartiendo su apostolado con los doctrineros y misione
ros. El trabajo en los primeros años fue arduo e ingente por el gran número de 
bautismos y la prisa en catequizarlos:

L es p ed ían  el ag u a  del sa n to  b au tism o  c o n  tan ta  prisa y fervor q u e se ech a b a  

d e ver q u e sa lían  de este  m ed io  de la m uerte a la  v ida . L o s iban  c a teq u iza n d o  y  

b a u tiza n d o  c o n  tan ta  prisa q u e h ab ía  m u ch o s días d e  c ien to  y h u b o  d ías d e  

q u in ien to s»  13.

La cantidad iba un poco en detrimento de la calidad y la debida prepara
ción, como observa el Padre A. de la Calancha, dejando testimonio de que al 
principio, predicaban y sembraban a voleo, «pero esto no era muy provecho
so» 14.

La falta de sacerdotes fue suplida por algunos laicos con verdadero 
espíritu y desinterés, mientras que otros lo hacían para recibir una paga de los

11. J. Restrepo Posada, Evangelización del Nuevo Reino», 8.
12. ACAB, 49, ff. 423r-432r.
13. J. de G rijalva, Crónica, ff. 14, col. 4 y 15, col. 1.
14. A. de la Calancha, Crónica Moral. 348.
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encomenderos, aparentando a veces el oficio de sacristanes y hasta de doctri
neros por lo que se les denominó «Sayapayos o Bijaraicos» l5.

Al tener noticia de estos abusos en la Corte, se mandó poner remedio, co
mo de hecho se hizo en el Concilio Límense II del año 1567, estableciendo que 
para evitar errores no se permitiese en adelante a los seglares, y menos si se 
trataba de mujeres, predicar o enseñar a los indios las oraciones en las iglesia. 
En caso de ser necesaria la ayuda o colaboración de algún laico, ha de ser an
tes examinado y aprobado en cuanto a su vida y conocimientos por el Ordina
rio «señalando lo que debe enseñar mediante licencia particular dada por 
escrito» 16.

b) El Padre J. de Oseguera presenta el problema bautismal en Salamanca:

El Padre Oseguera, uno de los primeros agustinos que se alistaron para ir 
a Nueva España en 1533, cuestionó la validez del bautismo administrado en 
los comienzos, un poco de prisa, sin suficiente preparación y cumpliendo sólo 
los ritos sustanciales, ya que en bastantes ocasiones no se disponía ni del santo 
crisma, ni del tiempo necesario.

El problema se complicó, porque la mayoría de los agustinos y los domi
nicos consideraban como sustancial casi todo el contenido externo e interno 
establecido en el ceremonial del bautismo e ilícita la supresión de cualquier 
pormenor, mientras que los franciscanos y algunos agustinos opinaban que 
las ceremonias accesorias podían omitirse por la premura del tiempo y por 
otras razones circunstanciales.

El Obispo, Fray Juan de Zumárraga, O.F.M., comisionó al Padre Ose
guera por sus dotes personales y conocimiento de los problemas bautismales 
en América, especialmente en Méjico, para que le representase como procura
dor en el Concilio Universal, que estaba anunciado para el año 1538 y que 
luego se celebró con algunos años de retraso en Trento a partir de 1545. El 
Padre Oseguera compartía la opinión de los dominicos y disputaba mucho en 
Nueva España sobre la administración del bautismo, si se debía de hacer o no 
con las ceremonias ordenadas en aquellos tiempos por la Iglesia con la oportu
na preparación e instrucción de los neófitos. Aludiendo a estas cuestiones y a 
otras como sus deseos de acudir, si era posible al Concilio, escribía Fray Juan 
de Zumárraga, el 8 de febrero del año 1537, lo siguiente:

«Y  el P adre Fray Ju an  d e O segu era  (a g u stin o ) lleva  la  o p in ió n  de  lo s  P ad res  

d e S a n to  D o m in g o  co n  la  su y a , y es p erso n a  re lig iosa  y en ten d id a , d e  bu en as  

letras, q u e en  estud iar esta  m ateria  ha tra b a ja d o  m ás q u e  y o , q u e  p o c a s  horas  

m e d an  d e e sp a c io  lo s m a tr im o n io s  y c o sa s  d e  in d io s  para p o d er  leer»  17.

15. Ibid. 345. Cf. P. Borges, Métodos Misionales, 494-508.
16. Concilio Límense II, c. 80 (F. M ateos, «Segundo Concilio Limense», 266).
17. M. C uevas, Documentos inéditos, 71-82; G. de Santiago Vela, Ensayo, VI, 201.
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Estas instrucciones fueron dadas junto con una comisión especial para 
conseguir del Emperador el permiso y la ayuda necesaria para la construcción 
de un convento de agustinos en Méjico. Sus diligencias tuvieron éxito, obte
niendo de Carlos V una Cédula en la que se le concedían los auxilios solicita
dos, recomendándole que, como se dilataba el comienzo del Concilio, presen
tase sus problemas bautismales al Consejo de Indias. Este decidió que sus 
cuestiones fueran tratadas por una junta de teólogos en Salamanca, a donde 
se dirigió el Padre Oseguera con una recomendación del Emperador, del 30 de 
enero de 1539, dirigida al dominico, Padre Francisco de Vitoria, en los si
guientes términos:

« H e  m a n d a d o  al P adre O seguera  que vaya a os so lic itar , del cual o s p od éis  in 

form ar particu larm en te  de to d o  lo  qu e q u isiéred es saber acerca  de e llo »  ,8.

A estas cuestiones presentadas por el Padre Oseguera, se unieron otras 
alegaciones del Padre Bartolomé de Las Casas sobre la instrucción cultural y 
religiosa, que se debía dar a los indios, modo de proteger sus derechos para 
librarles de la esclavitud y abusos de los encomenderos etc. I9.

Después de analizar y discutir las cuestiones sobre el bautismo de los in
dios, el Padre Alfonso de Córdoba, O.S.A., Decano de la Facultad de 
Teología, el Padre Francisco de Vitoria, O.P., Fray Andrés Vega, O.F.M., 
Fray Domingo de Soto, O.P., y otros Maestros de Salamanca, dieron su dicta
men o parecer, que envieron al Emperador «sobre de que no deben ser bauti
zados los indios sin exanimación estrecha de su voluntad y concepto de dcho. 
sacramento... salva semper saniore sententia et judíelo, 1 de julio de 1541» 20.

Este documento razonado y decisivo entonces sobre la pastoral del 
bautismo se dio a conocer pronto a los conquistadores, doctrineros y misione
ros de las Indias, sirviéndoles de orientación en la praxis bautismal de aquellas 
naciones numerosísimas de infieles sometidos al dominio del Emperador y de 
la Iglesia.

En la exposición de motivos se tuvo en cuenta que algunos conquistado
res y capellanes no sólo consideraban conveniente, sino hasta un deber de con
ciencia, admitir el bautismo a los indígenas apenas sometidos por las armas, 
bastando con que los indios manifestasen su deseo de bautizarse después de 
una breve instrucción, sin tener antes una larga catcquesis, la preparación de
bida y constancia de su idoneidad, porque los misioneros eran pocos y los con
vertidos muchos.

Otros opinaban que ninguno debía bautizarse en aquellas tierras, ni in
dio, ni mestizo, ni negro, ni mulato infiel, sobre todo si eran adultos, hasta

18. AGI, Indiferente General, 139, f. 238v. Cf. AHHA 14 (1920) 64-69 y 299; J. d eG rijal- 
va, Crónica, f. 50, col. 2-3.

19. R. J. Q ueralto, El pensamiento filosójico-político de Fray Bartolomé de Las Casas 
(Sevilla 1976) 57. Cf. C. E. M esa, «Administración de los sacramentos», 79-80.

20. Col. Doc. inéd. III, 543-553. Firman también los Maestros Juan de S. Millán, Francis
co Sancho, G. Gallo y Juan Egidio de Nava.
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que conforme a la Sagrada Escritura, doctrina de los Santos Padres y cos
tumbre tradicional de la Iglesia, sean adoctrinados en la fe católica tanto tiem
po cuanto fuese necesario para recibir dignamente el bautismo.

En el parecer de los teólogos salmantinos se expone que en asuntos de fe y 
religión no es suficiente tener celo piadoso, sino que además se requiere orde
narlo con el estudio serio y profundo según los cánones de los concilios y 
reglas contenidas en la Sagrada Escritura y en la doctrina de los Santos Padres 
y Doctores; por eso, después de dar algunos textos escriturísticos y de la tradi
ción, afirman que no basta haber sido antes suficientemente instruidos sobre 
el bautismo y costumbres cristianas, sino que también hay que estar dispues
tos a observar los principales preceptos de la Iglesia:

« L o s bárbaros in fie les  n o  deben  ser b a u tiza d o s sin haber sid o  antes su fic ien 

tem en te  in stru id os, n o  só lo  en la d octr in a , s in o  en las costu m b res necesarias 

para la sa lvac ión  y no antes de qu e sea verosím il que e llo s  en tien d an  lo  que re

ciben o  qu e respeten  lo  qu e p rofesan  en el b a u tism o , y qu ieran  vivir y perseve

rar en la fe y relig ión  cristiana»  21.

Les constaba que los indios, además del pecado de infidelidad, tenían 
muchos otros, ya que no se proponían abandonar al principio las perversas e 
impías costumbres de su vida y hábitos tradicionales con una religión juxta- 
puesta. A esto se unía su flojera e inconstancia, que impedían pudiesen ser 
bien instruidos en la fe y en las costumbres cristianas, sobre todo cuando ya 
eran mayores y estaban avezados a sus ritos y pecados.

Sabían también por informes de los misioneros que, aunque los indios 
decían y prometían convertirse en verdaderos católicos, de hecho seguían ape
gados a sus idolatrías; por lo que, después de hacer algunas consideraciones 
sobre textos de la Biblia y de la tradición, afirman que no se puede bautizar sin 
antes tener pruebas de su idoneidad y perseverancia:

« P o r  ta n to  es tem eraria  la costu m b re  de dar el b a u tism o  a a q u ello s de q u ie 

nes n in gu n a o  p o ca  prueba se tien e  a m anera  d e  ex a m en , para ver si están en  

p eca d o  m orta l o  n o , c o m o  esto s bárbaros parece  q u e  están . Y a San A gu stín  

en su libro De f id e  et operibus 22 trata exprofesso  de esta  cu estió n  y c laram en 

te d eterm ina  q u e n o  es b astante  q u e el q u e ha de ser b a u tiza d o  se instruya en  

la fe an tes de q u e reciba el b au tism o , s in o  q u e a d em ás es n ecesario  qu e al m is

m o tiem p o  q u e r eco n o ce  las costu m b res cristian as, las p ractiq ue c o m en za n d o  

a vivir re lig iosam en te  c o m o  cristian o»  23.

Esta doctrina se apoya en textos del Evangelio, como el de San Marcos, 
que manda primero predicar y exponer la fe por todo el mundo a toda criatu
ra: «el que creyere y fuere bautizado se salvará» 24.

21. Ibid. 545.
22. S. A g u s t ín . De fide et op. VI, 8 y XII, 19 (PL 40, 202-2110).
23. Col. Doc. irtéd. III, 549.
24. Me. 16,16.
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Predicar el Evangelio no es sólo exponer los artículos de la fe sino tam
bién las costumbres cristianas, que en él se contienen. Por eso, los teólogos 
salmantinos, después de aducir estos textos con otros comentarios, confirman 
su doctrina pastoral con la praxis propuesta por San Agustín en el De catechi- 
zandis rudibus, donde propone dos fórmulas de predicación, que se han de 
dar a los catecúmenos, tanto sobre la fe como sobre las costumbres, conclu
yendo al final con un interrogatorio para ver si el catecúmeno está dispuesto a 
creer y desea observar lo que se le predica: «Cuando responda solemnemente 
que sí, se le ha de signar y tratar en la forma acostumbrada por la Iglesia» 25.

El Padre Oseguera, después de haber recibido el título de Maestro, regre
só de nuevo a Méjico en compañía de 11 religiosos agustinos con las nuevas 
orientaciones de los teólogos de Salamanca, estableciendo una cetequesis pre
bautismal hasta que estaban preparados para recibir el bautismo, que se admi
nistraba pocas veces al año y en grupos grandes con muchas solemnidad, se
gún testimonio del Padre Grijalva:

«E l a ñ o  1539, h ab ía  lleg a d o  a esta  tierra aq u ella  barcada d e  o n c e  re lig io so s, 

que el P ad re O seguera  d esp a ch ó  de E sp a ñ a ... Y co n  e sto  c o b ró  m ás fuerzas la  

co n v ersió n  de lo s in d io s , y les em p ezaron  a adm inistrar lo s  sa n to s sacram en 

to s , a lo  m en o s co n  so lem n id a d , y a to d a  la m u ltitu d , p orq u e  au n q u e  a n tes  

b au tizab an  a a lg u n o s e sto s  varon es a p o s tó lic o s  era (c o m o  d ec ía m o s) a a lg u 

n o s n o  m ás, y n o  a to d o s; p o rq u e  p or su m u ch a  rudeza eran p o c o s  lo s q u e te 

n ían la d isp o sic ió n  necesaria . P er o  ya c o m o  los m in istros eran m ás, y p o rq u e  

ten ían  ya a lg u n o s in d io s b a u tiza d o s , q u e servían de levad ura  para la m u ltitu d , 

y d e  sus m a estro s , llegaron  p or  este  m ed io  a tener m u ch o s en d isp o sic ió n  d e  

recibir el sa n to  b a u tism o  26.

c) Catequesis prebautismal o catecumenado indiano:

La doctrina de Salamanca no sólo fue puesta en práctica por los agusti
nos, sino también por bastantes religiosos, por documentos episcopales y por 
concilios, que la canonizaron instaurando obligatoriamente la catequesis pre
bautismal o catecumenado indiano 27.

El Concilio Mejicano del año 1555, ateniéndose a lo establecido en el 
Corpus Juris Canonici28, ordenó que no se administrase el bautismo a los 
adultos, a no ser que estuviesen suficientemente instruidos y examinados, se
ñalando conforme al Derecho antiguo los sábados de las Pascuas de Resurrec
ción y Pentecostés. Aunque no señala tiempo de catecumenado, en la práctica 
solía durar varios meses, facultando a los sacerdotes con cura de almas, bauti-

25. S. Agustín, De cat. rud. XXV, 50, (PL 40, 345).
26. J. de G rijalva, Crónica, f. 44, col. 1-2.
27. A. Ybot León, La Iglesia y  los eclesiásticos, I, 652-668.
28. De cons. D. 4, c. 12 (E. Friedberg, 1, 1365).
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zar en otros días a los aduntos bien «dispuestos para recibir el bautismo, con
siderando la fragilidad, poca constancia y firmeza de estos naturales» 29.

Los agustinos fueron bastante estrictos en esta materia y solamente admi
nistraban el bautismo después de una larga preparación, fuera de peligro de 
muerte, en cuatro días, que eran las Pascuas de Navidad, Resurrección y Pen
tecostés, a las que se añadía la fiesta de San Agustín. La ceremonia revestía 
gran solemnidad y preparación, enramando las iglesias, calles y casas de la 
población, por donde pasaban los adultos, que iban a bautizarse en procesión:

« T o d o  esto  hab ía  m enester  m u ch o  tiem p o  y v iva  d ilig en cia , y así hasta  estos  

tiem p os n o  em p ezaron  a celebrarse los b a u tism o s co n  ta n to  n ú m ero  c o m o  la 

m ultitud  de los co n v ertid o s pedían; a llegábase  a e sto  q u e, c o m o  q u ed a  d ich o , 

en nu estra relig ión  só lo  se adm in istraba  el sa n to  b a u tism o  cu atro  d ías al añ o , 

que eran los tres de P a scu a  de N av id ad , de R esu rrección  y E sp íritu  S a n to , y el 

día de N u estro  P adre San A g u stín . L os d o s  según  el u so  a n tig u o  de la Iglesia, 

y lo s d o s por ocurrir a la n ecesid ad  urgente.

E l m o d o  que se ten ía  era éste: co n v o cá b a n se  to d o s  lo s p u eb lo s c o m a rca n o s a 

aqu el p u eb lo , d o n d e  hab ía  b a u tism o  so lem ne; en ram ab an  las ig lesia s, los pa

t io s , las ca lles y las casas, sin que dejasen  o  ram o verde en  el b o sq u e  o  flor  

h erm osa  en el ca m p o . N o  h ab ía  sedas para lo s in d io s , fábricas gran d es en los  

tem p lo s, ni orn a m en to s de m atices para lo s a ltares; p ero  en  aq u el m o d o  era 

tan so lem n e la fiesta , q u e n o  acababan  de en carecerlas, lo s  q u e las v ieron . 

P o n ía n se  en p rocesión  to d o s  lo s a d u lto s , que h ab ían  de  ser b a u tiza d o s , adere

za d o s con  las m ejores m an tas qu e tenían d e  a lg o d ó n  te ñ id o , q u e au n q u e  n o  es 

rico , es v isto so . Salían  d o s m in istros (qu e para ta les d ías se  ju n ta b a n ) co n  so 

brepellices y esto la s , un a  C ruz d e lante  c o n  a c ó lito s  y  crism eras; h acían  aq u e 

llo s  exorc ism os del m isal ro m a n o , íbase el prior a la p ila , d o n d e  estab an  to d o s  

co n  cadenas y gu irnaldas llenas d e  flores e tc .»  30.

Iba un agustino pasando por la primera hilera poniéndoles el óleo y luego 
iban ellos a la pila donde el prior les bautizaba. Otro ministro les ponía el cris
ma. Seguía luego la imposición de la estola, mientras todos tenían las velas en
cendidas, concluyendo con un sermón sobre el sacramento recibido y cómo 
debían vivir en adelante.

La preparación para el bautismo hacía que los catecúmenos esperasen y 
deseasen dicho día, proponiéndoles la importancia de este sacramento. Du
rante los últimos días se les disponía con una especie de ejercicios espirituales, 
dedicados a la oración y obras piadosas, «absteniéndose de conversaciones, 
juegos, comidas, vicios y supersticiones antiguas» 31.

La duración del tiempo del catecumenado entre los agustinos se dilataba 
cuanto era necesario para lograr la debida conversión y preparación, que se 
retrasaba a veces por la complicación de estar casados algunos indios con dos

29. Concilio Mejicano I, c. 2 (F. A. Lorenzana, Concilios, 43).
30. J. d e  G r ij a l v a , Crónica, f .  44, co l 4.
31. ibid f. 45, col. 1.
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o más mujeres en la gentilidad. No se les administraba el bautismo hasta que 
repudiaban a las concubinas y ratificaban el primer contrato, practicando las 
diligencias pertinentes de acuerdo con el «capítulo Gauciemos, Extra, de di
vortiis» -1.

Los agustinos en Venezuela utilizaron en la segunda mitad del siglo XVI 
las Constituciones Sinodales de Fray Juan de los Barrios, del 3 de junio de 
1556, que insisten en la importancia y necesidad de la catcquesis señalando ta
xativamente dos meses de duración para los adultos mayores de 8 años. Se 
suponía que en este tiempo aprendían las oraciones, verdades fundamentales 
etc.

«Y sabiendo el Pater Noster, Ave María, Credo y los M andam ientos, estando  

el sacerdote satisfecho que lo entienden y creen, los podrá bautizar el primer 

dom ingo después de cum plidos los dichos dos m eses, y no les permitan que el 
día que se hubieren de bautizar y otro antes, hagan excesos en com idas ni be

bidas» 3-\

Las mismas Constituciones prescriben que aún a los enfermos, inhábiles 
o moribundos, no se les administre el bautismo, sin antes platicar el tiempo 
necesario o que se pueda buenamente para moverlos al arrepentimiento de sus 
pecados y sepan lo que están obligados a cumplir. Se entiende que piden el 
bautismo de su voluntad.

Ordenan igualmente que, al bautizar a los adultos, las preguntas se les ha
gan en la lengua que ellos entienden para que puedan contestar libremente. Fi
nalmente disponen que no se bautice a ningún niño infiel antes de que llegue al 
«uso de razón contra la voluntad de sus padres o de las personas que los tienen 
a su cargo» w.

Las Constituciones Sinodales del Tercer Sínodo de Caracas exigen la de
bida preparación en los catecúmenos sin fijar tiempo, sino el que se requiera 
para que aprendan el Padre Nuestro, Ave María, Mandamientos de la Ley de 
Dios y de la Iglesia, «y los siete Sacramentos, en que tengan inteligencia algu
na y que se conozca, quieren recibir el Santo Bautismo» 3\

Durante el siglo XVII, en Venezuela y en otras regiones de América, los 
agustinos, como los demás religiosos y clérigos, bautizaban casi todos los do
mingos del año y días festivos, incluso antes si había peligro de muerte, de mo
do que el catequizar quedó para después del bautismo de los párvulos 36.

Los problemas que se presentaron en torno al bautismo fueron comunes 
a los de Europa en cuanto al ministro, lugar, que solía ser en iglesias y capillas

32. X, 4, 19, 8 (E. F r ie d b e r g , I I ,  722-724). Cf. J. G r ij a l v a , Crónica, f. 44, co l. 3.
33. J . d e  lo s  B a r r io s , Contituciones Sinodales, c. 4, n. 9 (M. G. R o m e r o , Fray Juan de tos 

Barrios, 466).
34. ibid n. 10 (M. G. R o m e r o . Fray Juan de los Barrios, 467).
35. D. d e  B a ñ o s  y So t o m a y o r , Constituciones Sinodales, lib. 3, tít. 2, n. 20 (M. G u 

t ié r r e z , Apéndices a El Sínodo, 153).
36. M. d e  E s c o b a r , Americana Thebaida, 87-88.
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con fuentes bautismales, ceremonias etc. Así por ejemplo, cuando se bautiza
ban muchos juntos, se podía usar del privilegio de Paulo III, concedido en la 
Bula Altitudo de 1537, que autorizaba poner capilo, saliva y vela a dos o 
tres 17.

d) El sacramento de la confirmación

Aunque la praxis de la Iglesia antigua era que se administrase la confir
mación conjuntamente con el bautismo por los sacerdotes, como se sigue ha
ciendo aún en Oriente; en Occidente se fue separando y distanciando desde el 
siglo IV, con la reservación al Obispo como ministro ordinario, quedando el 
presbítero como extraordinario con la condición de tener facultad expresa de 
la Santa Sede o tácita en caso de no haber Obispo y utilizando crisma con
sagrado por éste

Los primeros agustinos, que evangelizaron en América, imitando el 
ejemplo de los franciscanos, administraban el sacramento de la confirmación 
a los adultos después del bautismo o cuando lo consideraban oportuno con 
bálsamo consagrado por el Obispo.

Esta facultad fue concedida por León X a los franciscanos en 1521 me
diante el Breve Alias felicis, del 25 de abril, extendiéndose a las demás Orde
nes en virtud de la comunicación de privilegios 39.

Hasta los clérigos seculares les imitaron a los mendicantes; pero por poco 
tiempo, porque pronto se reservaron los Obispos el derecho de administrar el 
sacramento de la confirmación, por lo que el Padre J. de Grijalva protesta, 
alegando que en esto estaban ayudando los religiosos a los Obispos:

«E n  el sacram en to  de la co n firm a c ió n  han a y u d a d o  in fin ito  to d o s  lo s m in is

tros de las tres R elig io n es, co n fo rm e  a la o b lig a c ió n  de su o f ic io  y al grande  

esp íritu  con  que han p rocu rad o la salud esp iritu a l de lo s in d io s . Y ad em ás de  

e sto , han serv id o  a lo s señores O b isp os c o n  la su m isió n  a sus p erson as y con  la 

grandeza que yo  sabré encarecer etc.

Q ue no p u ed o  acabar de entender en q u é to p a n  lo s q u e desean  qu itarn os el 

m in isterio , pues hallan en las doctr in as de lo s Frailes to d o  c u a n to  p u ed en  d e

sear en lo  tem poral y esp ir itu a l, sien d o  así q u e les fa lta  en  otras partes una  

b u en a  ob ra , d o n d e  descansar y hacer a c to s  P o n tif ic a le s . N o  n o s  q u eja m o s, 

pu es tantas m ercedes nos hace  D io s , que es al q u e prin c ip a lm en te  q u erem os  

servir» 40.

37. F. J. H e r n á e z , Colección de Bulas, I, 65-71. Cf. J. M. D ía z  M o r e n o , S.J., La regula
ción jurídica de la cura de almas en los canonistas hispanos de los siglos XVI-XV 11 (Granada 
1972) 170-200.

38. De cons. D. 4, cc. 1-10 (E. F r ie d b e r g , I, 1361-1364). Cf. F. X. W e r n z , J us Decreta
lium, III, 445. '

39. J. F. H e r n á e z , Colección de Bulas, I, 379-382. Cf. D. L o s a d a , Compendio cronológi
co de los privilegios, 6-7.

40. J. d e  G rijalva, Crónica, f. 49, col. 3.
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En realidad, la administración de este sacramento no suscitó cuestiones 
problemáticas, porque los regulares sólo hacían uso del privilegio en los luga
res, donde no había Obispo o distaba más de dos dietas. Esto no llegó a gene
ralizarse entre los religiosos por temor a que los neófitos no estuviesen bien 
preparados y por falta de crisma al principio.

Fray Juan de los Barrios, después de considerar la administración de este 
sacramento como algo reservado a los Obispos, exhorta en 1556 a los feligre
ses a recibirlo, porque es muy necesario después del bautismo. Manda a los 
curas que prevengan a sus parroquianos de siete años para arriba, dos veces al 
año, una en Cuaresma y otra en el mes de junio para que reciban el sacramen
to de su mano o de la de otro Obispo con su licencia. Ordena finalmente que 
los padres acudan con sus hijos a las ciudades o pueblos, a los que llegase de 
visita «a recibirlo en siendo para ello llamados» 41.

En cuanto al ministro de la confirmación no hubo dudas en las Indias, es
pecialmente a partir del Concilio de Trento, que insistió en considerar mi
nistro ordinario solamente al Obispo, anatematizando a quien dijese que 
podía ser un simple sacerdote 42.

Por lo que atañe a la materia del crisma de la confirmación hubo dificul
tades, porque no se conseguía con facilidad el bálsamo de Europa. Por ello, 
San Pío V, en la Bula Digna redditur, del 2 de agosto de 1571, autorizó el 
empleo del bálsamo del Nuevo Mundo 4\

El Arzobispo L. Zapata de Cárdenas fue bastante explícito en cuanto al 
modo de administrar la confirmación a los indios, haciendo mención de unas 
vendas o tela blanca, que se ponía en la frente del confirmado durante siete 
días para simbolozar los siete dones del Espíritu Santo. Se continuaba con un 
antiguo rito, según el cual debía ponerse una especie de turbante blanco sobre 
la frente del que había sido confirmado durante una semana. Con el tiempo, 
esto se redujo a tres días y luego a uno hasta desaparecer. Sin embargo, insiste 
el Arzobispo Zapata en que no deben faltar las vendas ni en casos de personas 
pobres, siendo necesario tener algunas con este fin 44.

El poner las vendas, como la imposición de las manos y la unción con el 
balsamo, eran signos muy significativos para ayudar a los indígenas a que 
comprendiesen la gracia y dones especiales de este sacramento.

Los agustinos anotaban en un libro las confirmaciones indicando el 
nombre del confirmado y su padrino, que de ordinario era el mismo para to
dos, y poniendo una cruz al margen, según estaba ordenado por el Arzobispo

41. J. d e  lo s  B a r r io s , Constituciones Sinodales, tit. 2, c. 11, n. 78 (M . G. R o m e r o , Fray 
Juan de los Barrios, 492).

42. Conc. Trid. ses. 7, c. 3 (COD, 686).
43. Bullarium Romanum, V II, 937-935.
44. L. Z a p a t a  d e  C a d e n a s , Catecismo, c. 35 (M . G. R o m e r o , Fray Juan de los Barrios, 

285-286). C f.  R . A g r a ín , «Liturgia», Encyclopédie populaire des connaissances liturgiques (Paris 
1931)712.
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Zapata. Esto se hacía para llevar el control y evitar repeticiones, ya que como 
observó luego el Arzobispo B. Lobo Guerrero, al disponerles para recibir bien 
este sacramento, había que advertiles que no lo podían recibir dos veces, ni era 
necesario traer velas, ni ofrendas. Se establecía que fuesen padrinos «el fiscal 
o el sacristán o algún español» 45.

Las Constituciones del Tercer Sínodo Venezolano (1687) tratan 
ampliamente de la confirmación, ordenando que los mayores de siete años 
debían confesarse o hacer un acto de contricción.

Se insiste también en que no puede recibirse más de una vez y en que se 
contrae parentesco espiritual con el padrino o madrina, no permitiendo fácil
mente que un hombre apadrinase a una niña y viceversa. En los pueblos de in
dios se podía señalar de antemano un padrino y una madrina o dos:

«Será b ien , que se  señ a le  u n o  o  d o s  h om b res, q u e sean  p ad rin os d e  lo s n iñ os, 

y una o  d o s m ujeres, para m adrina  de las n iñas: lo  cual se ob serve  en  lo s p u e

b los de in d ios y en las h ac ien d as en d o n d e  ex isten  n eg ro s , y lo s  p ad rin os ad 

v iertan, qu e c u a n d o  el O b isp o  esté  p o n ien d o  el crism a en  la  fren te , han  de p o 

ner la m an o  en el h o m b ro  de sus a h ija d o s»  46.

II. LOS SACRAMENTOS DE LA PENITENCIA Y DE LA EUCARISTÍA

Entre los agustinos, tanto el bautismo como la confirmación y la peniten
cia, eran de algún modo sacramentos de iniciación cristiana, que llevaban a la 
Eucaristía como centro de la catcquesis y fuente de la vida sobrenatural.

Si los franciscanos, dominicos y jesuítas tuvieron algunas dificultades y 
no pocos problemas por la incapacidad dudosa y transitoria de los indios de 
acuerdo con sus atrincheramientos doctrinales, los agustinos, según reconoce
C. E. Mesa, no problematizaron demasiado y tanto en Méjico, como en el Pe
rú y «en Chile fueron los primeros en admitirles a la comunión» 47.

El Padre J. de Grijalva dedica bastantes páginas a la actuación de los 
agustinos, como abanderados no sólo de abrir de par en par las puertas de la 
casa de Dios a los indios, admitiéndoles en la comunidad cristiana mediante el 
bautismo, fortaleciéndoles con la confirmación y rehabilitándoles con la peni
tencia, sino que abrieron también las puertas del Sagrario, para que se alimen
tasen con el pan de vida:

« L o  que co n  m ás fervor pred icab an  y co n  m ás cu id a d o  en señ a b a n  e s to s  gran 

des m in istros del E v a n g e lio  era la  sagrada c o m u n ió n  m o v id o s  a  q u e  d e  la m is

m a m anera q u e para vivir n o  b a sta  nacer, s in o  q u e  es m en ester  co m er , así n o

45. B. Lobo Guerrero, Constituciones Sinodales, c. 5 (J. M. P acheco, «Don Bartolomé 
Lobo Guerrero», 161).

46. D. Baños y Sotomayor, Constituciones Sinodales, lib. 3, tít. 4, n. 49 (M. G utiérrez, 
Apéndices a E¡ Sínodo, 160).

47. C. E. Mesa, «Administración de los sacramentos», 95.
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les b astab a  a  lo s in d io s haber n ac id o  por el b a u tism o  a la v id a  de la gracia , 

s in o  q u e hab ían  m enester  com er este  pan  de v id a »  48.

Predicaban también que la confesión era necesaria por ser medicina con 
la que se sanaban de las enfermedades espirituales o pecados cometidos des
pués del bautismo, siendo necesario el alimento de la Eucaristía para evitar los 
pecados; por lo que desde el día del bautismo hacían ver la necesidad de co
mulgar, abriéndoles las ganas con un sermón para explicar sus efectos de 
unión con Cristo y con los demás. A veces daban la comunión ese día, aunque 
solían diferirla hasta que estuviesen bien preparados:

« A ú n  el d ía  del b a u tism o  les con v id ab an  a estas b o d a s p rocu rán d o les abrir las 

ganas c o n  un  serm ón , en que p ro p o n ía n  el m isterio , la n ecesid ad  qu e hab ía  de  

c o m u n ió n , sus e fe c to s  y su dulzura; y ju n to  co n  esto  les p ro p o n ía n  la d isp o si

c ió n  n ecesaria  co n  q u e se d eb e llegar. E s verdad que n o  se les daba tan p ro n to , 

antes se lo  d iferían  a lgú n  tiem p o , h asta  d isp o n erlo s b ien . D e  m o d o  que aq u el 

serm ón  servía  de q u e en ten d iesen  la n ecesid ad  qu e ten ían  de aqu el pan  y abrir

les las gan as. D e  d o n d e  nacía  que los in d io s d eseasen  aquel d ía , y lo s m in istros  

se h a llasen  p ren d a d o s a instruirles en el tem or y en  la reverencia  y en la d is 

p o s ic ió n  n ecesaria . C o n  estas p reven cion es y por el recato  c o n  que se les c o n 

ced ía , y por la gran so lem n id a d  de aqu ella  P a scu a , co n o c ía n  m uy bien lo s in 

d io s la grandeza  de este  sacram en to  sob re lo s d em ás»  49.

Aunque se insistía en la relación entre la penitencia y la Eucaristía, como 
medio para conseguir la gracia y comulgar dignamente, se hacía ver también 
la posibilidad de recibir la comunión sin necesidad de confesarse, si se en
contraban en estado de gracia o sin pecados graves.

a) Administración del sacramento de la penitencia

La importancia de la administración del sacramento de la penitencia es 
reconocida por los cronistas agustinos, que marginan los problemas de potes
tad y de jurisdicción, solucionados no sólo por las disposiciones conciliares de 
Florencia y Trento 50, sino en el caso de los religiosos misioneros por las Bulas 
de Adriano VI en 1522 y San Pío V en 1567, como hemos visto al tratar de los 
privilegios de los regulares en las Indias. Su potestad apostólica era 
«omnímoda» en el fuero interior y exterior para ejercer la cura de almas, se
gún lo reconocían las Leyes de Indias 51.

Una de las mayores dificultades, con que se encontraron los agustinos en 
su apostolado, fue la de formar la conciencia de los neófitos para apartarles

48. J. de G rijalva , Crónica, f. 47, col. 4.
49. Ibid. ff. 48, col. 4 y 49, col. 1.
50. Concilio Florentino, Decretum pro Armenis (COD, 548); Conc. Trid. ses. 14, c. 6 

(CO D, 712). Cf. F. X. W ern z, Jus Decretalium, VI, 250-254.
51. Recopilación de Leyes de Indias, lib, 1, tít. 14, ley 47, I, 116.
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de la vida pecaminosa. Por eso se procuró desde el primer momento atraerles 
con amor y confesarles directamente en su lengua, pues si el indio es de suyo 
ladino y retraído, se avergüenza mucho más cuando se confiesa a través de in
térpretes o lenguaraces (no sacerdotes).

El Padre Grijalva, al recoger los informes de los primeros misioneros 
agustinos en América, nos relata cómo, después de una oportuna catcquesis y 
con un clima de confianza, eran muchos los que acudían a confesarse, utili
zando en los lagos de la ciudad de Méjico algunas canoas, que hacían de con
fesonario:

« Y  (hacían) esto  co n  ta n to  a fe c to  y d e v o c ió n , q u e n o  p u d ién d o se  aprovech ar  

de las ca n o a s, o  bien p orq u e n o  h ab ía  lugar, o  b ien  p orq u e  el m in istro  n o  p o 

d ía  llegar a b ord o  de e llas, o  p orq u e  la gen te  era ta n ta  q u e se e sto rb a b a n , su 

ced ía  m u ch as veces q u e, ech á n d o se  al agu a  y n a d a n d o  h asta  el b o rd e  d e  la ca 

n o a  en que iba el m in istro , allí se co n fe sa b a n . D e  estas c o sa s cu en ta n  lo s an ti

g u o s in n u m erab les»  52.

En cuanto al modo de hacer la confesión se presentaron no pocos proble
mas, porque no solían decir el número y ocultaban por temor los pecados cas
tigados por la justicia, según observó el Padre Antonio de la Calancha en el 
Perú y también el Padre Melchor de los Reyes en Méjico, quienes tuvieron sus 
dudas sobre la validez de algunas confesiones de indios dada su inconstancia y 
el número de veces que lo habían cometido. Luego al acusarse de otros peca
dos repetían el mismo número. Si se les decía ¿habrán sido veinte? Res
pondían, quizá. Si se les sugería que treinta, pues que quizá treinta etc. De 
aquí que algunos ministros al principio llegaron a persuadirse de que los in
dios eran incapaces de la confesión porque no precisaban el número de 
pecados 53.

Salieron en defensa de la capacidad de los indios para confesarse los 
Padres Jerónimo de San Román, Agustín de Coruña y especialmente el Padre 
Juan Bautista Moya, quien no solía confesar a los españoles, sino sólo a los 
indios, porque en su opinión merecían más atención y eran dignos de este 
sacramento.

Ante los escrúpulos del Padre Melchor de los Reyes, le escribió una carta 
llena de erudicción y espíritu, que en aquellos tiempos fue muy estimada entre 
los ministros del Evangelio, porque probaba con argumentos y ejemplos la 
buena voluntad y el arrepentimiento de los indios, aunque fuese imperfecto y 
no dijesen el número exacto de sus pecados. Ponía el siguiente ejemplo: pre
gúntale a un indio si ha hurtado, y dice que sí; pregúntale que cuántas veces y 
responde que nunca. Una vez dice que cuatro y si le apuras afirma que muchas 
más. «La verdad es que cuando dice cualquiera de estas cosas, no siente lo 
contrario» 54. '

52. J. de G rijalva , Crónica, f. 46, col. 3.
53. M. de E scobar, Americana Thebaida, 87-88.
54. J. de G rijalva , Crónica, f. 131, col. 1.
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Esta carta fue muy estimada y quitó muchos escrúpulos para no privar a 
los indígenas de segunda tabla de salvación. Ayudó a los doctrineros y mi
sioneros a comprender la debilidad humana de los indios, en los que debían 
enceder la llama ardiente del arrepentimiento y el amor a Dios, teniendo por 
doctrina cierta y verdadera como S. Diego, aunque otra cosa opinasen los ca
tedráticos de Alcalá y Salamanca, «que el penitente atrito, con el sacramento 
se hace contrito» 55.

Los doctrineros agustinos en Venezuela, antes de ser nombrados confeso
res o curas para regentar una doctrina, eran examinados por un tribunal, que 
para esto se designaba en los Capítulos Provinciales a partir de 1603. Podían 
ser sometidos por razón de la lengua y control especial al examen de praxis an
te el tribunal señalado por el Obispo y la Audiencia, después de haber cursado 
dos o tres años de Artes y tres de Teología en la Provincia de Ntra Sra. de Gra
cia en el Nuevo Reino de Granada, como vimos al tratar de los estudios 56.

Siguiendo las instrucciones de las Constituciones Sinodales del Arzobispo 
Bartolomé Lobo Guerrero, los fieles debían confesarse al menos una vez al 
año, desde septuagésima hasta la octava del Corpus Christi. Por eso había que 
llevar un padrón o lista de los que se confesaban.

Se señalaban los lugares y postura que habían de tener los indios en la 
confesión: hincadas las rodillas y los ojos bajos, como quien está con vergüen
za ante Dios diciendo los pecados etc. En caso de ser necesario utilizar in
térprete en lenguas difíciles, se requería fuese una persona fiel y de confianza, 
admitida por el penitente y no impuesta sin su consentimiento.

Se indican a continuación los casos reservados a partir de 1606 en un total 
de doce: l.° Crimen voluntario. 2.° Pecado de deshonestidad cometido en la 
iglesia o hurtar cosa de valor en ella. 3.° Hacer conjuros domoníacos. 4.° 
Escribir o divulgar libelos difamatorios. 5.° Hacer maleficios o hechicerías 
con cosas sagradas. 6.° Ordenarse sin edad legítima, sin haber recibido la in
mediata anterior o sin licencia de su Prelado. 7.° Pecado de incesto. 8.° Jurar 
en falso o hacer escrituras falsas con perjuicio de otro. 9.° Casarse clandesti
namente. 10.° No pagar diezmos y primicias. 11.° No haber confesado ni co
mulgado a su tiempo y 12.° los que han estado separados de sus mujeres (espe
cialmente los españoles por más de tres años) sin el consentimiento de ellas, o 
las mujeres de su marido sin legítima causa o «parecer de sus confesores» 57.

Estos pecados reservados al Obispo no comprendían a los indios por su 
incapacidad, aunque de hecho se les comunicaba haciendo ver su gravedad y

55. Ibid. f. 47, col. 1-2.
56. ACAB, 6, ff. 19r-21v y 175r-176r, donde se establecen los requisitos para ser Lector y 

Maestro en la Provincia de Nuetra Señora de Gracia.
57. B. Lobo G uerrero , Constituciones Sinodales, c. 7 (J. M. P a checo , «Don Bartolomé 

Lobo Guerrero», 163-164).
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facultando a todos los curas de indios absolverles del crimen de herejía, 
idolatría y demás pecados reservados 58.

Como se reconoce en las mismas Constituciones Sinodales, estas faculta
des con autorización para comunicarlas a los confesores aprobados y curas de 
indios, habían sido concedidas a los Prelados por Gregorio XIII en la Bula 
Cum sicut, del 1 de enero de 1573 59.

Los mendicantes, como vimos al tratar de los privilegios, estaban faculta
dos para absorver de todos los pecados y censuras por la Bula Omnímoda de 
Adriano VI, confirmada por S. Pío V en Etsi Mendicantes Ordines, después 
del Concilio de Trento, el día 16 de mayo de 1567 60.

b) Confesionarios o Penitenciales para indígenas

Para poder confesar a los indígenas en su propia lengua, no bastaba con 
aprenderla, porque carecía de palabras apropiadas, lo que obrigó a los prime
ros misioneros y doctrineros a recurrir a modismos y comparaciones hasta ela
borar unos formularios a manera de Penitenciales.

El Sínodo de Bogotá de 1606, del que formaban parte como examinado
res los Padres Vicente Mallol y Pedro Leonardo de Argensola, decidió tener 
un Confesionario común y acordó traducir el del Perú acomodado a los indios 
del Nuevo Reino de Granada, cuya lengua general era el Chibcha:

« E l C a th ed rático  d e  la  len g u a  traduzca el Confessionario  del P erú  a c o m o d á n 

d o lo  a  lo s  in d io s d e  acá , y ayú d ese  para e llo  d e  las p erso n a s q u e se señalarán , 

y  a ca b a d o , lo  procurarán  tener lo s curas y  en viarse  h a  a E sp a ñ a  a im prim ir  

c o n  la D octrina»  61.

En traducción del Confesionario del Perú al Chibcha, intervinieron los 
mismos religiosos que habían tomado parte en la del Catecismo breve del Ter
cer Concilio Límense, entre los que figuraba el Padre Vicente Mallol. Este re
ligioso ya había hecho, junto con su Catecismo en lengua chibcha, una especie 
de manual para administrar los sacramentos, incluido el de la penitencia, que 
era el más complicado, a fin de evitar el rodeo con que antes se hacía, «no sin 
escrúpulo y compañía de muchos errores» 62.

Estos Confesionarios tienen sus antecedentes remotos en los Cánones 
Penitenciales 63 (regulae directivae) y Penitenciales propiamente dichos, cuya

58. Ibid. c. 27 (J. M. P a c h e c o , «D on Bartolomé Lobo Guerrero», 190).
59. F . J. H e r n á e z , Colección de Bulas, I, 88-89.
60. Bullarium Romanum, VII, 573-584. Cf. D. L o s a d a , Compendio chronológico de los 

privilegios, 195-235.
61. B. L o b o  G u e r r e r o ,‘Constituciones Sinodales, c. 6 (J. M. P a c h e c o , «D on Bartolomé 

Lobo Guerrero», 163).
62 . AN B, Conventos, 44, ff. 832r-833v. Cf. J. P é r e z  G ó m e z , Apuntes hist. 122.
63. G. B a r d y , «Canons Penitentiaux», Dictionnaire de D ro it Canonique 2 (París 1937) 

1295-1301.
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composición data del siglo VI con listas de pecados y la penitencia correspon
diente. En algunos Penitenciales precede una exposición teórica de la peniten
cia, que era tarifada y estuvo en vigencia hasta el siglo XII 64. Se han decho re
súmenes de las principales familias de Penitenciales en los siglos VII-VIII: 1.a 
Dependiente del Penitencial de S. Columbano de origen irlandés. 2 .a Depen
diente del Penitencial Cummeano y de Teodoro Canturiense. 3.a Denominada 
tripartita porque depende de los dos últimos y de cánones y decretales de ca
rácter penitencial. A esta familia pertenecen los Penitenciales Silense, Albel- 
dense, Pseudojeronimiano y el de Córdoba, de origen español65.

Les suceden otras colecciones de Penitenciales, que evolucionan a lo lar
go de la Edad Media, dando origen a los Libros de Confesiones, como el de 
Martín Pérez del siglo XIV y el de Constantino Ponce de la Fuente, en el siglo 
XVI, que mencionamos al tratar de los Catecismos y constituyen un antece
dente próximo de los Confesionarios del Perú y Nuevo Reino de Granada con 
exhortaciones y preguntas acomodadas a los pecados de los indios. Asi por 
ejemplo en el Confesionario chibcha se hacían las siguientes preguntas sobre 
el primer mandamiento: ¿Has temido a Dios y adorado los santuarios? ¿Has 
echado plata en la boca de los muertos u otras cosas en sus sepulturas? ¿Has 
desenterrado o hurtado de la iglesia algún difunto para llevarlo al santuario 
(huaca o mintoy) de los indios? ¿Cuando pierdes alguna cosa has ido a algún 
hechicero para preguntarle por ella? Siguen otras preguntas sobre interpreta
ción del canto de los pájaros, de los sueños etc. 66.

Por el examen, que se hacía sobre el quinto y sexto mandamiento, se 
comprueba que los indígenas empleaban bebidas especiales para cometer cier
tos pecados, como para provocar el aborto, adelantar la muerte (eutanasia) o 
evitar sufrimientos al enfermo y para algunas aberraciones sexuales con el uso 
del «quereme», que era suministrado a veces por los brujos o piaches67.

Los Confesionarios se generalizaron en las distintas lenguas y sirvieron de 
gran utilidad para mover a los indios al arrepentimiento y lograr la integridad 
de la confesión. A veces se hacía el examen en común con los hombres, por 
ejemplo, en tiempo de Cuaresma, llegando a darse en algunos casos la absolu
ción general como si se tratase de un Capítulo de culpas, propio de las Orde
nes religiosas.

En Palmira (Guásimos) en el siglo XVII, se hicieron confesiones comuni-

64. A. G arcía  y G a rcía , Historia del Derecho Canónico. 1 El Primer M ilenio (Salamanca 

1967) 188.
65. Ibid. 292-293. Cf. S. G onzález R ivas, La penitencia en la primitiva iglesia española 

(Salamanca 1950) 171-218, donde aparecen los penitenciales españoles.
66. Biblioteca del Palacio real de Madrid, Ms. 2922, ff. 59v-60r.
67. Ibid. ff. 62r-64v. En cuanto a los pecados sexuales hay preguntas semejantes en el Con

fesonario achagua de autor anónimo y más breve. Cf. J. del Rey F a ja rd o , Aportes jesuíticos, II, 

190-191. Hay otros Confesionarios semejantes.
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tarias y semi-públicas, colocando a los hombres mirando hacia la pared y las 
manos a la espalda. Al hacer preguntas según el Confesionario, cada uno iba 
indicando por los dedos el número de pecados para que se enterase el doctrine
ro, que daba la absolución general, después de haber rezado un rosario o ha
cer un viacrucis 68.

Esto solía hacerse varias veces al año con los miembros de la Cofradía de 
la Cinta o de la Consolación, a los que podía darse la absolución general69.

Aunque no se ha podido estudiar bien el alcance de estas absoluciones ge
nerales, como tampoco se ha investigado concretamente la afinidad de los 
Confesionarios o Penitenciales indianos con los españoles de la misma época, 
no cabe duda de su vinculación y que más que precisar el número detallado de 
los pecados, interesaba el arrepentimiento y la conversión, adelantándose en 
esto y en algunos casos de absolución general a la reforma posconciliar del Va
ticano II sobre la penitencia 70.

c) Administración del sacramento de la Eucaristía y  su controversia

Según se hizo notar anteriormente, los agustinos tuvieron pocos escrúpu
los sobre esta materia, y así como admitieron a los indios al bautismo, confir
mación y penitencia, de igual manera les facilitaron el Pan de vida, alegando 
que si eran dignos de recibir los primeros también lo eran de la Eucaristía, 
porque si la confesión es necesaria como medicina para perdonar los pecados 
del enfermo en el orden espiritual, mucho más necesario será el alimento, 
«pues le importaría poco la medicina a un enfermo, si no comiese» 71.

A los agustinos les fue posible dar la comunión a los indígenas y defender 
esta doctrina, desde su llegada al Nuevo Mundo, porque la Primera Junta 
Apostólica de Méjico del año 1524, había establecido que «aunque al princi
pio se les negó la comunión por neófitos y rudos, después se les concedió a 
discrepción de los confesores» 72, hasta que el Concilio Límense I exigió licen
cia del Prelado 73.

El Padre Grijalva, defensor de dar la comunión a los indios, a la que de
dica el capítulo 28 del primer libro de su Crónica, respeta la opinión de los 
contrarios, que se apoyaban en un texto del Segundo Concilio Límense, donde

68. Archivo parroquial de Guásimos (Palmira), Confesionario chibcha, ff. 3r-4r. Lamen
tablemente han desaparecido los textos del Catecismo y Confesionario, que iban juntos en cas
tellano y en lengua indígena. ..

69. F. C a m po , La Virgen de la Consolación, 101-103. C f. F. de O c io , De privilegiis, 506
515.

70. C omisión E piscopal  E spañola  de L iturgia , Ritual de la Penitencia, nn. 45-51 y 148
155 (M adrid 1975) 29-31 y 83-86.

71. J. de G rijalva , Crónicas, f. 47, col. 4.
72. F. J. H ernáez, Colección de Bulas, I, 55. Cf. F. A. Lorenzana, Concilios, 4.
73. Concilio Límense I, const. 13 [F. M ateos, «Constituciones para indios del primer Con

cilio Lím ense», MH 5 (1950) 28].
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se consideraba a los indios como infantiles en la fe, cuando la Eucaristía es pa
ra los robustos y perfectos. Sin embargo, el mismo Concilio autoriza dar la 
comunión al «que se hallaba idóneo para recibirla» 74.

No hay duda, comenta el mismo cronista, que los Prelados del II Conci
lio Límense debían tener sus razones para establecer esta praxis; porque la 
Iglesia puede diferirla temporalmente y aun por toda la vida si lo considera ne
cesario, ya que Cristo le dejó el uso y la administración, para que mirando a 
los tiempos y a las personas, disponga y mude, dejando a salvo la sustancia: 
salva illorum substantia, como se declara en el Concilio de Trento 75.

Analiza otros testimonios conciliares y de la tradición, teniendo muy en 
cuenta la doctrina de San Agustín y de los agustinos, partidarios de dar la co
munión a los sencillos y convertidos, que solían ser fuertes en la fe, aunque 
fuesen de no mucha razón. Aduce incluso un texto de Santo Tomás: «la co
munión no se debe negar a aquellos que tienen débil el uso de razón» 76.

Concluye diciendo que lo que se llama incapacidad es sencillez en los in
dios y que si no llegan a entender lo que es necesario para recibir la Eucaristía 
es porque no se lo enseñan; además si les han administrado el bautismo, 
entendían las verdades fundamentales del misterio de la Trinidad y del Verbo 
Encarnado, luego de igual manera entenderán de algún modo este Sacramen
to:

«Y  n o  es tan ta  la  in cap ac id ad  de lo s  in d io s , q u e  n o  llegu en  a entender lo  q u e  

es n ecesario  para e ste  S acram en to , si lo s  m in istros se lo  en señ a n . Y sin o , pre 

g u n to  ¿ có m o  lo s b a u tiza d o s si n o  ten ían  fe  ex p líc ita  de la T rin id ad  y  del V er

b o  E n ca rn a d o , s ie n d o  así q u e es necesario? P u e s  q u ien  e n ten d ió  tan  a ltos sa 

cram en tos para recibir el b a u tism o , tam b ién  en ten d erá  (si se lo  enseñan ) e ste  

S acram en to  de la  E u car istía , pu es n o  se les p id e  q u e en tien d an  el m o d o , s in o  

la  verdad del m ister io »  77.

Los franciscanos fueron los más cercanos a los agustinos en dar la comu
nión a los indios, a los que consideraban preparados como seres racionales y 
cristianos, porque les ayudaba a vivir mejor. Ampliaban en la práctica la ad
misión a todos los que encontraban suficientemente maduros en cuanto a la 
instrucción, pureza y devoción 78.

Los dominicos, que tuvieron diversidad de opiniones especialmente en el 
Nuevo Reino de Granada, afirmaron claramente al principio la incapacidad 
transitoria y fueron muy estrictos, de suerte que a mediados del siglo XVI no 
admitían a los muy instruidos, «excepto algunos, y éstos muy pocos», según

74. Concilio Límense II, const. 58 (F. M ateos, «Segundo Concilio Límense», 563-564. C f. 
J. de G rijalva , Crónica, ff. 47, col. 3 y 49, col. 1.

75. Conc. Trid. ses. 21, c. 2 (COD, 726-727).
76. S. T omás de A q u in o , Summa, III, q. 80 art. 9.
77. J. de G rijalva , Crónica, f. 48, col. 2-3.
78. L. G ómez C añedo , «La Eucaristía en las misiones españolas de América», X X X V  

Congreso Internacional, II (Barcelona, 1952) 573-578.
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se estableció en el Capítulo Provincial de Nueva España en 1560 y se confirmó 
en los siguientes de 1591 y 1597 y 1603 excusando de comulgar a los indios 
hasta que en el Nuevo Reino de Granada con el Arzobispo dominico, Fray 
Cristóbal de Torres (1634-1654) se suprimen los obstáculos para la comunión 
de los indígenas y los negros.

Quien promovió entre los dominicos del Nuevo Reino de Granada la ad
misión de los indios a la comunión fue el Padre Visitador, Francisco de la 
Cruz, al recomendar en el Capítulo Provincial de 1639 la instrucción y admi
nistración de este sacramento «a los más capaces», lo mismo que el Viático, 
como se hacía en otras partes de las Indias, «donde comulgan los naturales y 
se ve hoy desterrada la idolatría... con otros maravillosos efectos propios de 
este Sacramento» 79.

Los jesuítas se acercaron bastante a la opinión de los agustinos y a su pra
xis de administrar la Eucaristía, como manantial divino de santidad, al que 
había que considerar no meta, sino medio para hacer a los indios mejores.

El cronista, Padre Pedro Marcano, S.J., describe cómo los sacerdotes de 
la Compañía vieron que los indios sabían distinguir, si se les adoctrinaba, 
entre el simple pan y la hostia consagrada, creyendo que allí está Cristo no en 
su imagen sino en persona. Por eso salieron en defensa de los naturales 
contrarrestando los ataques de algunos eclesiásticos, que consideraban inca
paces a los indios, cuando algunos «son más dignos de comulgar que muchos 
españoles presumidos de nobleza y muy honrados por su hidalguía» 80.

Para dirimir la controversia y no dejarla al criterio individual de las Orde
nes religiosas fue necesario la intervención del Rey, en Cédula del 25 de no
viembre de 1578, ordenando que no apartase a los indios de la sagrada comu
nión so pretexto de rudeza de ingenio, a no ser que fueran realmente incapa
ces:

« R o g a m o s  y en cargam os a lo s A r z o b isp o s  y  O b isp o s  d e  nu estras In d ias, que  

p rovean  en  sus d ió c es is  lo  con v en ien te  para q u e  se a d m in istre  a lo s  in d io s , que  

tuv ieren  ca p a c id a d , e l S a n tís im o  S acram en to  d e  la  E u car istía»  81.

Esta controversia, que hoy honra a los agustinos, les ocasionó algunos 
problemas y apelativos no muy decososos, como el remequete de «jansenis
tas» por dar con facilidad la comunión a los indios 82.

d) Cómo se divulgó la opinión de los agustinos sobre la Eucaristía

El cronista agustino, Fray Matías de Escobar, con un estilo culteriano,

79. A . de Z am ora , Historia de la Provincia de San Antonino, IV, 215. Cf. C. E. M esa, 
«Administración de los sacramentos», 94-95.

80. P. de M ercado , Historia de la Provincia, I, 46.
81 . Recopilación de Leyes de indias, lib. 1, tit. 1, ley 19, I, 46.
82 . J. M . G root, Historia civil y  eclesiástica de la Nueva Granada 1 (Bogotá 1889) 179. Cf. 

M. M ig u élez , Jansenismo y  Regalismo en España (Valladolid 1895) 8-70.
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relata cómo ya en 1536, el Padre Juan Bautista Moya admitía a la comunión a 
todos los indios, que eran dignos de confesarse.

Al ser atacada su actuación y la de los demás agustinos, salió en defensa 
de esta praxis con argumentos sólidos y contundentes del Padre Alonso de Ve
racruz, logrando imponer su opinión y divulgarla con éxito:

« E sto s  V en erab les M aestros (P ad res M oya  y V eracruz) sa lieron  co n  sus p lu 

m as a d efen d er  a e sto s  m iserab les, y ta n to  d ijeron  que su d ich o  y su o p in ió n  

h izo  m udar de o p in ió n  contraria , ca n ta n d o  la p a lin o d ia  en favor de lo s in 

d ios. B ien  p o d rá n  decir qu e tu v ieron  o tros m in istros e sto s in d io s de lo s d em á s  

sacram en tos , c o m o  el b a u tism o , co n firm a c ió n , m atr im on io  y ex trem a u n ció n . 

E m p ero , de lo s sacram en tos de la p en iten c ia  y E ucaristía , n o  pu ed en  alegar  

por padres a o tro s que a lo s re lig iosos a g u stin o s, pu es c u a n d o  en el P erú  y 

N u ev a  E sp a ñ a  era (la  m ayoría ) de parecer que (lo s  in d ios) n o  eran cap aces de  

co n fesa rse  y com u lgar, e n to n ces  nu estros V enerab les P ad res lo s  d e fe n d ie ro n  

y prob aron  qu e p od ían  y por su d ictam en  co n fiesa n  y co m u lg a n  h o y  c o n  d e 

v o c ió n  que to d o s  exp erim en tan »  83.

La opinión de los agustinos, tanto en Méjico como en Venezuela y otras 
partes del Nuevo Mundo, era que se debía dar la comunión a todos los adultos 
con uso de razón, una vez que habían sido considerados aptos para el bautis
mo y después de la correspondiente catcquesis.

Ponían especial diligencia en llevar la Eucaristía, no sólo como Viático, 
sino también como alimento espiritual y medicina una vez a la semana a los 
enfermos, a los que visitaban los viernes para darles la comunión los sábados 
en su casa o en la iglesia. Los domingos eran muchas las comuniones de los 
fieles:

« Y a  el v iernes, q u e era víspera de c o m u n ió n , se les hacía  (a  lo s  en ferm o s) u n a  

fervorosa  p lá tica  en  q u e se les exp licab a  lo  m u ch o  qu e o tro  d ía  h ab ía  de reci- 

cib ir , pu es era n o  m en o s q u e al D io s  y S eñ or de lo s c ie lo s y tierra, y que así 

d isp usieran  la p o sa d a  d e  su a lm a  para recibir a un  S eñ or  q u e n o  cab ía  en  lo s  

c ie lo s y en  la  tierra.

E l sá b a d o , q u e era el d ía  fe liz  y del d esca n so , se ven ían  m u y  de m añ an a  a  la  

ig lesia , lim p io s y a sea d o s ga la n es c o n  sus tilm as, capas de su  n a c ió n  etc. E ste  

fu e  el m o d o  d e n u estros m in istros o b serv a d o  en  to d a s  nu estras d octr in as, c o n  

ya tan b u en  lo g ro , q u e n o  se h a lla  p u eb lo  n u estro  en  q u e deje  p erson a  a lg u n a  

d e co m u lg a r, lu eg o  q u e  lo  p erm ita  la ed ad , y  es que to d o s  en tien d en  lo  d ic h o  

y  m u ch o  m ás q u e lo s m in istros les en señ a n , traslad án d o les en su id io m a  lo s  

h im n o s del S acram en to  y  las d ev o ta s  o ra c io n es del A n g é lic o  D o c to r »  84.

Los demás cronistas agustinos, especialmente el Padre Grijalva, alaban y 
reconocen el acierto de los primeros religiosos de la Orden de las Indias, al lle
var la comunidad a los enfermos, si no podían traerlos a la iglesia, aunque

83. M. de E scobar, Americana Thebaida, 90.
84. Ibid. 90-91.
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fuesen en andas o hamacas, para fomentar el culto y respeto a la Eucaristía. 
No hacían esto para excusar molestias, sino para evitar irreverencias:

« A c e r ta d o s an d u v ieron  a q u ello s sa n to s re lig iosos d e  nu estra  prim itiva  Iglesia  

en  el m o d o  de adm inistrar este  sa n to  S acram en to  del V iá tico , qu e p orq u e  las 

casas so n  h u m ild es y d esva id as, y p orq u e no se p u d iese  llevar con  aq u ella  d e 

cen cia  y grandeza  q u e se d eb e , traen a lo s en ferm o s a la ig lesia  en  an d as o  re

d es, qu e lla m a m o s h am acas, de m anera que el en ferm o  n o  lo  p a d ezca  y el 

S a n tís im o  n o  salga in d ecen tem en te»  85.

Aunque podía llevarse la comunión —como Viático— con la debida pre
paración, los agustinos se la daban frecuentemente tanto a los enfermos como 
a los sanos. Esto no podía hacerse en teoría según las Constituciones Sinoda
les del Nuevo Reino de Granada desde 1556 hasta 1625, sino con pocos indios, 
que estuviesen bien preparados para el cumplimiento pascual y con la licencia 
de los Prelados o de su Vicario, tal como se había establecido en el Primer 
Concilio Límense de 1551; pero de hecho, en la práctica, quedaba a la pruden
cia del confesor o doctrinero, como lo reconoció el Arzobispo Luis Zapata de 
Cárdenas, O.F.M., en su Catecismo de 1576 86.

Las Constituciones Sinodales del Arzobispo Bartolomé Lobo Guerrero, 
de 1606, constituyen un retroceso con relación al Arzobispo Zapata de Cárde
nas al volver a insistir en la licencia del Prelado, como en el Sínodo del año 
1556:

« D é se  el S a n tís im o  S acram en to  p o r  V iá tico  a lo s  in d io s  y  e sc la v o s a la hora  de 

la  m uerte, h a llá n d o les b ien  d isp u esto s y c o n  c o n o c im ie n to  de lo  q u e reciben; y 

preven gan  que esté  la casa  lim p ia , y llévese  co n  la reverencia  p o s ib le . M as 

para cum plir  lo s  in d io s co n  el p recep to  de la  c o m u n ió n  p or la P a scu a  y  entre  

a ñ o , n o  se dé sin nu estra  licen cia  o  de n u estros V icarios y céd u la  de sus c o n fe 

sores»  87.

Los mendicantes podían administrar este sacramento como los demás sin 
la licencia de los Obispos, aun después del Concilio de Trento por los privile
gios, que hemos visto anteriormente, divulgados por Fray Alonso de Veracruz 
en su Compendio de todos los privilegios concedidos a las Ordenes mendican
tes, a través de copias manuscritas 88.

Tanto los españoles como los criollos podían comulgar frecuentemente, 
si estaban bien preparados, de acuerdo con las disposiciones conciliares y 
doctrina de los principales canonistas y teólogos agustinos de los siglos XVI y 
XVII 89.

85. J. d e G rijalva , Crónica, f. 41, col. 2-3.
86. L. Z apata  de C árdenas, Catecismo c. 47 (M. G. R om ero , Fray Juan de los Barrios, 

294).
87. B. L obo G uerrero , Constituciones Sinodales, c. 8 (J. M. P a checo , «Don Bartolomé 

Lobo Guerrero», 165-166).
88. J. de G rijalva , Crónica, ff. 148, col. 4 y 181, col. 3.
89. E. J. Z arco , «España y la comunión frecuente», LCD 87 (1911) 120-134, 151-257, 443

448; 88 (1912) 46-54 y 188-196.
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El Concilio Provincial Dominicano de 1622-1623 recomendaba la comu
nión pascual de los indios, a los que se había considerado incapaces, cuando 
en realidad les había faltado instrucción, insistiendo en su adoctrinamiento 90.

Todavía queda en los pueblos andinos, que fueron adoctrinados por los 
agustinos, una gran devoción a la Eucaristía, como pude comprobar en 1958 
al llevar la comunión a un enfermo en Mucuchachí. Acudió mucha gente para 
acompañar al Santísimo y algunos se arrodillaban en el suelo a pesar de que 
estaba lluviendo. Mientras confesaba al enfermo, los fieles rezaban fuera de la 
habitación haciendo la visita a Jesús Sacramentado. Luego me pidieron la co
munión varios familiares. Al preguntarles, si esto lo hacían siempre, me con
testaron que muy frecuentemente, porque así se lo habían enseñado los anti
guos doctrineros agustinos.

Esta misma tradición o costumbre existía en los pueblos de Aricagua, 
Mucutuy, Mucuchíes y Guásimos con mucha devoción a la Eucaristía.

III. SACRAMENTO DE LA EXTREMAUCIÓN, ORDEN Y 
MATRIMONIO

En estos tres sacramentos, los agustinos siguieron las normas pastorales y 
litúrgicas de-aquella época, como los clérigos y religiosos de otras Ordenes o 
congregaciones religiosas.

Existió una praxis especial en cuanto al sacramento del matrimonio por 
razón de las circunstancias, ya que solían tener varias mujeres, las costumbres 
poco cristianas y tradiciones muy diversas.

Aunque no había una pastoral de conjunto, sino un Ritual de sacramen
tos, se hacía ver en algunos casos la relación de unos sacramentos con otros, 
como sucedía entre el Viático y la unción de los enfermos, que a veces se admi
nistraban conjuntamente con la penitencia.

a) Administración del sacramento de la extremaunción

Durante los primeros años de la conquista no se generalizó la administra
ción de este sacramento, porque no se consideró como algo necesario para la 
salvación; eran pocos los ministros y escaseaba el óleo, que no solían tener los 
capellanes de las expediciones.

Los agustinos, según testifica el Padre Grijalva, pusieron gran diligencia 
en administrar este sacramento a los enfermos, tan pronto como se enteraban 
o les llamaban, fuese de noche o con mal tiempo, cosa que no hacían con el 
Viático, visitando sus chozas, aunque estuviesen lejanas:

90. Concilio Dominicano, c. 4 [J. G abaldon, «Fuero Indígena», Montalbán 7 (1977) 950].
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« A  olear van  a sus casas de n o ch e  o  al m ed io  d ía , sin  reparar en  q u e llu eva o  

en n ingún in co n v en ien te»  91.

Esta prisa en ir se debía a que los indios solían tener grandes problemas a 
la hora de la muerte y hasta volvían a sus antiguas prácticas ante la presencia 
de los hechiceros, brujos y piaches, que se acercaban a los enfermos con ame
nazas de castigos si no cumplían ritos idolátricos:

« L o  m ism o  h acían  a lg u n o s sacerd otes de lo s íd o lo s , q u e d o n d e  qu iera que lo s  

h ab ía , d isim u la d o s o  e sc o n d id o s , en esta  o c a s ió n  v isitab an  a  lo s en ferm o s y 

los p rocuraban  reducir a su  antigu a  d e v o c ió n  y  a la  a d o ra c ió n  de sus d io 

ses»  92.

Para cuidar mejor de los enfermos y evitar las visitas de los brujos o 
piaches, al lado de las casas cúrales o junto a las iglesias, se habilitaban algu
nas salas para el cuidado de los enfermos más pobres o necesitados. A veces se 
hacía esto en los hospicios, como el de Barinas, o en hospitales, como el Santa 
fe, cerca de Méjico. Además de ayudarles en su enfermedad, se aseguraba me
jor su perseverancia y salvación.

Los indios solían pasar su enfermedad en grutas, sin médicos y sin medi
cinas, abandonados de los hombres, por lo que era obra de caridad y de justi
cia administrarles este sacramento con las oportunas diligencias para dispo
nerlos bien y evitar la presencia de los brujos:

« P u e s para esta  lu ch a  tan  p o rfia d a  y tan  p e lig ro sa , les d ab an  c o n  su m o  cu i

d a d o  la ex trem au n ción  (a tiem p o ) para a liv iar los d e  su s en ferm ed a d es y  para  

con firm arlos en la  fe  y en  la  esperanza y  para p erd on ar  a lg u n o s d e  sus p eca 

d o s , si lo s  h ab ía  y fa lta b a  la  v o z  para c o n fe sa r lo s , y au n q u e  en  e s to  so n  c o m u 

nes to d o s  lo s fie les (segú n  el San to  C o n cilio  d e  T r e n t o ) 93 parece  q u e es m ayor  

la n ecesid ad  para esto s p ob res in d io s , q u e p a sa n  su en ferm ed a d  en  u n a  gruta  

ob scu ra , sin  m éd ico s q u e lo s  curen y tan so lo s , q u e  só lo  tien en  el c o n su e lo  que  

D io s da a lo s su y o s. E l á n im o  es f la co , la esp era n za  q u e titu b ea , las c o n fe s io 

nes tib ias. Y  así, a q u ello s sa n to s m in istros p o n ía n  gran  cu id a d o  en  esta  ú ltim a  

d iligen cia , p arecién d o les q u e  estab a  en e lla  gan ar  el a lm a »  94.

Debía administrarse conforme a las normas litúrgicas propias de este 
sacramento. El ministro —doctrinero o párroco— se revestía con roquete y es
tola avisando a los familiares y a los fieles, que acudían a toque de campana 
para acompañar al santo óleo. Esto se hacía sin esperar al último momento 
con los indios y negros, lo mismo que con los demás cristianos, que después 
del uso de razón se hallasen en peligro de muerte o ancianidad. Pero como se 
creaban problemas a veces, si se les traía a la Iglesia, en el .Concilio Provincial

91. J. d e  G rijalva , Crónica, f. 41, col. 3.
92. Ibid. f. 49, col. 2.
93. Conc. Trid. ses. 14, c. 1 (COD, 710).
94. J. d e  G r ij a l v a , Crónica, f. 49, col. 2.
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de Bogotá de 1625, se establece que no se lleven los enfermos a la iglesia y que 
la edad para recibirlo es la misma que para la comunión (siete años) o tener 
uso de razón 95.

Las Constituciones Sinodales de Venezuela del año 1687 no tienen nor
mas especiales o nuevas, sino que recogen las disposiciones anteriores aclaran
do algunas dudas o cuestiones discutidas, como la de que no se podía admi
nistrar a los que iban a ser ajusticiados, ni a las mujeres parturientas, ni a los 
excomulgados, ni a los impenitentes, ni a los que no estuviesen bautizados (ca
tecúmenos):

« N o  se han  de adm inistrar (lo s  sa n to s ó leo s )  a lo s  qu e han de a justiciar, s in o  

es que sob rev en g a  a lgún accid en te  de m uerte; ni a lo s n iñ o s, antes de que lle 

gu en  a lo s siete  a ñ o s , q u e se ju zg a  n o  tener u so  de razón; ni a lo s im p en iten 

tes , ni e x co m u lg a d o s; ni a lo s  que n o  estuvieren  b a u tiza d o s, ni a las m ujeres, 

q u e están  de  p a rto , s in o  es q u e le sob rev en g a  a lgún  otro  p e ligro»  96.

Se exigía buena disposición previa en el enfermo, si era posible, y no se 
esperaba a última hora, ya que los enfermos graves vivían poco por falta de 
medicinas y de alimentación apropiada.

b) Administración del sacramento del orden a los indígenas

La administración del sacramento del orden a los indígenas, que dese
aban acceder a la clericatura, exigió un compás de espera bastante largo, por
que al principio, los sacerdotes procedían de España o de otras naciones euro
peas. Además se creyó prematuro ordenar a los indios recién convertidos y da
do su modo de ser. Hasta el Padre Juan de Grijalva, que trata de los demás 
sacramentos, silencia esta problemática.

Pronto se notó la escasez del clero y de los religiosos, por lo que los agus
tinos consideraron oportuno admitir en la Orden primero a los criollos y luego 
a los mestizos, indígenas, negros y mulatos, que se sintiesen con vocación para 
cumplir la Regla de San Agustín. Incluso, como luego veremos, se permitió a 
bastantes ilegítimos obtener la ordenación sacerdotal con la consiguiente dis
pensa.

Como la dministración del orden estaba reservada a los Obispos, los cri
terios no fueron uniformes. Algunos veían la necesidad de un clero nativo, 
mientras que otros alegaban sus dudas sobre la idoneidad de los indios y mes
tizos.

La Tercera Junta Mejicana de 1539 no vio inconveniente en que se admi-

95. F. A r ia s  d e  U g a r t e , Constituciones sinodales, cc. 2 y 3 (M. G. R o m e r o , Fray Juan de 
los Barrios, 290).

96. D. d e  B a ñ o s  y  So t o m a y o r , Constituciones Sinodales del Obispado de Venezuela, lib. 
3, tít. 6, n. 154 (M. G u t ié r r e z , Apéndices a El Sínodo, 186).
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nistrasen las cuatro ódenes menores a los indios para que ayudasen en las es
cuelas, colegios, doctrinas y monasterios, siempre que supiesen leer y escribir. 
Se les estimaba más aún si sabían algo de latín. Como había serias dudas por 
la flojera e indolencia de los aborígenes, a lo cual se unieron prejuicios no ra
ciales sino sociales; para solucionar el problema de si se les confería o no el sa
cerdocio, acordaron consultar al Papa y al Rey:

«S o b re  lo  cual Su  S an tid ad  y S .M . sean  c o n su lta d o s  para q u e lo  ap ru eb en  y 

hayan  por lo a b le  y b u en o , p u es esto s  so n  cr istian os y se les d eb en  lo s  san tos  

sacram en tos fiar; pu es se  les fía  el b a u tism o , q u e n o  es m en o s sa c e rd o c io »  97.

Algunos Obispos ordenaron a criollos, mestizos e indios, recibiendo a ve
ces durante la primera mitad del siglo XVI y aún después la correspondiente 
reprensión, recomendándoles que se abstuvieran de hacerlo en adelante con 
los indios, cuya ordenación se dificultó aún más porque el Primer Concilio 
Mejicano de 1555 estableció taxativamente que no se ordenasen los descen
dientes de padres o de abuelos quemados, de reconciliados, de linaje de moros 
o «fueren mestizo, indio o mulato» 98.

Las disposiciones del Concilio de Trento, en su Decreto De reformaüone 
«sobre la vida y honestidad de los cléricos» 99 se aplicaron en el Nuevo Mundo 
con algunas limitaciones hasta para los criollos y mestizos, por lo que, después 
de algunas experiencias y reclamaciones, el Papa Gregorio XIII, el 25 de enero 
de 1576, por el Breve Nuper ad nos, reconoce el derecho de los indios a tener 
sus sacerdotes, autorizando a los Obispos de las Indias ordenar a criollos y a 
los mestizos aptos l0°.

El Rey Felipe II, en vista de los buenos informes del Virrey del Perú, 
Francisco de Toledo, de Santo Toribio de Mogrovejo y del agustino Fray Luis 
López de Solís, encarga a través de dos Cédulas reales, de 31 de agosto y 28 de 
septiembre de 1588, a los Arzobispos y Obispos «que ordenen de sacerdotes a 
los mestizos de sus distritos, si concurrieren en ellos la suficiencia y calidades 
necesarias para el orden sacerdotal» 101.

Fray Luis López de Solís, después de asistir al tercer Concilio Límense y 
visitar la Diócesis de Charcas, fue promovido en 1592 al Obispado de Quito, 
donde en 1594 abrió un seminario, en el que recibían la formación eclesiástica 
los hijos de los españoles, lo mismo que los de origen indígena o mestizo, si los 
encontraba bien preparados, según consta en una carta dirigida al rey l02.

97. M. C u e v a s , Historia de la Iglesia de México, 1 (México 1946) 484.
98. F. A. L o r e n z a n a , Concilios, 105-106.
99. Conc. Trid. ses. 22, c. 1 (COD, 703-704).
100. Archivo Vaticano, sec. Breves 37, f f .  25r-26v. (G. F ig u e r a , Documentos 39-43).
101. Recopilación de Leyes de Indias, lib. 1, tít. 7, ley 7, I, 55.
102. AGI, Patronato, 248, ramo 32. Cf. A. d e  l a  C a l a n c h a  y B. d e  T o r r e s , Crónicas 

Agustinianas II, 157; V . R o d r íg u e z  V a l e n c ia , Santo Toribio de Mogrovejo, 2 (Roma 1957) 130; 
R. K o n e t z k e , Colección de Documentos, II, 106-107.
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El influjo de este Obispo fue muy beneficioso para los agustinos, que ad
mitieron en la segunda mitad del siglo XVI más de 30 indígenas, mestizos y 
criollos a la profesión. Uno de ellos murió mártir en Pedraza la Vieja (1616) 
siendo doctrinero, como es el caso del Padre Andrés de Arrúfate, mientras 
que otros quedaban de hermanos de obediencia o recibían las órdenes meno
res como Fray Francisco Gallegos, que hablaba bien la lengua de la Provincia 
de Mérida 103.

Pronto llegó a ser Provincial un criollo venezolano, el Padre Rodrigo 
Téllez de las Peñas, que sobresalió por su fama de austeridad y ciencia, como 
varios otros religisos del Perú y Quito, donde nacieron los Padres Antonid de 
la Calancha y Fray Gaspar de Villarroel, cuya madre era de Barquisimeto. 
Pronto fue necesario establecer la alternativa en el Provincialato, pues ya en 
1625 eran la mitad y luego mayoría entre criollos, indios y mestizos, algunos 
adornados con la virtud y prudencia necesaria para ejercer el oficio de Supe
riores Mayores.

Quizá los agustinos abrieron demasiado las puertas admitiendo a muchos 
ilegítimos, mestizos, zambos y hasta expóxitos, como Fray Andrés de San Ni
colás Vargas, cronista e historiador recoleto, a quien se le habilitó para todas 
las dignidades y oficios excepto el Generalato. Como se dispensaba fácilmen
te, aunque lo prohibían las Constituciones, de la Orden 104, se originará tanto 
en Quito, como en Perú y Venezuela, un decaimiento en la disciplina y relaja
miento, según pudo comprobar el Padre Nicolás Concetti en la Provincia de 
San Miguel de Quito y Nuevo Reino de Granada, donde se daba no solamente 
el hábito y la profesión a los ilegítimos y expósitos, «más aún el sacerdocio y 
las Prelacias no excluido el Provincialato» 105.

Continuó la discriminación con los indios y todavía en 1683 se conmovió 
la diócesis de Venezuela con la anulación de las órdenes conferidas a los mula
tos caraqueños, aunque luego fueron convalidadas por el Obispo Diego de Ba
ños y Sotomayor con intervención de la Santa Sede y del Consejo de Indias 106.

Si hubo discriminación durante la colonia y aún después en cuanto a la 
ordenación de indios y mestizos ilegítimos, se debió a prejuicios sociales y a 
otras razones, que justificaron antiguas leyes eclesiásticas con influencia hasta 
nuestros días.

103. ACAQ, Libro 1. ° de profesiones, ff. 4r-36v. Cf. J. F l ó r e z  d e  O c a r iz , Genealogías, 
III, 45.

104. Constituciones Ordinis Eremitarum Sancti Augustini, pars 2, c. 1 (Roma 1581) 16-17. 
Cf. A. d e  l a  C a l a n c h a  y B. d e  T o r r e s , Crónicas Agustinianas, II, 551.

105. N. C o n c e t t i, O .S.A., Memoria documentada sobre la Provincia de San Miguel de 
Quito (Quito 1888) 74.

106. G. F ig u e r a , Documentos, LII-LVIII, 141-138. Cf. J. B. O l a e c h e a , «Los Concilios 
Provinciales de América y la ordenación sacerdotal del indio», Revista Española de Derecho Ca
nónico 24 (1968) 489-514.
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c) Administración del sacramento del matriminio en las Indias

Si el matrimonio era ya problemático en tiempo de San Agustín por tra
tarse de «una cuestión oscurísima y complicadísima» 107, presentó todavía di
ficultades mucho más serias en el Nuevo Mundo, donde los agustinos procu
raron actuar con mucha prudencia en esta materia, porque hallaron casados a 
los indios con varias mujeres y «que tenían hijos en muchas de ellas» 108.

La Primera Junta Apostólica de Méjico en 1524 estableció que los indios 
no fuesen unidos en matrimonio hasta que conociesen suficientemente la 
doctrina cristiana y fuesen examinados sobre ella; pero no se resolvió la 
problemática de la validez de sus matrimonios en la infidelidad, ni se dieron 
otras orientaciones, «esperando la definición de la Santa Sede» l09.

La situación en el Nuevo Reino de Granada y Perú era semejante a la de 
Nueva España, por lo que mientras se ordenaba educar a los hijos de los caci
ques y evangelizarlos, Francisco Pizarro, por circunstancias socio-políticas y 
creyendo actuar conforme a los mandamientos y ordenanzas reales, recomen
daba «dejar a los caciques con todas sus mujeres a lo gentílico» n0.

Algunos casos especiales se solucionaban acudiendo al privilegio llamado 
paulino nl, pero eran muy pocos, porque las mujeres indígenas querían seguir 
conviviendo con un esposo y éste, aplicando el Corpus Juris Canonici, una vez 
bautizado, debía adherirse sacramentalmente a la primera n2.

El problema se complicaba y el bautismo se dilataba hasta que decidían 
cuál era la primera y desechaban a las demás, que no querían apartarse de sus 
maridos según relata el Padre Grijalva con bastante patetismo:

« E sto  era m u y  d if íc il, p orq u e  am aban  a  las segu n d as y ten ían  h ijo s  d e  e llas, y  

para repudiarlas era m enester  m u y  va lien te  esp ír itu . A d em á s n o  era fác il ave 

riguar q u ién  era la  prim era, p o rq u e, au n q u e  n o  lo  eran , esta b a n  co n v en cid a s  

de e llo , o  n o  qu erían  apartarse de  sus m arid os; d e  aqu í q u e lo s ca so s fu esen  

m u y d ificu lto so s; y  n o  se  les ad m in istraba  e l b a u tism o  h a sta  tener  p len a  in 

fo rm a ció n . L leg a d o  el d ía  del b a u tism o  d e lo s  in d io s , dejab an  a  las m ujeres  

qu e m ás ap egad as ten ían  al a lm a, y  a las m u jeres les c o sta b a  m u c h o , pero  co n  

gran esfu erzo  se red ucían  a la lu z  y  a la  d o c tr in a , y u n o s  y  o tro s p o d ía n  recibir  

el b a u tism o »  113.

A solucionar el problema ayudó mucho la Constitución Altitudo de 
Paulo III, del 1 de junio de 1537, autorizando al que se bautiza y tiene varias

107. S. A g u s t ín , De conjugiis adulterinis, 25, 32 (PL 40. 469).
108. J. d e  G r ij a l v a , Crónica, f. 13, col. 1.
109. F. J. H e r n á e z , Colección de Bulas, I, 55.
110. A. d e  l a  C a l a n c h a , Crónica Moral. 340-345.
111. S. P ablo, 1 Cor 7, 12-15.
112. X, 4, 7-8 (E. F r ie d b r e g , II, 722-724).
113. J. d e  G rijalva , Crónica, f. 44, col. 2-3.
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mujeres, quedarse con la que quiera, aunque no sea la primera, si no recuerda 
cuál había sido primera ,14.

De hecho paradógicamente solían escoger a la más joven o la que más 
querían, pero después de casados mudaban de parecer y se desdecían alegando 
que era otra la primera y «además de esto había matrimonios clandestinos 
hasta que se publicó el Santo Concilio de Trento» ,15.

Siete años antes de que se elaborase el decreto Tametsi116 estableciendo 
que el consentimiento matrimonial se debía manifestar ante el Ordinario, el 
párroco propio o un delegado y dos testigos, Fray Alonso de Veracruz se pre
ocupó de este problema en su obra Speculum coniugiorum, publicada primero 
en Méjico el años 1556 y luego en Salamanca (1562). Dado el interés y valor de 
la obra fue reeditada, después del Concilio de Trento en Alcalá (1572) y Milán 
(1599) con un apéndice, donde propone nuevas consideraciones y soluciones. 
En cuanto a los matrimonios clandestinos opina que eran válidos antes de 
Trento, aunque defendiese lo contrario un autor notable al que refuta sin 
mencionar, precisando que había dos clases de matrimonios clandestinos: los 
celebrados sin testigos y sin amonestaciones 117.

Si falta el sacerdote propio, al que demonina ministro, el matrimonio es 
nulo. La presencia del sacerdote, «propio párroco o con su licencia», tiene 
que ser humana y dándose cuenta. En algunos casos debe hacer los interroga
torios en cuanto a los impedimentos, aunque esto puede hacerse mediante in
térprete. Llega a considerar que la ausencia del sacerdote propio o delegado es 
como un impedimento dirimente 118.

Esta obra fue muy utilizada no sólo por los agustinos, sino también por 
muchos clérigos y religiosos de otras Ordenes a finales del siglo XVI, porque a 
la teoría de la primera parte, donde trata del matrimonio en general, le seguía 
la segunda con toda la problemática de los indios convertidos y la tercera con 
los divorcios. Al final están los privilegios concedidos por León X y Adriano 
VI en las Bulas Alias felicis y la Omnímoda con la confirmación después de 
Trento por San Pío V a instancias del rey Felipe II y de él, que las transcribe 
íntegras 119.

Para solucionar esta enmarañada problemática del matrimonio de los in
dios, ayudó mucho también la Constitución de San Pío V, Romani Pontificis, 
del 2 de agosto de 1571, autorizando al infiel que se convierte y tiene varias 
mujeres, quedarse con la que se hubiere bautizado antes o la que se bautiza 
con él, ya que de hecho solía ser la preferida 12°.

114.
115.
116.
117.
118.
119.
120.

F. J. Colección de Bulas, I, 65-67.
F. A .  L o r e n z a n a , Concilios, 6.

Conc. Trid. ses. 24, c. 1 (COD, 755-757).
A. d e  V e r a c r u z , Speculum conjugorum, pars 1.a, art. 10 (Milán 1599) 34. 
Ibid. Apéndice, 6-14. .
Ibid. 81-88.
F. J. H ernáez, Colección de Bulas, 76; J. de G rijalva , Crónica, f. 44, col. 3.
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Siguiendo la autoridad y parecer delj Padre Alonso de Veracruz, se 
reunían los religiosos de las Ordenes de San Agustín, San Francisco y Santo 
Domingo, para proponer las dificultades, que se presentaban sobre el matri
monio y otras materias sacramentales o pastorales, resolviendo «lo que les 
parecía necesario y conveniente» 121.

Estas juntas o reuniones se hacían a veces conjuntamente con clérigos y 
Obispos dando lugar a Sínodos, como sucedió en Santafé de Bogotá el año 
1606, con normas especiales en las que se tenían en cuenta las costumbres de 
los indios. Así por ejemplo, como solían casarse pronto, se autorizaba el 
matrimonio a los indios y a los esclavos, lo mismo que a los demás, a la mujer 
desde los doce años y al varón desde los 14 122.

d) El matrimonio entre los indios

La necesidad de una legislación especial sobre este sacramento entre los 
indios no se comprende bien, si no se tiene una visión real de sus contratos 
matrimoniales, sus tradiciones, sus costumbres etc.

Tanto los conquistadores como los capellanes, Obispos, doctrineros, mi
sioneros y cronistas, procuraron informarse sobre las ceremonias nupciales de 
los indios, sus costumbres y disposiciones de los caciques, que prohibían a ve
ces el matrimonio a sus súbditos con los de otro pueblo o tribu a manera de 
impedimento civil. ' . -

Algunas tribus de Venezuela no tenían ceremonias especiales para casar
se, ni reglas fijas; los hombres tomaban a la mujer con su consentimiento o el 
de sus padres y se la llevaban a su casa. En otras tribus, como entre los Guaji
ros hay un contrato matrimonial, que consiste en una verdadera venta con dá
divas. Sus ritos, usos y vicios fueron descritos a finales del siglo XVII por el 
Padre F. Romero afirmando que «en sus casamientos no se ligan con una sola 
mujer, sino con tres o cuatro» 123.

En los Llanos venezolanos, en los Andes y cuenca del Lago de Mara
caibo, lo mismo que entre los Chibchas y los Incas, las ceremonias nupciales 
solían ir acompañadas de fiestas, en las que se embriagaba la mayoría de los 
asistentes.

Tan pronto como un soltero compraba a una joven y la tomaba, en ade
lante era considerada como su mujer. Solía preferir a las vírgenes, hermosas y 
trabajadores. La solemnidad de la fiesta variaba según la riqueza del esposo o 
de su cargo.

Los Padres A. de la Calancha y B. de Torres describen largamente la ce
remonia del casamiento de los Incas, que llegaban con sus dones a la casa de la

121. J. de G rijalva , Crónica, f. 50, col. 4.
122. B. Lobo G uerrero , Constituciones Sinodales, c. 10 (J. M. P a c hec o , «D on Bartolomé 

Lobo Guerrero», 167).
123. F. Romero , Llanto Sagrado, 90.
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virgen y con sus propias manos la calzaban unas ricas sandalias guarnecidas 
con oro —denominadas por los indios ojotas— «y con esto quedaban casa
dos». El marido cogía de la mano a su esposa y le decía: «Ea, vámonos, seño
ra», y ella respondía»: «Vámonos, norabuena, señor». Solía preceder una es
pecie de velación por parte de la novia con ayunos y luego daban dádivas a los 
pobres:

« E l n o v io  y  la v irgen  repartían d ád ivas a  lo s  n o b les  del a c o m p a ñ a m ien to  y  li

m o sn a s a lo s  p o b res. C u a n d o  se casab a  g en te  h u m ild e  y p ob re , ayu n ab a la  

d o n ce lla  s ie te  d ías y le  ten ían  a ta d o s lo s d e d o s pu lgares a m o d o  de cruz, e n 

se ñ á n d o la  a  q u e  d eb ía  estar su jeta  a  su  m arid o  y  tan  atada  a su vo lu n tad  c o m o  

lo  estab an  su s pu lgares; y el ú ltim o  d ía  iba el d e sp o sa d o  y le  c o lo c a b a  la o jo ta  

a su n o v ia  y  le  d a b a  la  d o te; y  lo s  q u e le a co m p a ñ a b a n , llevab an  cad a  u n o  u n a  

m an ta  o  c o m id a  para la  p o b re»  124.

La dote no era para la mujer, sino para sus padres o dueños. La ceremo
nia es cantada en versos endecasílados por el poeta Juan de Castellanos, po
niendo de relieve las embriagueces y la donación o compraventa:

« C o n  la  so lem n id a d  y  reg o c ijo  

q u e tien en  d e  co stu m b re  to d o s  e llo s  

en  esta  tierra c u a n d o  se  d esp o sa n , 

q u e so n  em b riagu eces d esco m p u esta s, 

sin  o tras cerem o n ia s ni terceros; 

an tes cu a lq u iera  d e llo s , q u e  preten de  

casarse c o n  a lg u n a  q u e  le cuadra, 

co n tra ta  c o n  lo s  pad res y  parien tes  

que la  tien en  d e b a jo  d e  su  m a n o »  125.

El precio de la novia podía ser convenido de diferentes formas, según la 
edad, la belleza y calidad u origen. El pago se hacía a veces mediante una pres
tación de servicios. Se tenían matrimonios a prueba durante unos días para 
ver cómo era la mujer; si le parecía bien se quedaba con ella y si no se la 
devolvía a sus padres pagando el alquiler.

Había algunas mujeres privilegiadas o principales y otras secundarias, es
pecialmente entre los caciques, que tenían mayor número de mujeres. Esto 
continúa aún en la actualidad en algunas tribus de la Guajira. Las indias 
suelen ser cariñosas, serviciales y bastante fieles a sus maridos, a los que si
guen dondequiera con las demás mujeres, quedándose a veces a la espera en 
un rancho o conuco.

Las Constituciones Sinodales de Venezuela de 1687, después de garanti
zar a los indios y esclavos la libertad para casarse, dan algunas recomenda
ciones y advertencias a los oirás y doctrineros a fin de que no les permitan ca-

124. A. d e  l a  C a l a n c h a  y B. d e  T o r r e s , Crónicas Agustinianas, I, 178-179.
125. J. d e  C a s t e l l a n o s , Historia del Nuevo Reino, I, 28.
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sarse más de una vez o con varias mujeres, lo que hacían cambiándose de lu
gar y buscando testigos falsos. Además, antes de casarse, acostumbraban te
ner relaciones, llegando a dar muerte al marido legítimo para casarse con la 
viuda:

« In q u iera n , con  gran c u id a d o , si los in d io s , q u e qu ieren  contraer  m a tr im o 

n io , so n  casad os; p orq u e  su elen , co n  gran fac ilid ad , casarse d o s  veces, m u 

d á n d o se  d e  u n os p u eb lo s a o tr o s , trayen d o  p o r  testigos o tro s in d io s , a  q u ien  

n o  les parece d elito ; y así les adviertan  la graved ad  d e la  cu lp a , y q u e p or  e lla  

serán c a stig a d o s. Y  para q u e m ás fác ilm en te  se en teren  de la  verd ad , les p id an  

cer tifica c ió n  del cura doctr in ero  del p a rtid o , por d o n d e  co n ste  de  su lib ertad . 

P rocurarán  saber, si es v iu d a  c o n  la  que se casa , y  si c o m etió  a d u lter io , v iv ien 

d o  el m arid o , e tc .,  o  si a y u d ó  a  la  m uerte del m arido; p orq u e  su ele  ser e sto  

m u y  ord in ar io  en  e llo s , v a lién d o se  de hierbas; adviértan les q u e es n u lo  el m a 

tr im o n io , in terv in ien d o  a lgu n a  c o sa  de éstas, cu a lq u iera  q u e sea .

Y p orq u e  la  m ayor parte, c u a n d o  lo s in d io s llegan  a  m an ifestar , el q u e q u ie 

ren casarse, han  esta d o  y están  c o m u n ic á n d o se  carn a lm en te  (m u y  u sa d o  entre  

e llo s), les adviertan , que p ecan  m orta lm en te , y  p rocu ren  qu e estén  ap artad os  

h asta  qu e se celebre el m atr im on io ; sob re  lo  cu a l les en cargam os las c o n c ie n 

c ias»  m .

IV. CONCLUSIÓN

Se ha insistido a lo largo de esta exposición más en el aspecto histórico- 
fáctico de la cura pastoral que en el teórico-jurídico, para poner de relieve la 
trayectoria de la evangelización y su relación o eventual interdependencia con 
el Derecho Canónico cuyo fin último es la salvación de las almas.

Una apreciación o examen general sobre la evangelización de los agusti
nos en Venezuela nos lleva a las siguientes conclusiones:

1. a Se tuvieron en cuenta los antecedentes medievales del Corpus Juris 
Canonici, las Constituciones Ratisbonenses de 1290 con algunas adiciones 
posteriores y los ensayos misionales de los siglos XIII-XV, cuyas 
características no eran análogas a las de Nuevo Mundo, por lo que eran nece
sarias otras normas y facultades.

2 . a El área geográfica adoctrinada por los agustinos en la parte occi
dental de Venezuela tenía una extensión de unos 80.000 Km 2. y conserva aún 
hoy en día la impronta de una espiritualidad especial con devociones propias 
de la Orden de San Agustín. ,

3. a El método, que comúnmente se ha denominado apostólico, tuvo 
entre los agustinos un estilo peculiar de acuerdo con la doctrina de San

>26. D. de Baños y Sotomayor, Constituciones Sinodales, lib. 3, tít. 6, nn. 103-105 (M. 
Gutiérrez, Constituciones Sinodales, 195).
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Agustín, especialmente de su obra De catechizandis rudibus, que utilizaron 
también otras Ordenes y congregaciones.

4 . a La mayor parte de Venezuela fue colonizada y cristianizada no por 
el sistema de misiones sino de doctrinas, que contaban con el apoyo y colabo
ración de los laicos europeos y criollos, dando origen al mestizaje 127.

5. a Se catequizaba suficientemente antes de administrar los sacramen
tos a los indios, que fueron considerados aptos para recibir incluso la 
Eucaristía, sobre lo que tuvieron algunos reparos los religiosos de la Orden de 
Santo Domingo y hasta algunos Concilios Provinciales en el siglo XVI.

6. a El sacramento del matrimonio fue el que presentó mayores dificul
tades y problemas, que se fueron solucionando con las facultades e instruc
ciones dadas por la Santa Sede. En éste y en los demás sacramentos existió una 
praxis pastoral común a clérigos seculares y a religiosos con algunas matiza- 
dones y variantes, como en el sacramento del orden, donde hubo un compás 
de espera con oscilaciones para indios, negros, mestizos etc.

7 . a La catcquesis de los agustinos en Venezuela implicó un proceso tota
lizante en el sentido de que no sólo enseñaban el Catecismo, sino que también 
promovía la mejora social de los indios y les civilizaban políticamente.
. 8.a Se tuvieron en cuenta las orientaciones de los teólogos de Salaman
ca y se estableció el catecumenado indígena a través de disposiciones capitula
res, conciliares y constitucionales, que unificaron los Catecismos y el método 
pastoral ,28.

P . F e r n a n d o  C a m p o  d e l  P o z o

127. F. C a m p o , L os agustinos en la evangelización de Venezuela (Caracas 1978) 178-199.
128. Ibid. 273-276.
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Sagrada Escritura

S E E B A S S , H .,  Geschichtliche Zeit und theonome Tradition in der Joseph-Erzählung.
G ü tersloh er  V erlagshaus G erd M o h n , G ü tersloh  1978, 2 2 ,5  x 15, 152 p.

E l libro es un  análisis h istó r ico -crítico -tra d ic io n a l de la h isto r ia  de Jo sé . P rim era 

m en te  estud ia  la d isp o sic ió n  literaria de la h istoria  de J o sé , en  la cual el au tor  inclu ye el 

cap . 38 y 49; el prim ero q u e trata de los orígenes de la tribu de Judá; el seg u n d o  que es 

el te sta m en to  de J a co b . A m b o s  lo s in clu ye en la h istoria  de J o sé  c o m o  tem as su b ord i

n a d o s . S egu id am en te , exam in a  las trad icion es sa cerd o ta les d e  la  h istor ia  de J o sé , pri

m eram en te  aq u ello s tex to s que a ju ic io  de to d o s  p erten ecen  a P . P ero  el au tor  inclu ye y 

atrib uye a P , m u ch o  m ateria l qu e co m ú n m en te  n o  le es a tr ib u id o . Se trata  del cap ítu lo  

41 d o n d e  a Jo sé  se le  h ace  el seg u n d o  h om b re  de E g ip to  y se  e x p o n e  la p o lítica  e c o n ó m i

ca seg u id a  por él. Es un  m ateria l, a ju ic io  del au tor , m u y  ta rd ío , y sin él, la h istoria  de  

J o sé  se en tien d e estu p en d a m en te . L u ego  exam in a  las tra d ic io n es e lo h is ta s y yav istas, 

cu y a  h istoria  preliteraria investiga  para llegar fin a lm en te  a la reco n stru cc ió n  de los e le 

m e n to s  h istór icos qu e p u ed en  en con trarse  en la H isto ria  de Jo sé .

L a in v estig a ció n  es p ro fu n d a  y lo s análisis so n  d e ta lla d o s . H a y  p u n to s  de  v ista  

n u ev o s  qu e necesitarán  c o n firm a c ió n . E l autor está  al ta n to  de la b ib lio g ra fía  m ás re

c ie n te  y las n o tas c o n tien en  un a  verdadera m ina de in fo r m a c ió n .—  C . M IE L G O .

L A N G , B ., Kein A u fs tand  in Jerusalem. D ie  P o litik  des P ro p h e ten  E zech ie ls . K ath o lis

ch es B ibelw erk , S tu ttgart 1978, 23 x 15 .5 , 206  p.

C o m o  el su b títu lo  in d ica , e l lib ro  es un  e stu d io  de la p o lít ic a  del p r o fe ta  E zeq u iel. 

D a d o  qu e E zeq u ie l e jerció  su a ctiv id ad  en  B ab ilon ia -tes is  so s ten id a  p or el au tor  co n  la  

p ráctica  to ta lid a d  de la in v estig a c ió n  m od ern a , su  a ctiv id ad  p o lít ic a  an te  la  ru ina  de Je- 

ru sa lén  resu lta  en igm ática . N o  parece  qu e pu diera in flu ir  en  e lla  c o m o  su  c o n tem p o rá 

n eo  Jerem ías q u e v iv ía  en  Jeru sa lén . D e  aqu í q u e se  p regu n te  p or el se n tid o  q u e  pu ed en  

ten er  lo s tex to s  con tra  S ed ec ías q u e h ay  en  E zeq u iel. L a o p in ió n  co m ú n  so s tie n e  que el 

m e n sa je  de E zeq u ie l fu e  re lig io so  y n o  po lítico : hacer com p ren d er  a lo s israelitas que la  

d e stru cc ió n  de Jeru sa lén  era in ev ita b le , deshacer las ilu s io n e s  d e  lo s ex ilia d o s  en  la  

p r o n ta  vu e lta  a la  P a lestin a .

E l au tor  ana liza  E z . 12, 1-15; 17; 19,21 23 -3 7 , te x to s  q u e  está n  d ir ig id o s con tra  

S ed ec ía s; en  e llo s en cu en tra  u n a  actitu d  em in en tem en te  p o lít ic a . D a d o  q u e  ex istía  un  

p a r tid o  a n tib a b iló n ic o , q u e  tra tab a  de con q u istar  a S ed ec ía s a sus id ea s, p artid o  qu e  

te n ía  sus rep resentan tes en tre  lo s e x ilia d o s, es a  e llo s  a  q u ien es E zeq u ie l se  d ir ige  y  trata  

de im p ed ir  un  lev a n ta m ien to  en  Jeru sa lén  con tra  B a b ilo n ia . E zeq u ie l n o  p red ica  lo  ine
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v ita b le , s in o  q u e  trata  de evitar la ru ina d e  Jeru sa lén . A  esto  co n d u cir ía  un  lev a n ta 

m ien to  con tra  B a b ilo n ia . E sta  es la  tesis princip a l del lib ro , q u e  parece  b ien p rob ad a . 

P er o  h ay  o tro s tem as q u e so n  to c a d o s , c o m o  la s itu a c ió n  d e  lo s e x ilia d o s, el m en saje  d e  

co n v ers ió n  d e  lo s  p r o fe ta s , a q u ien es se les libera d e  to d a  ap arien cia  de fa ta lism o . T e n 

d en c ia  esta  ú ltim a  q u e se advierte en n o  p o c o s  lib ros sob re  lo s p r o fe ta s .—  C . M IE L 

G O .

S P A D A F O R A , F .,  La  Risurrezione d i Gesu. Is titu to  P a d a n o  di A rti G rafich e. R o v i

g o  1978. 21 x 14, 24 4  p.

E l libro trata  d e  un  tem a  p o lé m ic o , tem a  q u e es e stu d ia d o  p o lém ica m en te , valga la  

red u n d an cia . Q u erem o s d ecir , que n o  es un  e stu d io  tran q u ilo  de lo s tex to s ev a n g é lico s  

sob re  la  resurrección  d e  Jesu cr isto . L a in tro d u cc ió n , p or  e jem p lo , es un  ataq u e fu erte  

co n tra  las p o s ic io n e s  d e  lo s  q u e él llam a  «escritu ristas progresistas»: X . L e ó n -D u fo u r ,  

R . B row n , I. d e  la P o tter ie , e tc . Y  les a taca  n o  só lo  p o r  lo  q u e d icen  acerca de la re

su rrección , s in o  tam b ién  p o r  la p o s ic ió n  q u e tien en  acerca  d e  o tr o s  tem as de in terp reta 

c ió n  d e  la B ib lia . L es acu sa  d e  r a c io n a lism o , de venderse  a la  crítica  p ro testan te , e tc. E n  

resu m en , el lib ro  n o  n o s  ha g u sta d o , p orq u e  n o  es b u en  sistem a resolver lo s prob lem as  

críticos c o n  el recurso  a la au tor id ad . H a y  m u ch as c o sa s  acerca  d e  la resurrección  d isc u 

t ib les , pero lanzar an a tem a s con tra  lo s  q u e n o  so stien en  nu estra  p o s ic ió n  n o  es la m a n e 

ra d e  r eso lv er lo .—  C . M IE L G O .

Teología

L IE S , L ., W ort und Eucharistie bei Orígenes. Z ur Sp iritu a lisieru n gsten d en z d es  

E u ch aristieverstán d n isses. In nsbrucker th e o lo g isch e  S tu d ien , T y ro lia , Innsbruck  

1978, 15 x  2 2 , 48 0  p.

S a b id o  es q u e O rígen es da a  v eces u n a  in terp retación  literal d e  la  presencia  de C ris

t o  en  la  E u caristía  y  en  o tro s te x to s  p resen ta  u n a  in terp retación  s im b ó lica . E n este  se n 

t id o , e l C u erp o  y  la  San gre representarían  la en señ a n za  d e  C risto  c o n  q u e  se nutren la s  

a lm a s (C f. Q u a sten , ad hoc). E sta  ten d en d ia  esp ir itu a lizan te  en  la  co m p ren sió n  de la  

E u caristía  es lo  q u e, c o m o  in d ica  el su b títu lo  d e  la  o b ra , el a u to r  ha q u er id o  exam inar y  

lo  h a  h e c h o  c o n  m eticu lo sid a d . E l pr in c ip io  c o n d u cto r  d e  to d o  el e stu d io  se halla  en  la  

p u esta  en  re lac ión  d e  d o s  c o n c ep to s  fu n d am en ta les: E u car istía  y  E u lo g ía , am b os d o s  

a n a liza d o s en  su s s ig n if ica d o s fo rm a les y  en  sus c o n te n id o s , a  la  vez  q u e en  lo s te x to s  

d e l a lejan d rin o , en  to d o  el tr a sfo n d o  gr iego  (p r o fa n o ), ju d ío  (A n tig u o  T esta m en to  y  

so b re  to d o  F iló n ) y  cr istian os p reorigen ian o . D e  esta  fo rm a , lleg a  a ver c ó m o  los c o n 

c e p to s  sacram en ta les trad ic ion a les se traspasan  a las rea lidades d e  la  palab ra dentro  y  

a ú n  fuera  d e  la  ce leb ra ció n  eu carística  cu ltu a l, en  lo  q u e co n siste  fu n d a m en ta lm en te  

e sa  ten d en cia  e sp ir itu a liza n te .—  P .D E  L U IS .
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Conciles gaulois du IVe siècle. T ex te  la tin  de l ’é d itio n  C . M unier. In tro d u ctio n , trad u c 

tio n  et n o tes par J. B A U D E M E T . S ou rces C h rétien n es 2 41 , P aris 1977, 12.5 x 

19 .5 , 164 p.

La im p ortan c ia  de lo s c o n c ilio s  en la v ida  de la Ig lesia  es a lg o  in d iscu tid o , c o m o  in 

d iscu tid o  es el serv ic io  q u e presta  a lo s  h istor iad ores de la Ig lesia  el c o n o c im ie n to  d e  los  

m ism o s. La presente obrita  tien e  en  este  sen tid o  un va lor  in ca lcu lab le  para c o n o c er  la 

Iglesia  ga la  en un sig lo  tan d ec is iv o  c o m o  el IV, en p len a  era c o n sta n tin ia n a . E s c ier to  

que só lo  dejan  traslucir una parte de la v id a  de aq u ella  y n o  la m ás im p ortante; gen era l

m en te  no lo  q u e tien e  de d iv in o , s in o  lo  q u e p o see  de m ás h u m a n o , de p ro b le m á tic o , de  

c o n flic t iv o , sea a nivel de fo rm u la c io n es  d octr in a les, sea  en la v id a  de cad a  d ía , ta n to  lo  

in tern o  de la co m u n id a d , c o m o  en sus relacion es co n  el m u n d o  q u e la c ircu n d a . T o d o  

e llo  h a  sid o  p u esto  de relieve co n  m aestría  por ese  esp ec ia lista  de la h istor ia  del d erech o  

que es J. G au d em et — n o se o lv id e  que n o  p o c o  de cu a n to  n o s q u ed a  de a q u ello s  c o n c i

lios so n  tex tos leg isla tiv o s— , ta n to  en  la in tro d u cc ió n  c o m o  en  las n u m erosas n o ta s  

ex p lica tiv a s, h asta  en la tra d u cc ió n . H a  to m a d o  el te x to  la tin o  del C C h , sin  el ap arato  

cr ítico , y d o n d e  n o  se en co n tra b a  c o n fo r m e  ha p refer id o  p on er la varian te  en  la  traduc

c ión  fran cesa , in d icá n d o lo  en n o ta . P o c a s  erratas d e  im pren ta , a lgun as en  fech a s (p . 

92, n . 2:317 =  357), n o  q u itan  n ad a  a la b u en a  ed ic ió n  del v o lu m e n .—  P . D E  L U IS .

L A D A R IA , L. F ., E l Espíritu Santo en San H ila r io  de Poitiers. P u b lica c io n e s  d e  la

U n iv ersid a d  P o n tif ic ia  de C o m illa s , M adrid 1977, 22  x 13.5 360 p.

H ilar io  de P o itiers fu e  en  su é p o c a , teo ló g ica m en te  h a b la n d o  y lim itá n d o n o s al a s 

p e c to  tr in itario , el h om b re m ás c lar iv id en te  del m u n d o  la tin o . Su  destierro  a O rien te  le  

abrió  lo s o jo s  a unas rea lidades a q u e n o  ten ían  a cceso  sus c o n te m p o r á n e o s  o c c id e n ta 

les. P e r o  tal c lar iv id en cia  só lo  se refiere al m u n d o  de las re lac ion es P a d r e -H ijo . T o d o  lo  

rela tivo  al E spíritu  S a n to  es, en él o scu ro . P o r  e so  se  hac ía  necesaria  una m o n o g r a fía  al 

r esp ecto , que dejara en claro  si esa  oscu r id ad  se d eb ía  a  nu estra  fa lta  de  co m p ren sió n  

del te x to  h ilarian o  o , m ás b ien , a que H ila r io  n o  ten ía  las ideas claras. E l e stu d io  d e  La- 

daría , aclara m u ch as c o sa s , pero ha de  conclu ir  q u e ex isten  a sp ec to s  q u e n o  en co n tra 

ron la  a rm o n iza c ió n  p erfecta  en  el p en sa m ien to  del o b isp o  g a lo . M eto d o ló g ic a m en te  

hace b ien  en  n o  partir de la P erso n a  del E sp íritu  S a n to , para d iscu tir  d esp u és sob re  sus 

p ro p ied a d es y activ id ad es , s in o  q u e p artien d o  de  un  an álisis del « E sp ír itu »  c o m o  n atu 

ra leza  y fu erza  de la d iv in id a d , p asa  a estud iar  en  un  largo  ap artad o  la m a n ife sta c ió n  en  

la h isto r ia  de ese esp íritu  d iv in o , lo  q u e le perm ite llegar a d efin ir  en  co n c re to  al E sp íritu  

S a n to  y de ahí pasar a exam in ar lo s  p rob lem as e sp ec ífica m en te  tr in ita r io s .—  P .D E  

L U IS .

P IE R R E  D E  C E L L E , L ’École du cloître, In tro d u ctio n , tex te  critiq u e , trad u c

t io n  et n o tes par G . de M A R T E L . S ou rces ch rétien n es 2 40 , P aris 1977, 12.5 x 

1 9 .5 , 350 p.

L a  c o le c c ió n  Sources Chrétiennes n o s  presenta  un  v o lu m en  m ás de  la  Serie  T ex to s  

m o n á st ic o s  d e  O cc id en te , q u e en  esta  o c a sió n  recoge  u n a  d e  las o b ra s, De disciplina  
claustrad, del célebre A b a d  de San R em ig io  del s. X I I , P ed ro  d e  C elle . E n  el v o lu m en , 

e d ita d o  c o n  to d a  la seriedad  que caracteriza  a la  c o le c c ió n  y c o n  el e sq u em a  q u e  le  es  

h a b itu a l, se pu ed e  destacar un  d o b le  m érito: p or  u n a  parte , al to m a r  p o r  prim era vez
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c o m o  tex to  base al m a n u scrito  de C am b ridge, pu ed e decirse q u e presen ta  un tex to  la ti

n o  n u evo; por o tra  parte , se  o frece  c o m o  la prim era tra d u cc ió n  en  len g u a  vulgar de este  

tex to  de esp ir itu a lid ad  m o n a ca l, que el curador de la ob ra  ha c o lo c a d o  en el c o n te x to  de  

au tor  y de to d a  la esp ir itu a lid ad  c o n tem p o rá n ea  m ed ian te  n u m ero sa s y eru d itas n o ta s . 

E n la  in tro d u cc ió n , a d em ás d e  estud iar  la person a lid ad  del a u to r , se  detien e  sob re el 

T ra ta d o , su c o n te n id o , sus fu en tes y tam bién  su estilo . D e sta c a m o s el d eta lla d ís im o  

ín d ice  de palabras q u e facilitarán  sin d u d a  la u tilizac ión  de la o b r a .—  P . D E  L U IS .

D IE S N E R , H . J ., Is ido r vori Sevilla und das Westgotische Spanien. S p ee  Trier. B erlín

1978, 30  x 21 , 128 p.

A u n q u e  lo s e stu d io s sob re  S. Is id oro  se han m u ltip lica d o , p o c o s  so n  los au tores  

q u e abarcan y p ro fu n d iza n  lo  su fic ien te  para darnos m ejor  a c o n o c er  la s itu a c ió n  de la  

E sp a ñ a  v isigod a  y su sen tid o  y va lor en el co n c ier to  de lo s p u eb lo s  o c u p a d o s  por las in 

v a sio n es del N o rte . Y lo  q u e n o s fa lta  sob re  to d o  es el e stu d io  so c io ló g ic o , el cu ad ro  g e 

nera l, la situ ac ión  en su c o n ju n to  para com pren der lu eg o  los d eta lles . E s verdad que se  

v ien e  trabajand o m u c h o  en  este  se n tid o , an a liza n d o  lo s d o c u m e n to s  d e  los padres y  de  

lo s  co n c ilio s  esp a ñ o les . P ero  fa ltan  e stu d io s de c o n ju n to , c o m o  éste  q u e n o s o fr ec e  

a h o ra  D iesner. E s ev id en te  q u e  en  tiem p o  de san  Is id oro  h ab ía  ca m b ia d o  la s itu a c ió n  

del m u n d o , p in tad a  por san A g u stín  e  in c lu so  por san G regor io  M a g n o  y C a s io d o ro . Y  

q u izá  en  n in gu n a  parte c o m o  en  E sp añ a v isigod a  se p u ed e  com p ren d er  m ejor  lo  q u e  

s ig n ificó  el ca m b io  de « m u n d o »  hasta  q u e por un la d o  C ario  M a g n o  e sta b ilizó  un a  s i

tu a c ió n  y  lo s m u su lm an es estab ilizaron  otra  situ a c ió n . P o r  e so  este  e stu d io  prestará sin  

d u d a  un  gran serv ic io  a lo s  e stu d io so s . E l A u to r  n o s o frece  cu atro  c a p ítu lo s  genera les. 

C a lifica  al prim ero d e  « T e o lo g ía  de lo s pob res y F eu d a lism o  p r im itiv o » , ya  que e so  es 

lo  q u e refleja  la ob ra  de san  Is id o ro  en  general. E n el seg u n d o  ca p ítu lo  v e m o s qué id ea  

tien e  san  Isid oro  sob re  la s itu a c ió n  e sp a ñ o la  y extranjera, pu es ya  ap arecen  las n a c io n a 

lid a d es. E l tercer ca p ítu lo  abarca  varios tem as: relig ión , a n tr o p o lo g ía , h u m a n ism o  y 

h u m an itarism o . E l ca p ítu lo  cu arto  se  d ed ica  a lo s  m é to d o s is id o r ia n o s para la f i lo so f ía ,  

e tim o lo g ía  e h istoria , c u a n d o  e n fo c a  el saber, la cu ltura , y e d u ca c ió n  en  la  E sp añ a  v is i

g o d a . E l e stu d io  se  c o m p le ta  co n  u n o s co m p lem en to s  m uy b u en os: las fu en tes y b i 

b lio g ra fía  general y particu lar, tab la  de vu lgarism os, barb arism os, ro m a n ism o s y n e o 

lo g ism o s  en  san Is id o ro , o tra  tab la  so c io ló g ic a  de p ob res, r icos, e sc la v o s , libres y d is t in 

g u id o s , un a  tercera tab la  d e  c ien c ia , cu ltura  y  ed u ca c ió n  ta n to  en  el m é to d o  c o m o  en el 

c o n te n id o , otra  d e  d ep en d en cia s literarias y fin a lm en te  o tra  tab la  cro n o ló g ic a . E l lib ro  

se  lee  c o n  agrad o , a  pesar d e  lo  d e n so  y ap retad o  de su eru d ic ió n , y  refleja  bien  u n a  

é p o c a  d ifíc il sob re  la cual reinan  tan tas tin ieb las. L a p resen tac ión  es e sm era d a .—  L . 

C IL L E R U E L O .

IN S T IT U T U M  P A T R IS T IC U M  A U G U S T IN IA N U M , Patrologia, v o i. III. D a l C o n 

c ilio  di N ic ea  (325) al C o n c ilio  di C a lced o n ia  (451). I P aris la tin i, a cura di A . D I  

B E R A R D IN O , M arietti, C asa le  1978, 25 x  17, 602  p.

F in a lm en te  p o d em o s anu nciar  c o n  g o z o  la ap arición  del tercer v o lu m en  d e la  

P a tr o lo g ia  de Q u asten . P ero  esta  vez, la  labor ha corrid o  a cargo  d e  un  eq u ip o  de  p r o 

fe so r es  del In stitu to  P a tr istico  « A u g u stin ia n u m »  d e R o m a . E n  este  se n tid o , au n q u e  la  

o b r a  p ierd a  u n ifo rm id a d , e n g u a n to  q u e  si b ien  d entro  d e  un  e sq u em a  genera l u n ifo rm e  

c a d a  co la b o ra d o r  actú a  de form a p erson a l, gan a  en  p ro fu n d id a d  p u esto  q u e  so n  a u tén -
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ticam en te  e sp ec ia listas q u e se o cu p a n  cada  u n o  del c a m p o  d e su d o m in io . N o m b res c o 

m o M . S im o n etti, M . G . M ara, J. B r ib o m o n t, A . di B erard in o , A . T rape, V . G rossi, 

A . H a m m a n  y B , S tu der so n  de sob ra  c o n o c id o s  en el m u n d o  de la literatura cristiana  

antigu a .

Si a lgo  ha de d estacarse  en  este  m an u a l, es la in serción  d e  los P ad res estu d ia d o s en  

el c o n te x to  so c ia l, cu ltura l y , esp ec ífica m en te , te o ló g ic o  d e  la  ép o ca . R ecoge  lo s ú lti

m os resu ltad os de  la c ien c ia  p a tro ló g ica  y las m ás recien tes n o v ed a d es  b ib liográficas. 

En co m p a ra c ió n  c o n  lo s v o lú m en es d e  Q u asten , e lim in a  las c ita s a n to ló g ica s .

D a m o s , p u es , la b ien v en id a  a  esta  ob ra  q u e o fr ec e  a lo s  e stu d io so s  de la  a n ti

gü ed a d  cristiana  un p rec io so  in stru m en to  de trab ajo  para un  sig lo  im p ortan te  c o m o  p o 

cos p o r  su p ro b lem á tica  y p or lo s h om b res qu e le h ic ieron  frente: H ila r io , A m b ro s io , 

J eró n im o , A g u stín , L eó n  M a g n o  p or n o  citar m ás q u e a lo s d e  prim erísim a categoría .

C o m o  ob ra  h u m an a , n o  es p erfecta . A d em á s de reseñar el o lv id o  de C rom acio  de  

A q u illey a , v a m o s a hacer a lgu n as ob serv a c io n es q u e p od rán  ser ú tiles en u n a  even tual 

reed ic ión , lim itá n d o n o s casi exclu sivam en te  al ca p ítu lo  d e d ic a d o  a san  A g u stín . Sería  

c o n v en ien te  u n ifo rm id a d  en  la form a de citar las ob ras del S a n to  (se  en cu en tra , p or  e j .,  

Reí. y Retract.); u n ifo rm id a d  al citar la B A C  (n ú m ero  d e  la  c o le c c ió n  y  d e  la serie); 

sería igu a lm en te  co n v e n ien te  ind icar la ed ic ión  c o n fo r m e  a la cu a l se p o n e  la  p agin a 

c ió n . E l De civitate D e i o c u p a  lo s v o l. 16 y  17 de las ob ras del S a n to  en la B A C , n o  só lo  

el 17 (p . 344). L os Tractatus in lo . Ev. así m ism o , lo s  v o l. 13 y 14 (p . 374). D e l De co- 
niugiis adulterinis  ex iste  tra d u cc ió n  caste llan a  en  el v o l. 12 de las obras del S a n to  en  la  

B A C  (p . 355) y lo  m ism o  del De gratia C hristi en  el v o l. 6 (p . 368). T o d o  lo  a firm ad o  

sob re las Epistulae  del S a n to  en  la B A C  h a  de ser rev isad o  (p . 373). Se p o n e  el traductor  

fran cés , pero  n o  la  e d ic ió n , au n q u e  se sob reen tien d e  (p . 361). P o r  trasp osic ión  de  

fich as se  a tribuye a H . J. S ieb en  un  artícu lo  de M . A v ilés  (p . 357). E s C a sic ia co , n o  Ca- 

sia co  (p . 367). D e  lo s o p ú sc u lo s  n orm alm en te  c o lo c a d o s  entre las cartas só lo  se da la  

trad u cc ión  ita lian a , n o  o b sta n te  q u e ex isten  otras (p . 343 , 3 50 , 364 , 366 , 367). S a lien d o  

de sa n  A g u stín , se h ab la  de  P ie tro  (d e  A n tio q u ía ) c u a n d o  en  realidad  es P a u lin o  d e  

A n tio q u ía  (p . 2 60). L as erratas de im pren ta  son  b a sta n te  frecu en tes, pero  n ad a  qu itan  

la v a lid ez  de la o b r a .—  P . D E  L U IS .

L Ö F F L E R , P .,  Arabische Christen im  N ahostkonflik t. O tto  L em b eck , F ran kfurt am

M a in , 1976. 12 x 19 .5 , 98 p .

S eg ú n  el a u to r , ord in ar iam en te  lo s cristianos d e  E u r o p a  O ccid en ta l c o n o c en  lo s  

p ro b lem a s de lo s  cr istian os de O rien te  M ed io  a través d e l á n g u lo  d e  v ista  d e  lo s israeli

tas. Y  la in ten c ió n  del a u to r  en  este  lib ro  es el tratar d e  presentar  la  p ro b lem á tica  desd e  

la p a rte  árabe. C o m o  p ro feso r  q u e  h a  sid o  en el L íb a n o  en se ñ a n d o  te o lo g ía , presenta  

d o c u m e n to s  a u tén tico s de te st im o n io s , qu e m uestran  c ó m o  es m u y  co m p lic a d o  el llegar  

a u n a  n orm alid ad  en  el en ten d im ien to  m u tu o  entre p ro b lem a s p o lít ic o s  q u e tien en  de  

base id eas relig iosas c o m o  so n  p o r  u n a  parte lo s  ju d ío s , lo s  m u su lm a n es árabes y  lo s  

árab es cr istian os. N o s  d a  sus r eflex io n es en  to rn o  al te m a  q u e  p u ed e  ayud ar a l lector  

para u n a  to m a  de c o n c ie n c ia  d e  la  realidad co n flic tiv a  d e l O rien te  M ed io  en  b u sca  d e  

so lu c io n e s  a esa  s itu a c ió n .—  C . M O R A N .



576 LIBROS 6

B L A S E R , K. Gottes H e il in heutiger W irk lichke it: Ü b er legu n gen , B eisp iele , V o rsch lä 

ge . O tto  L em b eck , F rankfurt am  M ain  1978, 14.5 x 22 , 118 p.

L as im p lica c io n es teo ló g ica s del tem a de la sa lv a c ió n  cristiana está  s ien d o  a c tu a l

m en te  un p u n to  de referencia  y reflex ión  en la te o lo g ía . La obra que p resen ta m o s  

quiere ser una reflex ió n  en to rn o  al s ig n ifica d o  y a las con secu en c ia s de una c o n c ep c ió n  

in tegral de la sa lv a c ió n  d o n d e  D io s  y el m u n d o  en su sen tid o  m ás am p lio  encuentran  un  

p u n to  d e  c o m u n ica c ió n  y de sen tid o . L a a cc ió n  del h om b re  de fe en el m u n d o  debe lle 

var las h u ella s del E v a n g e lio  h asta  su ú ltim a rea lidad . E sta  es la preten sión  te o ló g ic a  del 

p resente  trab ajo , servirá para to d o s  a q u ello s, p astores, ca teq u istas y te ó lo g o s  q u e  se  

ven in m ersos en  esta  p reo cu p a c ió n  de hacer sig n ifica tiv o  el E v a n g e lio  para el h o m b re  

actu a l. La m isión  del cristian o  en ta n to  será m isió n  en c u a n to  sea realm en te E van geliza -  

c ió n  a u tén tica . A  e sto  es a lo  q u e qu iere llegar el a u to r .—  C . M O R A N .

E IC H E R , P . Offenbarung. P rinzip  n eu zeitlich er  T h e o lo g ie . K ósel, M ü n ch en  1977,

13.5 x 22 , 599 p.

E l m an ifestarse  de D io s  a lo s  h om b res a través de su P a lab ra  ha sid o  u n o  de lo s te 

m as q u e en  la actu a lid ad  m ás han s id o  e stu d ia d o s en  to d o s  lo s co n te x to s  te o ló g ic o s . E l 

au tor  de la presente  obra  n o s in d ica  c laram en te  q u e d eb e  estar en la base de cu alq u ier  

reflex ió n  te o ló g ic a  la id ea  y s ig n ifica d o  de este  darse a co n o c er  de D io s y su plan de sa l

v a c ió n . L o  estu d ia  d esd e  varias persp ectivas, ta n to  f ilo só f ic a s , c o m o  h istóricas c o m o  

te o ló g ic a s  en general in sistien d o  tam b ién  en el lad o  de las a firm a cio n es del M agister io  

en  sus diversas d ec larac ion es . Q u izá  sea  un a  obra  q u e n o  sirve de lib ro  d e  tex to , p ero  

p u ed e  ayud ar a estud iar  asp ec to s c o n cre to s  sob re  el tem a  d e la revelación . Insiste  so b re  

to d o  en  lo s  e lem en to s de te o lo g ía  de revelación  q u e en co n tra m o s en ese m ism o  darse a  

c o n o c er  de D io s  en  la E scritura c o n  a sp ec to s  fu n d a m en ta lm en te  person a listas y v iven -  

c ia les . B ien ven id a  sea  esta  obra  q u e n o s  ayu d a  en  el esc larec im ien to  de lo s tem as d e  

te o lo g ía  fu n d a m e n ta l.—  C . M O R A N .

T R E S M O N T A N T , C .,  In troducción a la Teología Cristiana. H erder, B arcelon a  1978,

14.5 x  22 , 733 p.

E n  el ca m p o  de la  te o lo g ía  es c o n o c id a  la p erson a lid ad  teo ló g ic a  de T resm o n ta n t  

q u e  n o s  h ace  siem pre rem on tarn os a un a  lín ea  de p en sa m ien to  q u e n o s u n e co n  L a-  

b erth o n iére  y  B lo n d el. D en tro  de un  e stilo  de hacer te o lo g ía  m uy su y o  el au tor n o s  

en treg a  esta  n u eva  ob ra  p resen ta n d o  un a  v isió n  g lo b a l del cristian ism o  en sus tem a s  

m á s fu n d a m en ta les , d ir ig id o  c o m o  él m ism o  n o s ind ica  a to d o s  a q u ello s que sienten  in 

q u ie tu d es  de  tip o  r e lig io so  y tien d en  su  p reo cu p a c ió n  hac ia  el cristian ism o . E x cep to  e l 

te m a  d e la  S a cra m en to lo g ía  q u e exp líc itam en te  lo  aparta  de su  in v estig a ció n , e stu d ia  

to d o s  lo s  d em á s tem a s cr istian os d esd e  su  m ism a b a se . J u n to  a su fo rm a ció n  c ie n tíf ica  

sa b e  presentar las d octr in as cristianas en  un a  lín ea  d e  c o n e x ió n  co n  lo  c ien tífico  d a n d o  

r a zo n es  p or las cu a les to d a v ía  la  fe  cristiana  h o y  tien e  su in serción  en  la h istoria  h u m a 

n a . U n a  ob ra , q u e al m ism o  tiem p o  q u e se presenta  a ccesib le  a  to d a  p erso n a  por la se n 

c ille z  d e  su  e x p o s ic ió n , recoge  lo  m ejor  de la in v estig a c ió n  c ien tífica  te o ló g ic a  a c tu a l.—

C . M Ó R Á N .
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F E R N Á N D E Z  G O N Z Á L E Z , Jesús. Antropo logía  y  Teología actual. R evista  A gu sti-  

n ian a  de E sp iritua lidad , Z a m o ra  1977, 16 x 23, 164 p.

N o  es raro encontrar en la literatura te o ló g ic a  in ten to s d e  co n str u c c io n es  nu evas  

u n ién d o la s a trad iciones an tigu as e in ten ta n d o  un a  p resen tac ión  co h eren te  c o n  nu estros  

tiem p o s. E sto  es lo  qu e qu iere hacer el au tor  del presente trab ajo  tra ta n d o  d e  unir las 

p reo cu p a c io n es del h om b re  actual con  lo s p rincip ios b á sico s del p e n sa m ien to  d e  san  

A g u stín . A  través de los d iversos c a p ítu lo s vem os en trem ezclarse  m u ltitu d  d e  ideas e in 

te n to s  n u ev o s abrien do  derroteros para la poster id ad . Q u izás sea  ésta  la lab or  m ás m e

r itoria  del au tor , que ló g ica m en te  n o  pu ed e  en tan p o ca s p ágin as abarcar d e  form a seria  

el tem a  que se p ro p o n e. N o  o b sta n te  p u ed e servir este  trab ajo  del D r. F ern án d ez  c o m o  

in sin u ad or  de estu d ios p oster iores sob re  el p rob lem a q u e p r e se n ta .—  C . M O R A N .

D IE C K M A N N , B ., «W elt» und «Entweltlichung» in der Theologie R u d o lf B u lt
manns. Z um  Z u sam m en h an g  von  W elt und H eilsverstán d n is . S c h ó n in g h , M ün- 

ch en -P ad erb orn -W ien  1977, 15.5 x 23 , 285 p.

C o m o  el m ism o su b títu lo  de la obra  ind ica  se trata en el p resente  trab ajo  de un e s 

tu d io  d eta lla d o  a través de los escritos de B u ltm an n  sob re el s ig n ifica d o  d e  « m u n d o »  y 

« m u n d a n iz a c ió n »  y las im p lica c io n es cristianas para el creyen te. L a in terp retación  exis- 

ten c ia l del E van gelio  y su m ensaje  de sa lvac ión  según  B ultm an n  llevará a  c o n c lu sio n e s  

en e sa  línea a la hora de com p ren d er el sig n ifica d o  de sa lv a c ió n  en su p ersp ectiva . T o d o  

e llo  es llevad o  en una lín ea  de ecu m en ism o  llegand o hasta  las ú ltim as rea lidades de lo  

h u m a n o  y m u n d an o y sus im p lica c io n es en  una perspectiva  cristiana . L as r e flex io n es e 

in v estig a c io n es del au tor  le lleva a tom ar p ostura  a favor d e  un a  te o lo g ía  rea lm en te  en 

carn ad a  en la h istoria , pero siem pre ten ien d o  presente el n o  a lejarse de la id en tid a d  cris

tian a . T o d a v ía  la obra de B u ltm an n  deberá  ser m ás ex p lic ita d a  en  s ig u ien tes estu d io s , 

d ad a  la im portancia  de la m ism a en el acon tecer  te o ló g ic o  y cr istian o  a c tu a l.— C . M O 

R A N .

R E T T E R , R ., Grundfragen der Soziologie. E ine  E in fü h ru n g  für R elig ion sleh rer  und  

p rak tisch e T h e o lo g en . B enziger , E insiedeln  1973, 21 x 15, 118 p.

E l presente m anual de S o c io lo g ía  qu iere servir de a yu d a  a lo s p r o fe so r es  q u e in i

c ian  su s estu d io s a a lu m n o s de esta  m ateria  en relac ión  co n  el tem a re lig io so . J u n to  a  

una in tro d u cc ió n  su m arísim a a h ech o  so c io ló g ic o . S igu e un e stu d io  d e ta lla d o  de  a lgu 

nos tem a s-b a se  para el estu d io  de la so c io lo g ía , sa ca n d o  f in a lm en te  c o n c lu s io n e s  en  to r 

no a  lo  soc ia l desd e un a  p erspectiva  cristiana . D en tro  de un a  sen c illez  d e  e stilo  y presen 

ta c ió n , el au tor  ha in ten ta d o  el acercar a lo s a lu m n o s a lo  so c ia l d esd e  el á n g u lo  reli

g io so  y lo  con sigu e  en su obra  c o n  una m aestría  d ign a  d e  un  p e d a g o g o  re lig io so . O bra  

que p u ed e  servir de in stru m en to  de tra b a jo  para lo s q u e  se  p reo cu p a n  de p resen tac ión  

del h e c h o  so c io ló g ic o  a a lu m n o s p r im er izo s .—  C . M O R A N .

F E IN E R , J. - V IS C H E R , L ., Nuevo lib ro  de la fe  cristiana. E n sa y o  de  fo r m u la c ió n  a c 

tu a l. H erder, B arcelon a  1977, 14 x 2 2 , 750 p.

E l d iá lo g o  ecu m én ico  va d a n d o  pruebas d e  sen sa tez  y coh eren c ia  a  través ya  d e  

rea liza c io n es  concretas ta n to  en el c a m p o  del e stu d io  de  fu en tes , c o m o  en  el d e  refle-
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x ió n  de la fe d esd e b ases co m u n e s. L a presente obra  es un a  m a n ife sta c ió n  de  to d o  e llo . 

A u to res c a tó lic o s  y p ro testa n tes en  un  a fán  de su p eración  de barreras d iv isorias n o s  

presentan , a m o d o  d e D ic c io n a r io  d escr ip tivo , e stu d io s de los princip a les tem as de la fe  

cristiana  d ir ig id o  a lo s  creyen tes en el m ism o  E v a n g e lio  y qu e han su p era d o  el esta d io  

d e lo s c o n flic to s  a veces tan  rad ica lizad os ta n to  por parte de p rotestan tes c o m o  de c a tó 

lic o s . D en tro  de ciertas m a tiza c io n es  qu e requeriría un a  crítica  m ás d eta lla  de los d iver

so s  tem as e stu d ia d o s, se pu ed e  afirm ar q u e es un p a so  en orm e en el d iá lo g o  ecu m én ico  

la  p resen tación  d e  u n a  ob ra  en  co la b o ra c ió n  c o m o , la p resente. L os D o c to re s  F eine y  

V ischer en cargad os de la  co o rd in a c ió n  d e  la m ism a m erecen  nu estro  m ayor  ap lau so  p or  

el esfu erzo  q u e han rea liza d o  en  esta  ob ra . B ien ven id as sean obras d e  este  calibre e cu 

m é n ic o .—  C . M O R A N .

V IL A N O V A , E .,  La  osadía de creer. M arova , M adrid  1978, 13 x 2 1 , 242 p.

E l au tor , p residente  d e  la a so c ia c ió n  de te ó lo g o s  ca ta la n es , n os o frece  el resu ltado  

de su reflex ión  y en  gran  parte d e  su v id a , fru to  de un a  experiencia  p r o fu n d a  y una pre

sen c ia  co m p ro m etid a  en  la te o lo g ía  de la resistencia . E ste escrito  c o n tien e  la p rob lem á

tica  y  la  esperanza  de la  fe  cristiana  de un  m o d o  accesib le  y  actual para el hom b re d e  

h o y  pero  sin  ceder en el rigor c ie n tíf ico . La situ ac ión  de la  fe , el p ro b lem a  de D io s  y el 

te st im o n io  de Jesús, el a c to  de fe  y  sus c o n te n id o s , su urgencia  com u n itar ia  y litúrgica , 

h a sta  desem b ocar  en  la re lac ión  entre la fe  y la a cció n  p o lítica  so n  tem as de in d u d ab le  

in terés que el lector  recibe en  su frescu ra  y aso m b ro  orig in arios. P o r  to d o  e llo  hem os d e  

fe lic itar  al au tor  que recibe un  p erfil d e fin id o  en d o s esc lareced ores p r ó lo g o s  de J. M .a 

G o n z á le z  R u íz  y J. M . R ov ira  B e llo so .—  D . N A T A L .

T H IE L IC K E , H .,  E l sentido de ser cristiano. Invitación a l tiempo y  a la esperanza. Sal

T errae, S an tand er 1978, 20  x 13, 172 p. ’

H elm u t T h ie lick e  es un  gran te ó lo g o , un  gran p en sad or y gran h u m an ista . La tra

y ecto r ia  de su v id a  n o s lo  h a  d em o stra d o . D o m in a  perfectam en te  la trad ic ión  te o ló g ic a  

y  h a  co n su m id o  m u ch o  a ñ o s en  la  in v estig a ció n  sob re la É tica  P o lít ica . Su v iven cia  cris

tia n a  se hace  realidad  en  su  a cc ió n  asisten c ia l y  h u m an ista  d e  lo s ú ltim os a ñ o s . F ruto  d e  

e llo , y c o n  su estilo  siem pre pecu liar  y lla m a tiv o , es este  lib rito  q u e n o s  p ro v o ca  al 

« fu e r a  m áscaras» , e n fr en tá n d o n o s c o n  n o so tro s  m ism os y  o fr ec ié n d o n o s nu estra p r o 

p ia  a cep ta c ió n , ya  que — c o m o  cristia n o s—  n o s sen tim o s a cep ta d o s p or ese A lg u ien  

q u e  llam am os P adre.

L a É tica  del am or  d e  Jesú s, tal c o m o  n o s  h ace  ver el au tor , rom pe el c o m p o rta 

m ie n to  eg o ís ta  « d e  r ea c c ió n » , co m p o r ta m ie n to  sa tán ico  qu e tien d e  a considerar c o m o  

a m ig o  al que sirve a n u estro s p ro p io s  in tereses. S o la m en te  p artien d o  de  la in icia tiva  del 

a m o r , h a c ien d o  del am or u n a  p o stu ra  creativa  y n o  reactiva , es c o m o  se p u ed e  rom per  

el estrech o  ca m in o  de lo s  c o n flic to s  d e  intereses y de las agresion es . Y  so la m en te  así, se  

p u ed e  aprender a agradecer: « e l q u e  h a  ap ren d id o  a agradecer v ive c o m o  lib er to » .—  

A .G .S .
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V O L A N T , E .,  E l hombre. C onfrontación: Marcuse-M oltm ann. Sal T errae, San tand er

1978, 21 x 13, 366 p.

El ser h u m a n o  sigue b u sca n d o  su verd adero  p royecto ; y n o  es fác il. L a reflex ión  

m o d ern a  n o s o frece  nu evas p erspectivas de ser h o m b re . El au tor  de este  libro in ten ta  

con ju gar  ahora  el análisis a n tr o p o ló g ico  d e  la so c ied a d  (M arcuse) y la a n tro p o lo g ía  

p ro p ia m en te  te o ló g ica  (M o ltm a n n ). S ig u ien d o  la  p ista  a M arcu se, se an h ela  rescatar al 

homo ludens por en cim a  d e las m últip les rep resiones en q u e la m od ern a  so c ied a d  le 

tien e  encerrad o  co n  su im agen  tirana del homo faber. A  la  vez, d ia lo g a n d o  c o n  M o lt 

m a n n , in ten ta  hacer ver c ó m o  la p rob lem ática  an terior  pu ed e  sen tirse  a p o y a d a  por el 

p en sa m ien to  cr istian o . T o d o  e llo  n o  s ig n ifica  ca n o n iza r  ni a M arcuse  ni a M oltm an n ;  

an tes b ien sig n ifica  p on er en ju e g o  la u to p ía  del h o m b re  n u ev o  y la gran esp eran za  esca- 

to ló g ic a  cristiana . U n  ju e g o  en d o n d e  el Eros  y el Logos  se en trecru zen  y a lternen , o fr e 

c ie n d o  un a  nu eva  perspectiva  a la a n g u stio sa  p regunta  de « c ó m o  ser h o m b r e » .—  

A .G .S .

K A S P E R , W ., (H rgs. Abso lu the it des Christentums. Q u a estio n es  D isp u ta ta e  79 . H er 

der, Freiburg 1977, 22  x 14, 156 p.

E l títu lo  del libro n o s hace  recordar un  típ ico  c o n c e p to  d e l Id ea lism o  a lem án  del 

sig lo  X IX , Se trata de encontrar el lugar h istó r ico -sa lv íf ico  del cr istian ism o  e im plica , a 

la v e z , el e stu d io  de las relacion es del C ristian ism o  c o n  las o tras relig ion es, culturas y 

m od ern as id eo lo g ía s.

L o s trab ajos p resen tad os resp on d en  a lo s tem as tra ta d o s en  la C o n feren cia  de  

T e ó lo g o s  C a tó lico s  d e  len gu a  a lem an a  celebrada  en  S a lzb u rg o  del 2 al 6  d e  en ero  de  

1977. L a pregunta  clave era y es clara: a u to co m p ren sió n  d e  la a b so lu tez , de la un iversi

dad  y de la  exclu siv id ad  de la relig ión  cristiana . L a  c o n fe s ió n  d e  C risto  c o m o  sa lvac ión  

ú ltim a  del m u n d o  reviste  un  carácter ab stracto , ya  q u e n o  se p o n e  en  relación  co n  la re

a lid a d  con creta  del m u n d o  h istó r ico . L os cristian os v iven  en  el m u n d o , y n o  se pu ed e  

ser seg u id o r  de C risto  sin  ad op tar  u n a  p ostu ra  d e  serv ic io  a este  m u n d o . D e  ahí la ten 

s ió n  siem pre crecien te «entre la co n crec ió n  d e  la  C o n fe s ió n  cristian a  y la respuesta  u n i

versal cristiana. E l C o n g reso  de S a lzb u rgo  n o  p u d o  llegar a to d o ; pero  se p lan teó  lo s  

p u n to s  c laves. L os n om b res d e  H an s U rs von  B alth asar , L eh m a n n , L o h fin k , etc. ava 

lan e l tr a b a jo .—  A .G .S .

V A R IO S , Neue Calwer Predigt H ilfen . Erster Jahrgang. B and  A : A d v en t bis H im m el

fah rt. C alver V erlag, S tu ttgart 1978, 22  x 13 .5 , 320  p .

U n  gru p o  de au tores co m p eten tes y  exp erim en tad os o fr ec e  esta  v a lio sa  ayud a para  

lo s q u e  tien en  la m isió n  d e  explicar lo s tex to s e v a n g é lico s lo s  d o m in g o s y  d ías festiv o s. 

El p resen te  v o lu m en  es el p rim ero de la serie c o m p le ta  del c ic lo  litú rg ico  y  abarca lo s  

d o m in g o s  y  fiestas corresp on d ien tes al c ic lo  A , d esd e  e l A d v ie n to  h asta  la  A scen s ió n . 

Se tra ta  de un  m anu al m o d ern o  y ac tu a liza d o , en o rm em en te  ú til y  p ráctico , para to d o  

a q u el q u e qu iera proclam ar c o n  h on d u ra  y sen tid o  la  p a lab ra  d e  D io s . A u n q u e  realiza 

d o  p o r  d iversos au tores, en  ca d a  d o m in g o  o  fies ta  se  o fr ec e  el m ism o  esqu em a: u n a  

fu n d a m en ta l y accesib le  b ib lio g ra fía  sob re  el tem a , u n a  m o d e r n a  in terp retación  de lo s  

te x to s  b íb lico s , las princip a les co n c lu sio n es  teo ló g ica s  q u e  d e  e llo s  se d ed u cen , ú tiles y  

su g estiv a s su gerencias según  las p ecu liares c ircu n stan c ias d e  n u estro  tiem p o  y  las in ter

p e la c io n e s  d e  la  palab ra d e  D io s , reflex ion es p astora les y  e sq u em a  c o n cre to  para la
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h o m ilía . C o m o  se ve por esta  sim p le  en u m eración  del c o n te n id o , se n os o frece  un b u en  

arsenal para la p red icac ión . L a E d itor ia l C alw er ha q u er id o  así actualizar sus m an u a les  

h o m ilé tic o s , a c o m o d á n d o lo s  a la nu eva  o rd en ación  del M isal, y prestar una im p o rta n te  

ayu d a  a lo s p astores de a lm as. E sp era m o s la pron ta  aparición  de los n u evos v o lú m en es  

de los tres c ic lo s  q u e co m p leta n  la se r ie .—  A . E S P A D A .

Moral y Derecho

C O R B E L L A  M A R G A L E F , J ., Enciclopedia manual de la penitencia y  de su R itual. 
H ojas fosforescentes salvadoras. (C a tec ism o  y d e v o c io n a r io s de la v ida cristiana  y 

sacram en ta l). E ito v isa , B arce lon a  1976, 24  x 17, 200  p.

L as p ágin as in trod u ctor ias n o s sitú an  de llen o  en el ám b ito  ex a cto  en q u e se m u eve  

el p en sa m ien to  ex p u esto  por el au tor  en  el presente  v o lu m en . Es la « s itu a c ió n  de crisis  

ec le s ia l» , creadora  de ciertas « ren d ija s»  por las que « h a  pen etrad o  el h u m o  d e  

S a ta n á s ...  llen á n d o la  de esp esas tin ieb la s» . P rocu ra  o frecer  al cristian o  la in stru m en ta 

c ió n  a d ecu ad a  para descubrir ese  h u m o  traidor: L o s C a tecism o s en H o ja s  ju n ta m en te  

c o n  lo s  d o c u m e n to s  m ag isteria les , d e ja n d o  de la d o  las llam ad as corrien tes te o ló g ic a s .

H ech a  esta  c o m p o sic ió n  de lugar es d ifíc il precisar su c o n ten id o  te o ló g ic o . M ás  

bien  d ir íam os q u e es un M an u al p ráctico  de c o n fe s ió n  que pu ed e o frecerse  su m a m en te  

e fic a z  para c iertos gru p os de cr istian os . O tros gru p os qu izás n o  lo  en cu en tren  tan a cer 

ta d o . En este  sen tid o  d e  m anu al p ráctico  y gu ía  para la preparación  d e  c o n fe so r es  y p a 

ra la ca tcq u esis en  la m ás estr icta  o r to d o x ia  m agisteria l el vo lu m en  encierra grandes v a 

lores. P o r  e llo  han sid o  n o  p o c o s  lo s o b isp o s  y card en ales q u e le han recib ido  con  sa tis 

fa c c ió n .— Z . H E R R E R O .

L Ó P E Z  D E  S A L A M A N C A , J. - M A R T ÍN E Z  D E  O S M A , P .,  La confesión y  las in 
dulgencias. Prerreform a y  tradición. San E steb a n , Sa lam an ca  1978, 24  x 17, 

196 p.

N o  sería d ig n o  regatear e lo g io s  a cualqu ier in ten to  realm ente c ie n tíf ico  qu e n o s  

acerq u e un  p o c o  m ás al c o n o c im ie n to  del desarro llo  h istó r ico  de nuestra  teo lo g ía , d e  la  

te o lo g ía  h isp an a . T a n to  m ás c u a n d o , c o m o  es el c a so  actu a l, n o  se lim ita  a dar a c o n o 

cer u n o s m an u scritos, s in o  q u e se  hace  un a  b u en a  in tro d u cc ió n  a través del e stu d io  d e l 

p en sa m ien to  de  la é p o ca  del len gu aje  del escritor e stu d ia d o  y se  le a co m p a ñ a  co n  to d o  

un ap arato  cr ítico , tan d ifíc il d e  realizar en  au tores a n tig u o s . T o d o  e llo  co m p leta d o  c o n  

u n o s  b u en o s ín d ices b íb lico s, c a n ó n ic o  y de a u tores, q u e perm iten  con sta tar  la am p lia  

eru d ic ió n  d e  n u estros a n tig u o s te ó lo g o s . E sta  es un a  de  las m ejores lecc io n es para lo s  

a ctu a les e stu d io s  te o ló g ic o s , q u e parecen  q u e, sob re  to d o  en el c a m p o  de la fo r m a c ió n , 

van  restrin g ien d o  excesivam en te  el á n g u lo  de v is ta .—  Z . H E R R E R O .
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F E R R E  M A R T Í, J. M ., Á L V A R E Z  F E R N Á N D E Z , A . ,  e tc ., E l consentim iento m atri
monial, hoy. T rab ajos de la X V  S em an a  de D erech o  C a n ó n ico . B an ch s, B arcelo 

n a  1976, 17 x 24 , 252  p .

E l tem a del m atr im o n io , q u e h ab ía  s id o  o b je to  d e  re flex ió n  d u ran te  o tra  S em ana  

de D e r ec h o  C a n ó n ico  en el M o n a ster io  d e  M ontserrat (1951) ex ig ía  un  n u ev o  exam en  

sob re  un  asp ecto  fu n d a m en ta l, c o m o  era el del c o n se n tim ien to . C o m o  su m ism o  títu lo  

in d ica , se recogen  en  este  v o lu m en  lo s e stu d io s y c o m u n ic a c io n e s  d e  la X V  S em a n a , ce 

leb rad a  en A n d orra  del 16 al 21 de sep tiem bre de 1974. Y a  se d io  en  esta  R ev ista  una  

a m p lia  in fo rm a ció n  IX  (1974) 473-491 sob re  el c o n te n id o  d e  ca d a  un a  de las p on en cias  

y su  d esarro llo .

H a ce  la p resen tación  d e  este  v o lu m en  el D r. J o sé  M aría  Ferré M artí, q u ien  hace  

ver e l interés de esta  obra  por el tem a  desarro llad o  y  p o r  la  c a lid a d  d e  sus a u to res. A p a 

recen  tam b ién  las co m u n ic a c io n e s , que desp ertaron  en to n c e s  b a sta n te  in terés c o m o  la  

de M s. J. R einhart, q u ien  e x p u so  la  praxis  del tr ib unal de B ro o k ly n , co n sid era d a  en  

E u ro p a  c o m o  m u y  lap sa , m ien tras q u e en  su  m ed io  a m b ien te  d e  N u ev a  Y ork  es ten ida  

por con serv a d o ra  o  estricta . N o  ca b e  d u d a  d e qu e se  abren  las pu ertas para o b ten er  la  

a n u la c ió n  de m atr im on ios , q u e se  co n sid erab an  c o m o  v á lid o s  c u a n d o  h a b ía  d e fecto s  

su sta n c ia les , esp ec ia lm en te  p or fa lta  d e  c o n sen tim ien to . E s n ecesario  y  ú til e ste  v o lu 

m en  para ver las tra n sfo rm a cio n es p ro fu n d a s d e  nu estra  so c ied a d  en  lo s ú ltim o s tiem 

p o s so b re  el m a tr im o n io ,—  F. C A M P O .

C A L A N D R IN E  A .;  P A R E N T E , P . e tc .,  Mons. A Iberto Canestri, P re la to  U d ito r e  del

la  S. R om an a  R o ta , P o stu la to r e  de lla  cau sa  di b e a tif ic a z io n e  del P a p a  P ii IX . C it

tà  del V a tica n o , R o m a  1971, 17 x  24 , 38 p.

S e  recogen  en  este  fo lle to  a lg u n o s d iscu rsos y  cró n ica  d e l fu n era l en  to r n o  a  M on s. 

A lb e r to  C anestri, celeb rad o  el 13 de  m arzo  de 1971 en  la  B asílica  de  San  B ern abé.

E ste  P re la d o , au d itor  de  la  R o ta  y  p o stu la d o r  d e  la  ca u sa  d e  b e a tif ic a c ió n  d e  P ío  

IX , fu e  D e c a n o  de lo s a b o g a d o s c o n sisto r ia le s . Se  trata d e  un  sa cerd o te  e jem p lar , ex ce 

len te  ca n o n ista  y  adm irador del P a p a  P ío  IX , cuya  figu ra  h a  s id o  m u y  criticad a  e  in 

co m p ren d id a  esp ecia lm en te  en  lo s  ú ltim o s tiem p o s p o r  h ab er c o n d e n a d o  e l a te ísm o  y  

otro s errores en  su Syllabus el a ñ o  1864, q u e  es c o n sid era d o  p or a lg u n o s c a n o n ista s y 

t e ó lo g o s  m od ern os c o m o  el a ñ o  cero  d e l d iá lo g o . P er o  h ay  q u é  tener en  cu en ta  q u e en  

a q u ella  é p o ca  n o  era p o sib le  el d iá lo g o  in tern acion a l n i el e cu m en ism o  m o d e r n o . L o  

m ás im p o rta n te  de  este  fo lle to  es aclarar la  postu ra  de  M o n s . C an estr i, q u e n o  só lo  hace  

co m p ren sib le  la  a ctu a c ió n  del P a p a  P ío  IX , sin o  q u e a d em á s p o s tu ló  la  ca u sa  d e  beati

f ic a c ió n  del P a p a  de la In m acu lad a  y  el d e fen so r  de  lo s  E sta d o s P o n tif ic io s , p orq u e  

sab ía  q u e  n o  h ab ía  en  aq u ella  é p o c a  otra  m anera de  ser in d ep en d ien te  d e  lo s  so b era n o s  

que s ie n d o  so b er a n o .—  F . C A M P O .
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Filosofía

E U G E N IO  T R IA S , La  memoria perdida de las cosas. T aurus. M adrid 1978, 21 x 13.5

163 p.

« L a  m em oria  perdida d e  las co sa s»  co n tien e  un «p rogram a de p en sa m ien to »  

n u evam en te  p r o fu n d o  y p ro fu n d a m en te  n u ev o , ex ten so  y person a l, porqu e n o  creo q u e  

fa lte  en sus p ágin as a lg u n o  de lo s tem as qu e llam am os: las grandes preguntas que se h a 

ce el h om b re , lo s  « p o r q u é»  q u e se in terroga  sin hallar a lgun a respuesta  d ecisiva , qu e  

por lo  m en os le tran q u ilice . H ab la  de « N a tu ra leza  y esp ír itu » , del «Ser  y la N a d a » , del 

« A m o r » , del «M al en el M u n d o » ; tam b ién  sob re « P o d e r  y D o m in io » , de la « H isto r ia » . 

T o d a  un a  experiencia .

P ero  ad em ás « L a  m em oria  perdida de las c o sa s»  es un « en fren ta m ien to » , y u n a  

« p o stu ra  c o m p r o m etid a » , o  p or lo  m en o s « in te n to » , an te  el « d e se n c a n to »  del m u n d o  

de qu e n o s h ab la  A ran gu ren , y del qu e participa la filo so fía : « D e se n c a n to  general (d e s 

de la v iab ilid ad  de la u to p ía  au to g estio n a r ia  hasta  la de las c o m u n id a d es cristianas de  

base), d esen ca n to  c o m o  ta lan te  q u e, p arad óg icam en te , co in c id e  con  un p roceso  real de  

sen tid o  o p u esto  al hasta  ah ora  p ro p io  de to d a  la ép o ca  m od ern a , de reencantamiento o 
n ecesid ad  sen tid a  d e  reencantar el m u n d o , ú n ica  m anera de volver a hacerlo  h ab itab le, 

v iv ib le» . « D e se n c a n to  q u e d ebe ser co m p a tib le  co n  el co m p r o m iso » .

La f ilo so f ía , q u e es la vida; la v ida , qu e es la f i lo so f ía , ese b osq u e  en ca n ta d o , h o y  

d esen ca n ta d o , n ecesita  un  n u ev o  en ca n ta m ien to  de lo s du en des ya ex isten tes, y a d e 

m ás, necesita  n u ev o s « d u en d es» : « d u en d es creyen tes» , para que p u ed a  haber «crey en 

tes en d u en d es» . P ero  sob re to d o  esto; n o  sea  que el « reen ca n ta m ien to »  sea  una « n u ev a  

fo rm a »  que exp lica  to d o  lo  an terior , c o m o  lo  fu e  en su tiem p o  la « e v o lu c ió n » , la « r a 

z ó n » , la « r ev o lu c ió n » , el « lo g o s» , y c o m o  lo  ha s id o  el « p o d er» ; n o  resulte ocurrir u n a  

« n u ev a  v isió n »  y n ad a  « m á s»  que una v isión  tan só lo  « reso lv ed o ra »  y «ab arcad ora»  de  

« to d o  lo  an ter ior» , y su ced e  lo  peor: «E l d esen ca n to  del reen ca n ta m ien to » . Sería u n a  

p en a. Y un a  p en a  ca ta stró fica .

E u g en io  T rías n o s  reinterpreta  a lgu n os de lo s a n tig u o s , m ejor  « v en era b les» , 

«d u en d es» : R . M . R ilk e , G o eth e , F a u sto  — que ah ora  ya es ind ep en d ien te  de  

G o eth e — , O rígen es, san Juan , san  P a b lo , san Juan de la C ruz, H eg e l, N ie tzsch e, P la 

tó n , W a g n er ... en tre  o tro s  p o c o s  m ás.

E u g en io  T rías es co n sc ien te  de to d o  e s to , por lo  q u e ya desd e el p ró lo g o  n os in s i

n ú a  su  « p re ten sió n » : « E n  este  lib ro  se p reten de, co n  t ien to , co n  ca u te la , con  d iscre 

c ió n , aproxim arse  un  p o c o  a ese  territorio  p a r a d ó jic o » . ¿Q ué territorio? A n tes n o s  ha  

h a b la d o  del F a u sto  d e  G o eth e  y su p rob lem a qu e n o  es o tro , p recisam en te  que el « d e 

se n c a n to » . Y ese  territorio  es el q u e p reten de a lcan zar F a u sto -d esén ca n ta d o -  

co m p r o m etid o . A l cual territorio  F a u sto , co n  o  sin  M efistó fe le s , d esea  llegar. A q u é l  

d o n d e  m oran  « L a s M a d res» , so litariam en te  so la s, le in d ica  M efis tó fe le s .

F a u sto  h a  c o n se g u id o  to d o  lo  co n seg u ib le , to d o s  sus o b je tiv o s , y  ha q u ed ad o  su 

m erg id o  en  el d ese n c a n to . F a u sto  qu iere a lcan zar « m á s» , está  in q u ieto . Se en cu en tra  

c o n  M efistó fe le s  en  u n o s « so m b r ío s  corred ores» . P reg u n ta  d ó n d e  c o n d u cen . A  « L a s  

M ad res»  le resp on d e. Y  F a u sto  se estrem ece, tien e  m ied o  por p rim era vez. Se in teresa  

por « L a s M adres»  y M e fis tó fe le s  le an im a a q u e vaya  h asta  ellas é l so lo ;  le com p ara  la  

travesía  q u e c o n d u ce  a  su m o ra d a  c o n  la travesía  a n a d o  p or el m ar in f in ito , in sin u a n d o  

el pe ligro  ex isten te  de su cu m bir  en  e lla . F a u sto  está  d ec id id o . M e fitó fe le s  le  habla: « T o -
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m a esta  llave, n o  la desp recies. L a llave señalará  el ca m in o  ju sto ; síguela: ¡te  llevará a 

las M a d res!» . Y llega. «L a s M adres»  so n  c o m o  « a lg o  m á s» , esen c ia l, q u e to d o  lo  a n te 

rior, y q u e to d o  lo  co n seg u ib le  y c o n se g u id o .

P ero  lo  in teresan te  es esa  « lla v e»  m isteriora , q u e  al tom arla  en sus m a n o s F a u sto , 

a so m b ra d o , exclam a: « ¡C rece  en m i m a n o , brilla , re la m p a g u ea !» , y  M efis tó fe le s  le o b 

serva: « ¿ T e  das cu en ta  de lo  m u ch o  q u e se tien e c o n  e lla ? » . E sa  « lla v e»  d e m o n ía c a  a  la  

que G o eth e  n o  da respuesta  en su p o em a . E sa  llave q u e  ha s id o  « g u ía »  del « reen ca n ta 

m ien to »  de F a u sto , su m u n d o: el n u es tro .—  J. C A N O

S IM Ó N , J ., O E IN G -H A N H O F F , L ., Freiheit. T h eo retisch e  un d  praktische A sp ek te

d es p rob lem s. A lb er-B rosch u r, M ü n ch en  1977, 13 x 20 , 390  p.

P o sib lem en te  los h om b res del s ig lo  p róx im o  tendrán  q u e decir  que nu estra  ép o ca  

in te n tó  pasar de la libertad  p roc lam ad a  a  su rea lizac ión  co n cre ta  y so lid ar ia . L o s  escri

to s q u e  n os ocu p a n , p resen tad os con  m o tiv o  del ju b ile o  d e  la U n iversid ad  d e T u b in ga , 

a b o rd a n  el tem a d esd e m uy d iversas y co m p lem en ta r ia s persp ectivas. L a re lac ión  entre  

c o n o c im ie n to  y libertad . E l reino  de la libertad  c o m o  m eta  fin a l del m u n d o  y  la  práctica  

de la lib ertad  so n  d o s  d im en sio n es q u e q u erem os subrayar esp ec ia lm en te  en  escritos de  

L. O e in g -H a n h o ff  y H . K rings. E l a ctu a lísm o  tem a del terror y la  lib ertad , la  lib eración  

c o m o  p rob lem a práctico  d e  la libertad  y el p lu ra lism o  c o n  sus pros y sus con tras en  

n u estro s días m erecen tam bién  un a  a ten c ió n  m uy esp ec ia l. E l c o n ju n to  q u ed a  p len a 

m en te  red o n d ea d o  co n  lo s e stu d io s h istó r ico s sob re  la  lib ertad  en lo s  a n tig u o s , S p in o 

za , S ch e llin g , H egel y H ö ld er lin . E n  el fu tu ro  qu ién  se in terese  p or el tem a  d e  la  libertad  

d eberá  necesariam en te  q u e tener en  cu en ta  la  obra  q u e  p r e se n ta m o s.—  D . N A T A L .

S T A U D IN G E R , H .,  D U B A R L E , D .,  Wissenschaft und gesellschaftliche Verantwor
tung. A lb er, M ü n ch en  1977, 22  x 14, 360 p.

L a  ed itoria l A lber  n o s presenta  un  gru p o  de e scritos sob re  un  tem a q u e  n o  adm ite  

ya d ilac ión : La resp on sab ilid ad  soc ia l de la  c ien cia . E s b ien  sa b id o  q u e c ien c ia  y so 

c iedad  form an  h o y  d o s  p u n to s  claves d e  nuestra situ a c ió n  actu a l. E l prim er trabajó  

entra a l tem a p or la teoría  d e  lo s  ju e g o s  q u e se  ha c o n v e r tid o  en  un  cen tro  fu n d am en ta l 

de in terés al pasar el h om b re  su cesivam en te  por el h o m o  sap ien s al h o m o  faber y  ahora" 
co n  el h o m o  lud en s. P o r  otra  parte lo s  estu d ios c ie n tíf ico s  se han  in teg ra d o  cad a  vez  

m ás en  la teoría  de lo s ju e g o s  ya  en  g en ética , ya en  in fo rm á tica  en  genera l. E l ju e g o  es 

ah ora  a d em ás la esen cia  del h om b re . E l p od er de la c ien c ia  y su  cap ac id ad  y  o b lig a c ió n  

de resp u esta  a la s itu a c ió n  actual se an a liza  prim ero  en  gen era l, y  lu eg o  d esd e la  

so c io lo g ía  y la ingen iería  técn ica . O tra c lave  de la  obra  es la  p o stu ra  cristiana  y  la  res

p o n sa b ilid a d  de la te o lo g ía  en  c o n cre to  an te  la  s itu a c ió n  d esco n certa n te  y  a  la  vez  ap a 

s io n a n te . El gru p o  d e  escrito s, q u e in c lu ye  in teresan tes d isc u s io n e s , se cierra c o n  unas 

r e flex io n es  sob re  el señ o r ío  del h om b re  c o n  sus p o s ib ilid a d es  y  resp o n sa b ilid a d es .—  D . 

N A T A L .

P IA G E T , J ., - H A L B A W C H S , F .,  La explicación en las ciencias. M artín ez  R o ca  1977, 

14 x  20 , 222 p.

E d ic io n es  M artínez R o ca  n o s o frece  un libro p r e c io so  d e  teo ría  d e  la  c ien c ia  que  

recoge  su sta n c ia lm en te  el c o lo q u io  de G in eb ra  1970 ce leb ra d o  p o r  la A c a d e m ia  Inter-
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n a cio n a l de F ilo so f ía  de las c ien c ias. A p a rte  de las p o n en cia s sob re e x p lica c ió n  en  la ló 

g ica  y las m atem áticas de L adriére y D esa n ti, de  la exp licac ión  en  b io lo g ía , física  y 

lin gü ística  y c ien cia  so c ia les  de G . C ellérier, R . G arcía , S inclair Z w aart y G . G ran ger  

resp ectivam en te , q u erem os destacar lo s  escritos d e  P iaget sob re cau sa lid ad  id én tica  y 

h etero g én ea , y el H a lb a w ch s sob re cau sa lid ad  interna y externa , cau sa lid ad  circu lar y 

cau sa lid ad  b atígena . Igu a lm en te  n o s p arecen  en orm em en te  su gerentes el tem a de lo s  

m o d e lo s  su periores de G . V . H en riq u es , la relación  entre ex p lica c ió n  y d ia léctica  de  I. 

S ach s, y las o b serv a c io n es sob re  la ex p lica c ió n  de L . A p o ste l esp ec ia lm en te  en  lo  re fe 

rente a o b je tiv id a d  y co n c ep tu a liz a c ió n . O bras c o m o  ésta  m erecen  el a p la u so  de to d o s ,  

y so n  un  e jem p lo  universal e  in terd iscip linar q u e ind ica  el c a m in o  a seguir en  el 

fu tu r o .—  D . N A T A L .

L L E D Ó , E .,  Lenguaje e H istoria. A r ie l, B arcelon a  1978, 11 x 18, 245 p.

E l p ro feso r  L led ó  n o s  presenta  un  n u ev o  libro qu e corresp on d e  a las d o s  vertien tes  

fu n d a m en ta les de su in vestigación : L a h istoria  y el len guaje . Se trata d e  un c o n ju n to  d e  

escritos trab ajad os en lo s ú ltim o s a ñ o s al r itm o de su labor acad ém ica  y h u m an a  en  la  

U n iv ersid a d  de B arce lon a . E l p ro b lem a  del s ím b o lo  y su sen tid o , los un iversa les y  la s o 

c ied ad  co n creta , el tiem p o  y la h istor ia , el or igen  de  la f ilo so f ía  y sus prim eros p a so s , la  

m e to d o lo g ía  h istó r ica  en  sus d iversas é p o ca s y  lo s  prob lem as de la lin gü ística  so n  o tr o s  

ta n to s p u n to s de in flex ió n  in vestigad ora . A lg u n o s trabajos van  d ed ica d o s a p erso n a li

d ad es c o m o  A la rco s  L lorach  o  Ferrater M ora . E l p ro fesor  L led ó  dem uestra  u n a  vez  

m ás su ca lid ad  técn ica  y h u m an a , su esp íritu  co n cre to  y  so lid ar io , y su sen tid o  de la  li

bertad  c o n o c id a  a través d e  sus c la ses , sem in arios y co n v ersa cio n es en la U n iv ersid a d . 

S o la m en te  resta desearle  al au tor  q u e p u ed a  con tin u ar  por m u ch o  tiem p o  esta  tarea q u e  

a to d o s  fa v o r ec e .—  D . N A T A L .

T R ÍA S , E .,  R U B E R T  D E  V E N T O S , X . ,  Col. legi de Filosofía. M aneras de hacer f i lo 

so fía . T u sq u ets , B arce lon a  1978, 18 x 10, 267 p.

L o s escritos reco g id o s en  esta  obra  n o s dan  a co n o cer  la  experiencia  de tratar la  

f i lo so f ía  p ú b lica m en te  fuera del m arco  o fic ia liz a d o  para esto s m enesteres, por lo  q u e  el 

a su n to  su sc ita  el m á x im o  interés de  to d o s  c o m o  form a n u eva  de hacer f ilo so f ía . A q u í se 

h an  r eco g id o  las charlas d e  T . V icen s, E . T rías, J. L lo v et y R ubert de V en tó s . E u g e n io  

se en fren ta  c o n  la  m em oria  y el p o d er , tem a  d e raíces n ie tzsch ean as sob re el q u e  

vo lv er ía  en  el c o n g reso  d e  f i lo so f ía  d e  A lica n te  en  m arzo  de  este  m ism o  a ñ o , co n  to d o  

un  m u n d o  lle n o  d e  su gerencias de  m áx im a actu a lid ad . R u bert, en  la lín ea  de M o ra l y  

n u eva  C u ltu ra , trata  de m ostrarn os d esd e  su  p ro p ia  b io g ra fía  f ilo só f ic a  c ó m o  se  p o d r ía  

«d ejar  de  co m er  m an zan as en  el se n o  d e  las estru ctu ras» . Jord i, d esd e su  e sp ec ia lís im a  

p reparación  en  lo s  c a m p o s d e  la  lin gü ística , rep asa  la  h istoria  del p en sa m ien to  f i lo s ó f i 

c o  o  literario  d esd e P la tó n  a M allarm é. T o n i V icen s q u e abre el fu e g o  con tra  el s is tem a , 

a n a liza  este  p ro b lem a  ta n to  en  la actu a lid ad  c o m o  d esd e S p in o za , H eg e l, la E n c ic lo p e 

d ia , N ie tzsch e , e tc . S ó lo  n o s q u ed a  an im ar a lo s cu atro  co n lec to res del Col. legi a segu ir  

llev a n d o  al p ú b lico  su  em p e ñ o . Y al b en em érito  ed itor  T u sq u ets darle to d o  n u estro  

a p la u so  para q u e  n o s  s iga  o fr ec ie n d o  p u n tu a lm en te , a cu a n to s n o  p o d em o s asistir  p o r  

las d istan cias al Col. legi t o d o  lo  q u e en  él se e x p o n g a . P ara  su cesivas reed ic ion es a n o ta 

m o s  a lgu n as erratas d e  tex to  v g r ., en  la d e fin ic ió n  d e  f ilo so f ía  por R u b ert
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de V en to s (p . 141), y a lgún  q u e o tro  n om b re  de f i ló s o fo , lo  q u e n ad a  q u ita  al va lor y 

frescor  del l ib r o .—  D . N A T A L .

L L O V E T , J ., P or una estética egoísta. (E sq u izo sem ia ). A n a g ra m a , B arce lon a  1978,

14 x 2 0 , 288 p.

C u a n d o  Jordi L lo v et regresó  de p erfeccionar sus e stu d io s  u n iversitarios en  el 

ex tran jero  v o lv ió  llen o  de im a g in a c ió n , de creativ idad  y d e  e sp eran zas, lo  q u e  para  

aq u el tiem p o  n o  era p o c o . S e  le ve ía  c o n v en c id o  de q u e habría  ca m b io s . Su s c lases de  

esté tica  eran siem pre creativas y orig in a les. Su casa revelaba lo s lib ros m ás im p ortan tes  

de su  referencia  nad a  su p erfic ia l. A h o ra , a sus 31 a ñ o s , o b tie n e  el sex to  prem io  d e  en sa 

yo  A n a g ra m a  co n  un  escrito  llen o  de su gerencias e in terés, q u e p reco n iza  un a  esté tica  

e g o ís ta  en  el sen tid o  freu d ian o: « d o n d e  hay  ello  debe haber y o »  (ad v iértase  q u e cu a l

qu ier trad u cc ión  es fa ls if ic a c ió n ). P o r  si a ca so  se advierte que el tal su je to  es siem pre es- 

q u izo sé m ico , d iv id id o , a le ja d o  del d iscu rso  de la id en tid ad  id ea lista . La teoría  del len 

g u a je , del su je to , y del m arx ism o  tien en  aqu í m u ch o  que ver. El su je to , litera lm en te  h e 

te r o d o x o , y su len gu aje  n o s  hace  vislum brar otros m u n d o s n o  presentes. El n u ev o  d is

cu rso  está  escrito  d esd e  el cu erp o , en el cuerp o  y por el cu erp o  h u m a n o  para evitar  

n u ev a s fa ls ifica c io n es  id ea listas de la carne hu m ana. El len g u a je  c o m o  co rp o ra liza c ió n  

del h o m b re  atraviesa  to d o  el escr ito  q u e d e  p aso  revisa a M arx, F reud , y al m ism o  cris

tia n ism o . La teoría  se ava la  co n  e jem p lo s  de escritores c o m o  C ortázar, C ela , V argas  

L lo sa , y e sp ec ia lm en te  c o n  el d iscu rso  k a fk ia n o . E s p reciso  fe lic itar  a la ed itoria l 

A n a g ra m a , y a los m iem b ros del ju rado: S . C lo tas, L. G o y tiso lo , X . R ubert de V en tos , 

V argas L losa  y Jorge H erra ld e rep resentan te  de la ed ito ria l, sin  v o to . T a m b ién  a Jordi 

que n o s  brindó su p rep aración  en  F ran k fu rt, y en P arís ju n to  a J. K risteva, y a d em ás de  

p r o fe so r  siem pre fue un c o m p a ñ ero  d e  los e stu d ia n tes .—  D . N A T A L .

D A L M A S S O , G ., E l lugar de la Ideología, P or  un a  lectura  n o  b u rgu esa  de: M arx,

F reud , A lth u sser , T el Q u e l, D errida  y el n eo -m a rx ism o . Z ero  Z yx . B ilb a o  1978,

14 x 22 , 218 p.

E l jo v e n  p ro feso r  de  la U n iversid ad  d e C alabria a c o m ete  u n a  rev isión  d e  a lgun as  

z o n a s  c laves de nuestra  cu ltura  actu a l relac ion ad a  de m o d o  perm an en te  c o n  lo s  in tere

ses y  la v io len c ia . L a fu erza  de la v ida  vierte nu evas p ersp ectivas sob re  m arx ism o , 

freu d a lism o , estru ctu ra lism o  y n e o p o s itiv ism o  c o m o  en cru cijad as fu n d a m en ta les de  

d ich a  cu ltura. La d ia léctica  entre lo  un iversal y lo  c o n cre to  es un  m a n a n tia l in a g o ta b le . 

A q u í el cr istian ism o , m uestra  el a u to r , tien e  m u ch o  q u e  d ecir  c o m o  a c o n te c im ien to  li

b era d o r  de lo  un iversal co n c re to . L a ob ra , que in clu ye e stu d io s  sob re  A lth u sser , D erri

da, e l gru p o  d e  la revista  T el Q u el y  la  e sc u e la  de F ran k fu rt, tien e  m u c h o  q u e  ver c o n  la  

a c tu a l prob lem ática  sob re c o n o c im ie n to  e interés su sc ita d a  y a len ta d a  esp ec ia lm en te  

por H ab erm as. L a id e o lo g ía  es p recisam en te  la razón  q u e se o c u lta  sus in tereses. U n a  

o b ra  escrita  co n  sob ried ad  y p ersp icacia  a  la  qu e a u gu ram os un  n ú m ero  a b u n d a n te  d e  

lec to re s . P o r  e llo  fe lic ita m o s al au tor  y  a  la  ed itoria l Z y x .—  D . N A T A L .
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G O D D A R D , D . ,  - B A N A J I , J ., Crítica de ¡a A ntropo logía  británica. A n agram a, B ar

ce lo n a  1977, 11 x 18, 103 p.

L os estragos red u ccio n ista s del p o s itiv ism o  so c io ló g ic o  y fu n c io n a lista  se  realizan  

p len am en te  en u n a  a n tr o p o lo g ía  co lo n ia lis ta  y en la a n tro p o lo g ía  socia l británia d e  

postguerra . Y a é s to , c o m o  su gieren  ta n to  G . B achelard  c o m o  la E scu e la  de F ran kfurt, 

entre  o tr o s , c o n d u cen  to d o s  lo s em p irism os realistas y lo s p reten d id o s o b je tiv ism o s q u e  

se presentan  in c lu so  c o m o  el parad igm a de la n eutra lid ad . D ígase  lo  m ism o  del progre 

so  y el d esarro llo  d ep en d ien te , ta n to  ex p o rta c io n ista  c o m o  im p o rta c io n ista . El d iscu rso  

in teresad o  c o d if ic a d o  c o m o  n o rm a tiv o  y ejem p lar se im p o n e  a lo s c lien tes c o m o  la  

realidad  m ás natu ra l, m a n ife sta d a  en las leyes so c io ló g ic a s  genera les y la estructura s o 

c ia l. C o m o  se ve p o c a s  co sa s habrá m en o s in o cen tes q u e el m é to d o . P o r  e llo  e scritos  

c o m o  éste  v ien en  a p lan tear  una p u esta  en cu estión  p erm an en te  del sta tu s m e to d o ló g ic o  

d e la ciencia  q u e co n  frecu en cia , es un m ero «m an u al d e  p ráctica  d isfra za d o  de teoría»  

(J . B a n a ji).—  D . N A T A L .

P A N N E K O E K , A . ,  Una nueva fo rm a  de marxismo. In tro d u cció n  d e  C a jo  B rendel.

Z ero  Z yx, M adrid  1978, 12 x 18, 140 p.

Se trata d e  presentar el m arx ism o  de lo s c o n se jo s  ob reros a través de una figura  

m argin ada am p liam en te  p or lo s  m ed io s  o fic ia les . El au tor  n o  cree en  el m arxism o d e  

m an u ales y co n  R osa  L u sem b u rg  se  o p o n e  al v o lu n ta r ism o  p seu d o rev o lu c io n a r io  im 

p artid o  d esd e lo  a lto . E s bien sa b id o  q u e el p rob lem a de lo s c o n se jo s  obreros c o m o  

m e to d o lo g ía  d e  la r ev o lu c ió n  ha p ro d u cid o  graves fr icc io n es y hasta  in v a sio n es de u n o s  

p a íses p or o tr o s  b a jo  a cu sa c io n es  d e  d esv ia c io n ism o  parece abrirse p aso  en  la  

m e to d o lo g ía  de  la  práctica  m arxista , au n q u e n o  sin d ificu lta d es . E l lib ro , presen tad o  en  

c a ste lla n o  por la ed itoria l Z Y X , o frece  a la vez  un a  rev isión  d e  tem a s tan d ec isivos c o 

m o: p ar lam en tarism o , so c ia ld em o cra c ia  y rev o lu c ió n , d ictad u ra  pro letaria  y v io len c ia  

so c ia l, so c ia liza c ió n  y e sta ta lism o , im p eria lism o  e in tern a c io n a lism o , m ateria lism o y  

creación  cu ltura l. L a trad u cc ión  d e  C arlos D ía z  advierte  co n sta n tem e n te  al lector c o n  

esc ru p u lo so  c u id a d o  en  cada  m o m e n to  d ifíc il. E l escrito  se  c o m p le ta  con  u n a  

b ib lio g ra fía  sob re  e l a u to r  y el tem a . Y una in tro d u cc ió n  del c o n o c id o  teó r ico  m arxista

C . B rendel sob re  el lugar de  P a n n e k o e k  en el m a r x ism o .—  D . N A T A L .

F R O S T IN , P .,  Materialismus, Ideologie, Religión. D ie  m ateria listisch e  R elig ionskritik

bei Karl M arx. K aiser, M ü n ch en  1978, 16 x 2 4 , 2 44  p.

E l au tor  ha te n id o  la cuerd a  o sa d ía  de ren ovar la in v estig a c ió n  rela tiva  a relig ión  y  

m a rx ism o . D esd e  la p erp ectiva  in ic iad a  p or B o n h o efe r  en  to r n o  a fe  y m u n d o  secular se  

rep asa  la crítica  m arxista  d e  la re lig ión  ta n to  d esd e su in fraestru ctu ra  c o m o  en to d o  lo  

rela tiv o  al m é to d o  m arxista  en  c u a n to  ta l. Se recogen  las d iversas críticas d e  M arx ta n to  

a l te ísm o  y la relig ión  c o m o  a su s a sp ec to s  so c io ló g ic o s , e c o n ó m ic o s  y  p o lítico s , y lo s  

e je m p lo s  co n cre to s re la tivos al p r im itiv o  cr istian ism o , y la figura  d e  J esú s en  la B ib lia . 

F in a lm en te  se  h ace  un  recu en to  d e  resu ltad os y  persp ectivas. L a ob ra  se  firm a d esd e  

T a n z a n ia  co n  lo  q u e  e sto  su p o n e  d e  ta lan te  o b je tiv o , n o  v io le n to , y  la  co n sid era ció n  d e  

la  v ida  a lejad a  d e  lo s  len gu ajes id ea listas o  m ateria listas a c o stu m b ra d o s en  E u rop a . F e 

lic ita m o s  al au tor  y  a  la  ed itoria l K aiser p orq u e  creem o s q u e  se  h a  en tra d o  p or una v e z  

e n  el recto  c a m in o  d e  un  an á lisis a u tén tico  del tem a  d esd e  u n a  p o s ic ió n  encarn ada y u n
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red escu b rim ien to  de la corp ora lid ad  y la m ateria c o m o  realidades hu m an as y cristianas  

p r o p ia s .—  D . N A T A L .

E IB L -E 1 B E S F E L D T , I ., Etología. In tro d u cció n  al e stu d io  co m p a ra d o  del co m p o r ta 

m ien to . O m ega . B arcelona  1974, 23 x 16, 643 p.

La e to lo g ía , c ien c ia  p o c o  c o n o c id a  aún actu a lm en te  en n u estro  país, viene a cubrir  

un esp a c io  c ie n tífico  ab so lu ta m en te  in ap lazab le  si se qu iere superar la e sq u izo fren ia  

ca m p a n te  entre b io lo g ía  y p sico lo g ía . E sta  labor durará aún t iem p o , pero ha c o m en za 

d o  ya , qu e es lo  im p ortan te . En este  sen tid o , ed ic io n es O m ega  n os o frece  un libro  

ejem p lar , de un o  de los d isc íp u lo s de L oren z padre del n u ev o  e sp a c io  c ie n tíf ico  llam ad o  

e to lo g ía . La obra  abarca to d o  el m u n d o  q u e la d e fin e  c o m o  es el tem a del in stin to  y el 

a p ren d iza je , la agresión  y la territoria lid ad , relacion es de u n ió n  y de h o stilid a d , y en fin  

la « é tic a »  anim al y h u m an a , to d o  e llo  p reced id o  de un a  breve h istoria  de la E to lo g ía . El 

c o n ju n to  está am p liam en te  d o c u m e n ta d o  tan to  a nivel de b io lo g ía  c o m o  a nivel de  m a

n ife sta c io n es  co m p ro b a b les , in c lu so  fílm icam en te . N o  se o lv id e  que el au tor  es un gran  

esp ec ia lista  en este  ú ltim o  ca m p o . El an im al y el h om b re se co m p ren d en  ah ora  m ejor  

de lo  cual am b o s reciben m u tu o s b e n e fic io s . N a d a  ex trañ o  que esta  p reciosa  obra  de  

e d ic io n es  O m ega  sea u tilizada  por a lgun as facu ltad es d e  M ed ic in a  para el e stu d io  d e  la 

E to lo g ía . E sta  lín ea  ejem p lar  de trab ajo  deberá m erecer la m ejor  co n sid era ció n  de to 

d o s .—  D . N A T A L .

W O O D G E R , J. H .,  Biología y  Lenguaje. T e cn o s, M adrid  1978, 23 x 15, 191 p.

S e  trata de la a p lica c ió n  de la a x io m á tica  y la ló g ica  form al a ca m p o s d e  la c ien cia  

que ord in a r ia m en te  n o  se hab ían  a c o g id o  a este  tra tam ien to . D esp u és de estab lecer  las 

rela c io n es entre el m é to d o  m atem á tico , se ex p o n e  el cá lcu lo  ló g ic o  ap licab le  a la  

b io lo g ía  que en p rincip io  n o  d ifiere  e sp ec ia lm en te  del ló g ic a  ord in ar io . A  co n tin u a c ió n  

se a p lica  el m é to d o  p ro p u esto  a un an álisis d e  la ob ra  d e  H arvey  sob re la c ircu lación  de  

la san gre , y se entra p or fin de llen o  en  los p rob lem as m e to d o ló g ic o s  de la gen ética  d o n 

de el n u ev o  m é to d o  p ro p o rc io n a  una cap ac id ad  de an álisis d esu sad a  y d e sc o n o c id a  co n  

lo s te m a s d e  la relación  d e  la parte y el to d o , los b io n tes y el a m b ien te , y en esta  lín ea  se  

e x p o n e  una n u eva  v isión  d e  la g en ética  relac ion ad a  co n  la in fo rm á tica . Se  hace  un e stu 

d io  e sp e c ia l c o n  el n u ev o  m é to d o  del tem a de la e v o lu c ió n  y se  term ina  c o n  un a  refle 

x ió n  d e  las re lac ion es entre b io lo g ía  y p ersonas q u e  hace  al p en sa m ien to  del au tor  m ás 

p r ó x im o  al n o  esp ec ia lista . La trad u cción  por tratarse d e  M an u el G arrido o frece  to d a s  

las g aran tías d e  un esp ec ia lista  en  esto s  c a m p o s .—  D . N A T A L .

B R A N D , G ., K O C K E L M A N S , J. J .,  K om m unika tionsku ltu r und Weltverstandnis-
P h á n o m e n o lo g isc h e  F orsch u n gen  5. A lb er , M ü n ch en  1977, 20  x 13, 128 p .

P o c o s  tem as su sc itan  h o y  ta n to  interés c o m o  el p ro b lem a  d e la co m u n ica c ió n  en  

un m u n d o  in c o m u n ic a d o  pero  llen o  d e  m ed io s d e  c o m u n ic a c ió n  so c ia l. P o r  e so  c o n si

d era m o s un  acierto  este  n ú m ero  d ed ica d o  a la  cu ltura d e  la co m u n ic a c ió n  y  la co m p ren 

s ió n  d e  nu estro  m u n d o . A  parte d e l escr ito  in tro d u cto r io  del red actor  de In vestiga 

c io n e s  F e n o m en o ló g ic a s , se n o s o frece  aqu í una a p o r ta c ió n  rea lm en te  v a lio sa  d e  G erd  

B rand  al e stu d io  del H o r iz o n te , e l M u n d o  y la H is to r ia  c o m o  b ases d e  la co m u n ica c ió n
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según  el p en sa m ien to  d e  H u sserl. J. J. K ock elm an s n o s p o n e  en c o n ta c to  c o n  la reali

d ad  actual de  lo s prob lem as de  la c o m u n ica c ió n  en n u estro  m u n d o  te c n o ló g ic o  y 

c ie n tíf ic o  para intentar una verd adera h erm en éu tica  su perad ora  de los m u n d o s cerra 

d o s d e  nuestra  c iv iliza c ió n . N o  d u d a m o s que este  tra tam ien to  an im ará  a to d o s  para  

con trib u ir  a un a  soc ied ad  m ás ab ierta  y c o m u n ic a d a .—  D . N A T A L .

D À N IK E N , E rich v o n , La respuesta de los Dioses. M artínez  R o ca . B arce lon a  1978,

14 x 20 , 41 0  p.

E rich von  D án ik en  se en fren ta  co n  el en o rm e, o  lo s en o rm es, in terrogan tes q u e  

presenta  la ex isten cia  del h om b re  y de lo s vestig io s a n tiq u ísim o s de la in te ligen c ia  q u e  se  

en cu en tran  en lo s c in co  c o n tin en tes  terrestres. N o  d e já n d o se  llevar d e  las fá c iles  ex p li

ca c io n e s  d e  lo s q u e se  presentan  c o m o  c ie n tíf ico s  críticos in tran sigen tes d e  lo  q u e n o  

han lo g ra d o  aprisionar en el en tram ad o  de sus fo rm u la c io n es c ie n tíf ica s , se arriesga a 

apelar  a seres extraterrestres, lo s  q u e sean , para dar razón  de la m aravilla  h u m an a . 

¿ A cep ta m o s a e so s d io ses extraterrestres que un d ía , por m ed io  de un a  m u ta c ió n  a r tifi

c ia l program ad a , crearon  las in te ligen c ias hum anas?  El au tor  recuerda q u e m u ch as v e 

ces lo  q u e parecía  c ien c ia  f icc ió n  resu ltó  ser verdad. E n su c a so  esp ec ia l qu e le d e 

m uestren  lo  con trario . D e to d o s  m o d o s , el lib ro  se o frece  a u n a  reflex ió n  sob re lo s in 

terrogantes q u e el h o m b re  se p lan tea  acerca de sí m ism o —  F. C A S A D O .

G R A S , A . ,  Futurologia. M artínez  R o ca . B arce lon a  1978, 18 x 12 21 6  p. '

L a fu tu ro lo g ia  n o  es el c o n o c im ie n to  a n tic ip a d o  del fu tu ro  c o m o  d a to  em p írico , ni 

a d iv in a c ió n  o  pred icc ión  p r o fè tica , s in o  un  p en sa m ien to  p rosp ectivo ; es d ecir , el fu tu 

r ò lo g o  co n tem p la  el presente  y p ro y ecta  c iertos a sp ec to s del m ism o  h a c ia  el fu tu ro . E l 

c o n c e p to  de fu tu ro lo g ia  tendría  c ierta  a n a lo g ía  co n  lo s « fu tu r ib le s»  de lo s  esco lá stico s;  

n o  c o m o  p o sib ilid a d es e sco g id a s entre lo s fu tu ro s im ag in ab les, s in o  c o m o  p o sib ilid a d es  

n o  exclu id as a priori p or  las certid um b res estructu ra les del d esarro llo . D e  ord in ario  la  

fu tu ro lo g ia  resp on d e  a un  cu ad ro  de p en sa m ien to  estructural fu n c io n a lista  d erivad o  d e  

la  so c io lo g ía  am erican a  d e  hace  u n o s v e in tic in co  a ñ o s y a b ase  de la  fu n c io n a lid a d  o  

d isfu n c io n a lid a d  d e  e lem en to s  d e  sistem a so c ia l. S in  em b argo  se perfila  u n a  n u eva  p ers

p ec tiv a  a  base d e  u n a  c o n c ep c ió n  d ia léctica  q u e p od ría  reem plazar o  com p letar  la c o n 

c ep c ió n  fu n c io n a lista . E sta  n u ev a  p ersp ectiva  se  convertirá  en  realidad  p o r  la u tiliz a 

c ió n  d e  la  T eo ría  G eneral d e  sistem as en  p ro sp ectiv a  soc ia l a liad a  a u n a  crítica  c o n stru c 

tiva  d e  la  so c ied a d .

L a lectura del lib ro  requiere un a  cierta  a ten c ió n  sob re to d o  p or parte d e  lo s n o  h a 

b itu a d o s a e sto s te m a s .—  F . C A S A D O .

O T T O N E L L O , P . P . ,  Cultura e Decadenza. M o n d in i e S iccard o , G én o v a  1978, 21 x

14, 113 p.

E l en fren ta m ien to  de  cu ltura  c o n  f ilo so f ía , al p a so  q u e  es in fla c ió n  cu ltura l, e s  

m u erte  p or co m p res ió n  de la f ilo so fía ;  y to d o  e sto  su ced e  sin d u d a  p or lo  m ism o  q u e  

a u n  lo  a n tif ilo só f ic o , o  lo  a f ilo s ó f ic o , so n  tam b ién  a lg o  a n tih istó r ico  por ser un  d e p o n -  

te c ia m ien to  d e  la  cap ac id ad  d e hacer  h istor ia  m ed ia n te  la  f i lo so f ía .

E l fo lle to  q u e  p resen tam os n o s  o frece  u n a  p rosp ectiva  h istó r ica  en  un  a m p lio  r a d io



589 LIBROS 19

de v is ió n , cu yo  h o r izo n te  es u n a  f ilo so f ía  de la h istoria , y c u y o  per ím etro  está  c o n sti

tu id o  por la d eterm in ac ión  de la estructu ra  h istórica  del i lu m in ism o  en su gén esis y 

sob re to d o  en  sus d esarro llo s fu n d a m en ta les . Es decir , se in ten ta  aq u í, m ed ian te  el 

c o n c e p to  de f ilo so f ía  de la h isto r ia , recuperar el lugar de un a  f i lo s o f ía  que habría  

q u ed a d o  em p ob recid a  al ser e lla  m ism a un a  parcela d e  la h istoria  y de la c u ltu ra .—  F. 

C A S A D O .

N G O C  V U , N .,  Ideología y  religión según M arx y  Engels. Sal T errae, San tan d er 1978,

2 1 .5  x 13.5, 212 p.

N g u y en  N g o c  Vu ha rea lizad o  un estu d io  serio  y or ig in a l cu y o  títu lo  ind ica  clara

m en te  su co n te n id o . P arte  de un in icia l in ten to  de precisar el se n tid o , n o  siem pre  

u n ív o c o , de la palabra « id e o lo g ía » , así c o m o  las relacion es ex isten tes en tre id e o lo g ía  y 

re lig ió n . S on  las d o s  partes cen tra les, n etam en te  d iferen c ia d a s, en  q u e se d iv id e  la obra  

( 1 .a : ap ro x im a cio n es a la id e o lo g ía , y 2 . a: la relig ión  c o m o  id e o lo g ía ) , c o m p leta d a s con  

un a in teresan te  in tro d u cc ió n  y o tra  n o  m en os in teresan te  c o n c lu s ió n . V eam os: en la 

in tro d u cc ió n  se in ten ta  ju stifica r  el p resente  trab ajo , precisam en te  p o r  la fa lta  de una  

obra  co m p leta  qu e sitú a  en sus verdaderas perspectivas los c o n c e p to s  b á sico s q u e  aquí 

se e x p o n e n . T o d o s  lo s m arxistas y m a rx ó lo g o s — dice el a u to r—  están  de acu erd o  en re

c o n o c e r  la noved ad  y la im p ortan c ia  del c o n c ep to  d e  id e o lo g ía  en la d octr in a  de lo s  

m aestros: «e l co n c ep to  de id e o lo g ía  es u n o  de lo s m ás or ig in a les y d e  lo s  m ás am p lios  

q u e M arx ha in tr o d u c id o ...» ,  a firm a , entre o tro s, el c o n o c id o  escritor  m arxista  H . L e

feb vre . Y , sin em b argo , lo s  m ism o s e stu d io so s  n o  se p o n en  de a cu erd o  en  el m o m en to  

de precisar  el co n te n id o  de este  c o n c ep to . « L a  n o c ió n  de id e o lo g ía  es ex trem ad am en te  

c o n fu s a .. .» ,  co n fiesa n  C h â tele t, el p ro p io  L efeb vre , e tc. Se p r o p o n en , p u es , m uy  

d iscrep an tes d e fin ic io n es . Y  ta n to  m ás con tr ib u ye  a este  c o n fu s io n ism o  el q u e lo s d iver

so s a u tores ab ord an  el tem a  d esd e m u y  d iferen tes p u n to s de v ista , sin  q u e  n ad ie  haya  

r ea liza d o  h asta  ah ora  un e stu d io  de c o n ju n to  y en  p ro fu n d id a d . S in  su b estim ar el m éri

to  d e  o tro s in vestigad ores , p ien sa  el au tor  que n u evam en te  d eb e  ab ord arse  el tem a en  

to d a  su am plitud  y co n  to d o  rigor. Y  él m ism o n o s  e x p o n e  su  p r o p ó s ito  y su  m étod o:  

estu d iar  la id eo lo g ía  en el m arx ism o  orig ina l — el d e  M arx y E n g e ls— , reco g ien d o  sus 

fragm en tarias in d ica c io n es, ya  q u e M arx y E ngels n o  han co n sa g r a d o  a  la teo ría  de la  

id e o lo g ía  n in gún  desarro llo  s is te m á tico , ten ien d o  particu larm en te  en  cu en ta  las obras  

de m a d u rez  y n o  lim itá n d o se  — c o m o  se h a  h ech o  de o rd in a r io —  a La  ideología alema
na. Y  así, recurriendo c o n sta n tem en te  a las fu en tes, se  van e x p o n ie n d o  las principales  

id ea s de M arx y E n gels sob re  la id e o lo g ía  (cuatro  c a p ítu lo s) y so b re  la  relig ión  (tres 

c a p ítu lo s) . E n la co n c lu sió n  se  h ace  un a  crítica equ ilibrada  del c o n c e p to  m arxista  de  

id e o lo g ía  y, m ás b revem en te , tam b ién  del de re lig ión , en m a rca d o s en  la d o c tr in a  gen e 

ral d e  M arx — m ateria lism o  h is tó r ico — , ca lifica d o  p or el au tor  c o m o  un verd ad ero  d e 

term in ism o  e co n ó m ic o . C rítica  in tern a  de la d octr in a  d e  M arx-E n gels , h a c ien d o  ver las  

in ev ita b les co n tra d ic io n es en  q u e se ve en vu elta , y crítica  ex tern a  al paten tizar  qu e las 

p rin c ip a les u top ías y p red icc ion es m arxistas h an  sid o  d esm en tid a s p or la  h istoria . E l 

a u to r , b ien  en terad o  de la b ib lio g ra fía  sob re  el tem a de su lib ro , h a  a c u d id o , sob re  to 

d o , a  las fu en tes or ig in a les. Q u iero  destacar, c o m o  im p ortan tes v a lores d e  esta  ob ra , el 

o r d e n  y claridad e x p o sitiv a  y , m ás esp ec ia lm en te , e l tener siem p re en  c u en ta  la  e v o lu 

c ió n  d e  M arx y E n gels a lo  largo  d e  su  p ro d u cc ió n  literaria, sob re  to d o  la  «ru p tu ra»  de  

su p e n sa m ie n to  a partir d e  La  ideología alemana. Se señ a la  ta m b ién  las d iferen c ias  

e n tre  a m b o s am ig o s y  las p ecu liares a p o rta c io n es de cad a  u n o .—  A . E S P A D A .
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M E Y E R , A . ,  Frühsozialismus. Theorien der sozialen Bewegung 1789-1848. V erlag  

Karl A lb er , F re ib u r g /M ü n c h e n  1977, 20  x 13, 405 p.

N o  es n ecesario  p on d erar la trascen denta l im p ortan c ia  h istó r ica  del m arxism o, 

d esd e  m uy d iversos p u n to s  de  v ista . P ero  h em o s de recon ocer  q u e , para com p ren d er é s 

te , c o m o  cualqu ier  o tr o  fe n ó m e n o  h istó r ico , es in d isp en sab le  penetrar h asta  sus raíces 

y  cau sas, estud iar  sus c o n d ic io n a m ie n to s  y en cu ad rar lo  en  las c ircu n stan c ias con cretas  

en  q u e nac ió  y se d esa rro lló . P u e s  b ien , éste  es el in ten to  — a m p lia m en te  lo g ra d o —  del 

p resente  libro q u e n o s  o frece  la E d itor ia l Karl A lb er , d e b id o  a la fecu n d a  p lu m a del D r. 

A h lr ich  M eyer, p ro feso r  de T e o lo g ía  P o lít ica  en la u n iversidad  de O ld en b u rg . E n él se  

estu d ian  lo s m o v im ie n to s  y d octr in as so c ia les  de lo s a ñ o s  an teriores a la p u b licac ión  del 

M anifiesto comunista. E l ín d ice  d e  sus cu atro  ca p ítu lo s , p reced id o s d e  un  in teresan te  

p r ó lo g o  y c o m p le ta d o s c o n  a lg u n o s a p én d ices, será la m ejor  m anera d e  h acern os una  

id ea  p an orám ica  del c o n te n id o  del lib ro . E n el p r ó lo g o , a la vez  q u e se precisan  los c o n 

c e p to s  de « so c ia lism o »  y « c o m u n ism o » , se  n o s o frece  u n a  eru d ita  relac ión  de la litera

tu ra  m ás rep resentativa  sob re el m o v im ien to  ob rero . E l c a p ítu lo  prim ero  se refiere al 

d erech o  natural y la rev o lu c ió n  fran cesa  y se estu d ia  e sp ec ia lm en te  las d octr in as de B a 

b e u f . E l seg u n d o  trata  de F ourier , S a n t-S im o n  y O w en , e stu d ia n d o  tem áticam en te  lo s  

p ro b lem a s d e  la n a c ien te  in d u str ia lización  y las rep ercu sion es de la p ro d u cc ió n  cap ita 

lista . El tercer ca p ítu lo  está  d ed ica d o  a lo s n eo b a b o u v ista s  y a W eitling: la in terpreta 

c ió n  m ateria lista  del d erech o  natural y la c o n e x ió n  del co m u n ism o  c o n  el p ro ceso  del 

esta b lec im ien to  del m o v im ie n to  ob rero . F in a lm en te , el cu arto  ca p itu lo  versa sobre la  

f ilo s o f ía  de H ess y su in flu en c ia  en  el so c ia lism o . E sto s  d o s  ú ltim o s ca p ítu lo s tien en  sus  

resp ectiv o s co m p lem e n to s  sob re  la preh istoria  del c o m u n ism o  en la teo ría  b u rgu esa , y 

so b re  el d esarro llo  del « so c ia lism o  u tó p ic o »  y la tran sic ión  al « so c ia lism o  c ie n tíf ico » .

E l au tor  o p in a , y co n  razón , q u e só lo  ten ien d o  este  a m p lio  p a n o ra m a , q u e repre

se n ta  la in m ed ia ta  preh istor ia  del m arx ism o  anterior a la rev o lu c ió n  d e  m arzo  de 1848, 

se  p u ed e aclarar el p r o fu n d o  c a m b io  y or ig ina lidad  q u e h an  su p u esto  las d octr in as y ac

tu a c io n e s  de M arx y E n gels . E fectiv a m en te , el presente  lib ro  c o n stitu y e  u n a  extraord i

n a r ia  in tro d u cc ió n  h istó r ico -d o ctr in a l, ta n to  a las teorías del pr im itivo  so c ia lism o  (o  

« so c ia lism o  u tó p ic o » ) , c o m o  al p ro p io  m arx ism o , en fo rm a  de un  s istem á tico  y o rien 

ta d o r  recurso a las fu en tes  or ig in a les (B a b eu f, F ourier, S a in t-S im o n , O w er, W eitling , 

H e ss) . E l libro q u e p resen ta m o s co n stitu y e , p u es, un a  seria in v estig a c ió n  acerca  del pri

m it iv o  so c ia lism o , e n te n d id o  c o m o  un a  a d ecu ad a  exp resión  teó rica  del m o v im ie n to  so 

c ia l y  obrero  d esd e 1789 a 1848, y  c o m o  un a  fu en te  im p rescin c ib le  del « so c ia lism o  

c ie n t íf ic o »  de M arx y E n gels . U n a  am p lia  b ib lio g ra fía  sob re  cad a  c a p ítu lo  e índ ices  

c o m p le to s  de fech a s , p erson as y m aterias c o m p leta n  este  m a g n ífico  e s tu d io .—  A . E S 

P A D A .

Espiritualidad

B A T A IL L O N , M ., E l hispanismo y  los problemas de la h istoria  de la espiritualidad es
pañola. F u n d a ció n  U n iversitaria , M adrid  1977, 21 x 13, 102 p.

E ste  cu ad ern o  c o n tien e  tres p iezas d iferen tes y  a d em á s in au gu ra  la s activ id ad es  

e sp e c íf ic a s  d e  la  F u n d a ció n  U n iversitaria , q u e  org a n iza  un  C en tro  de  C o o p er a c ió n  H is-
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p an ista  y un a  B ib lio teca  d e  H isp a n ism o . C o m o  p resen ta c ió n  de una con feren c ia  de B a

ta illo n , n o s  o frece  un  p r ó lo g o  eru d ito  P a d ro  S a in z  R od rígu ez . L a co n feren c ia  de B a

ta illo n  versa  sob re  un libro p ro testa n te  esp a ñ o l o lv id a d o , q u e es la B reve y c o m p e n 

d io sa  in stitu c ió n  de la re lig ión  cristiana , de F ran cisco  de E la o  (e sto  es F ran cisco  de E n- 

z in a s, burgalés) y p o n e  d e  relieve un carácter peculiar d e  E n z in a s , que hace  m editar  

sob re el carácter esp ecia l d e  los reform ad ores e sp a ñ o le s , p reo cu p a d o s por la « e d if ic a 

c ió n »  y por su fu n d a m en ta c ió n  te o ló g ic a  en  la « in h a b ita c ió n  d e  C risto  en  los fie les» . 

B a ta illo n  inv ita  a un  e stu d io  m ás ex ten so  y p r o fu n d o  sob re ese  tem a. E n  la tercera parte  

se rep rod u ce  el P r ó lo g o  de E n zin as, ya  q u e el libro es m uy d ifíc il de con su ltar , pu es, só 

lo  ex isten  de él d o s ejem p lares. S a lu d a m o s esta  serie de p u b lica c io n es y d esea m o s a la  

F u n d a ció n  U n iversitaria  una larga y fecu n d a  v id a .—  L. C IL L E R U E L O .

W O E L L E R , H .,  Einerseits, andererseits, meinerseits. Jeder T ag  ist l( i)  ebensw ürd ig .

K reuz, S tu ttgart 1978, 11 x 19, 124 p.

Se ha d ich o  qu e el su fr im ien to  hace  al h om b re  cu erd o , pero  m ás b ien  se debería  d e 

cir q u e  la b u en a  exp erien cia  es la m adre de la c ien c ia . Se trata aqu í d e  m ostrar la v id a  de  

una p erso n a  en tu siasm ad a  por to d a s las co sa s d e  la vida: cad a  d ía  es d ig n o  d e  vivirse y  

cad a  d ía  es d ig n o  de a m or, c o m o  d ice  el su b títu lo  d e  este  p rec io so  lib rito . A p arece  así 

un a n u eva  v isió n  de la v id a  en  su p a lp ita c ió n  concreta: L a ca sa , la co m id a , el a lco h o l, 

las ce leb ra c io n es festiv a s, lo s  m o m e n to s  d ifíc iles , lo  c ó m ic o  y lo  trág ico , la fam ilia  y el 

t iem p o , la a legría y la in seguridad  o b tien en  aqu í un a  d ign a  co n sid era c ió n . L a  autora  

creyen te  esp eran zad a , y red actora  de la em isora  libre de B erlín , o frece  al p ú b lico  su ex 

p eriencia  refrescan te  y en tu siasm ad a  q u e será b ien  recib ida p or t o d o s .—  D . N A T A L .

K R A N Z , G ., Lexikon der christlichen W eltliteratur. H erder, F reiburg i. Br. 1978, 24 x

15, 1 .094  p.

H erder n o s presen ta  aqu í un  m a g n ífico  in stru m en to  d e  trab ajo  en  un  ca m p o  en  el 

q u e to d o s  lo s in te lec tu a les n ecesitan  sin  cesar de  ta les in stru m en to s . K ranz d iv ide  su  

o b ra  en  tres partes d esig u a les, pero  m u y  útiles. E s p reciso  an te  to d o  lim itar el c o n c ep to  

de L iteratu ra  cristiana  y genera l, d e fin ic ió n , h istor ia  del c o n c e p to , criterio  de se lecció n . 

N o  es d ifíc il ca lificar  de cr istian o  a un  au tor , c u a n d o  el tem a  lo  ex ige . P ero  a veces, se  

n ecesita  un criterio  esp ir itu a l para ju zg a r lo , y h ay  q u e recurrir a  la in ten c ió n  m ism a del 

a u to r . A  v eces n o  b astan  a m b o s criterios y  es p reciso  co m p ro b a r  la  a cep ta c ió n  de los  

lec to res , ta n to  cristian os c o m o  n o  cr istian os. E l a u to r  e x p lica  la  relevancia  q u e este  te 

m a tien e  para d iferen tes ram as d e  la cu ltura  y  ro m p e  un a  la n za  en  favor  d e  las p rod u c 

c io n e s  p o é tica s y artísticas, au n q u e p u ed an  ser in d irectam en te  cristianas tan  so lo . T o d o  

esto  lo  trata  el A u to r  en  la  I. parte.

E n  la  II parte se  estu d ia  la literatura cristiana  p or é p o c a s , id io m a s y  gén eros litera

r ios, a b a rca n d o  m ás de  2 .0 0 0  a u tores. P o es ía  lírica y  d ram ática , ép ica , p rosa  d id áctica , 

a u to b io g r a fía s , d ia r io s , ep isto la r io s , van  d e sfila n d o  c o n  su  fech a s corresp on d ien tes .

E n  la  III parte , que es la  m ás v o lu m in o sa , se o frecen  194 e stu d io s  d e  au tores cris

t ia n o s , en  ord en  a lfa b é tic o , d e  m ayor im p ortan c ia  en  la  literatura  cristian a , y  según  un  

o r d e n  a cep ta d o  en  la  e n c ic lo p ed ia . E s m u y  natural q u e la b ib lio g r a fía  v a y a  princip a l

m en te  d estin a d a  a lec tores de  h ab la  a lem an a , y  q u e  el A u to r  se  excu se  d e  n o  dar esp e 

c ia le s  tra tad os sob re o tro s id io m a s, q u e p u ed en  fá c ilm e n te  ha llarse  en  ca d a  n a c ió n . E n  

to d o  c a so , e l in m en so  cú m u lo  d e  fech as sob re la  v id a  y  c a d a  u n a  de  las ob ras d e  lo s
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a u tores, con v ierten  este  lib ro  en un  in stru m en to  d e  trab ajo  de u so  c o n tin u o  a d isp o s i

c ió n  de lo s escritores. E l h erm o so  v o lu m en  se co m p leta  co n  d o s ín d ices , u n o  de c o sa s  y 

otro  de p erson as. L a p resen tac ión  de H erder es in m e jo ra b le .—  L. C IL L E R U E L O .

B A B IN , P .; B A P IS T E , A .;  B E L IS L E , C .,  Fotopalabra - I .  M arova , M adrid  1978.

2 3 .5  x 13, 52 fo to g r a fía s .

« E l m u n d o  ha q u ed a d o  irresistib lem ente  co n d ic io n a d o  por la Im agen » . H o y  n o  se  

p u ed e  negar esa  « c o n sta ta c ió n » . C o n  la cual q u erem os decir q u e n o  p o d em o s  ser so la 

m en te  « a b ierto s p a s iv o s» , « in d iferen tes a b ierto s» , y m en o s « c ie g o s  p a s iv o s» , an te  esta  

realidad  dada; y p or su p u esto , h em o s de vivir en n o so tro s  ta n to  « la s c o n se c u e n c ia s»  

c o m o  « lo s  p ro b lem a s»  qu e p u ed an  surgir a la h ora  de hab lar del m u n d o , com p ren d er  el 

m u n d o , ad ap tarn os al m u n d o , acep tar al m u n d o , etc . L as c o n secu en c ia s so n  lo  q u e n o s  

p lan tea , y que d e  a lgu n a fo rm a  n o s  fuerza  lo  d a d o , en este  c a so  la  im agen . Y lo s p r o b le 

m a s, so n  lo  que n o so tro s  p la n tea m o s y d e  a lgu n a fo rm a  fo rza m o s a lo  d a d o . A m b a s re

la c io n es, por su p u esto  van  en trelazad as, ya  q u e las co n secu en c ia s so n  p rob lem as, y lo s  

p rob lem as co n secu en c ia s .

L a m adu rez de nu estro  m u n d o  d e h o y  es su p ro fu n d a  y to ta l crisis, o  m ejor  su h o n 

d o  d esco n c ier to , su n o  saber a q u é atenerse  hasta  el p u n to  de llegar a la an gu stia  h a 

b ien d o  p artid o  ya , en  m u ch o s c a so s , d e  e lla . E l m u n d o  n o  h a  p erd id o  n a d a  d e  lo s q u e  

ten ía  — y sigue te n ien d o — ; y m e n o s, n o  ha p erd id o  nada de lo  qu e aún . n o  p o see  o  

q u iere  p oseer . E l m u n d o  es. Y el p u n to  fuerte  y  d ec is iv o  y tam b ién  m ás im p o rta n te  d e  él 

es  el h om b re . E ste  h om b re , v ita lm en te , d e  por sí, es p rob lem ático ; q u iero  decir  c o n  e s to  

q u e , p artien d o  de u n a  v isió n  p ro b lem á tica  del h om b re  n o  se in ten ta  llegar a u n a  v is ió n  

n o  p rob lem ática  de é l, n o  se in ten ta  anu lar lo s p rob lem as, para q u e q u ed e el h o m b re , 

s in o  q u e tra tam os d e  «descub rir  al h o m b re» .

P ero  ahí está  el fe n ó m e n o  d e la  im a g en . F rente  a un a  v isión  y c o n c ep to  del m u n d o  

y  del h om b re , y d e  la v ida , y d e  la fe , racion a l, e stá tica , in te lec tu a l, id e o ló g ic o , s in té ti

c o . . . ,  se revela la « im a g en »  c o m o  un  d esp ertad or de  un  su eñ o  tem p ora l y red u cid o , c a 

p a z  y seguro  d e  d ec irn os lo  q u e aún fa lta  al h om b re  p or d ecir , d e  d escu b rirn os q u e e l 

h o m b re  tien e  aún  m u ch o  q u e descubrir.

L a fo to g ra g ía , la  fo to p a la b ra , e t c . . . ,  la  im agen  en  genera l, es in teresan te, es p r o 

fu n d a  si se qu iere q u e sea  p ro fu n d a , n o s  está  ab r ien d o  ca m p o s, n o s  está  a ler tan d o , n o s  

e stá  p ro b lem a tiza n d o  en  to d o s  lo s  ca m p o s. N o  p o d em o s  o lv id arla . Y m en o s cu a n d o  se  

n o s  h a  red escu b ierto  c o m o  o lv id a d a . P o rq u e  en  el m o m e n to  en  q u e to d o  c o m e n z ó , c o 

m e n z ó  tam b ién  la  im agen . H em o s  de trabajarla  co n sc ien tes  de q u e e lla  tam bién  n o s tra 

b a ja , n o s  p u ed e  trabajar, o  in c lu so  q u e ya  n o s  ha trab ajad o  c u a n d o  n o s  p regu n tam os e  

in v estig a m o s acerca  de  ella .

E ste  m ateria l q u e  n o s brinda E d ic io n es M arova , es in teresan te  y actual. M e h a  su 

g e r id o  to d a s  estas p o ca s  id eas. E s un  m ateria l d e  trab ajo  e lásticam en te  a n c h o , q u e n o  

h a  d e o lv id ar q u ien  trate d e  ayudar a lo s  h o m b res — n o  im p orta  la  ed a d —  a  hacerse y  

descub rirse  c o m o  ta le s .—  J. C A N O .
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Históricas

F U N D A C IÓ N  U N IV E R S IT A R IA  E S P A Ñ O L A . S E M IN A R IO  « C IS N E R O S » . Cua
dernos de Investigación H istórica, 1. M adrid 1977, 18 x 2 6 , 231 p.

E l presente  v o lu m en  d e  « C u a d ern o s d e  In vestigac ión  H is tó r ic a » , q u e  ed ita  el S e 

m in ar io  « C isn ero s»  de la  F u n d a c ió n  U n iversitaria  E sp a ñ o la , co m p ren d e  un a  serie de  

artícu los de c o n o c id o s  in v estig a d o res e ilustres p ro feso res u n iversitarios. D e sd e  A n n ie  

M olin ié -B ertran d  qu e e stu d ia  « E l A d ela n ta m ien to  de C a zo r la  en  el sig lo  X V I» , hasta  

O cta v io  R u iz M a n jó n -C a b eza , c o n  su trabajo  sob re « la  am n istía  de 1833 y  lo s liberales 

e m ig ra d o s» , p a sa n d o  p or u n o  m u y  in teresan te  (p ien so  q u e el m ejor  d e  to d o s)  de  A n to 

n io  D o m ín g u ez  O rtíz  sob re  « c a m p o m a n e s y lo s  « m o n je s  g ra n jero s» .

O tros trabajos p erten ecen  a lo s p ro feso res M ilagros O rtega  C o sta  de E m m art, 

E m ilio  S o la  C a sta ñ o , Jean  P a u l Le F lem , E steban  C o lla n tes  en  c o la b o ra c ió n  c o n  J osé  

P a tr ic io  M erino  N avarro , F ran cisco  Javier G u illam ón  Á lvarez .

E l v o lu m en  co m p ren d e , a s im ism o , un a  serie de documentos, n o tic ia s y las co n sa 

b id as reseñas de lib ros de d iversos a u to r e s .—  T . A P A R IC IO  L Ó P E Z .

O R E L L A  Y U N Z U E , J. L . d e , Partidos po líticos en el P rim er Renacimiento  (1300 

1450). F u n d a ció n  U n iversitaria  E sp a ñ o la . Sem in ar io  « S u á re z » . M adrid  1976, 17 x

2 4 , 536 p.

E l presente libro del p r o fe so r  J osé  L. de O rella  y  U n zu e  p reten d e , c o m o  d ice  el 

m ism o  a u to r , in troducir  al lec to r  en  la  h istoria  ec lesia l del R en a c im ien to  esta  in tro d u c 

c ió n  ha to m a d o  c o m o  veta  de  p en sa m ien to  la e ferv escen c ia  y  rica m alea b ilid a d  d e  fo r 

m as id e o ló g ic a s  y  e fec tiv a s  q u e  c o m p o r ta  la v id a  ec lesia l en  lo s s ig lo s  X IV  y X V .

El au tor  asegura q u e lo  h a ce  d e  un a  form a esco lar  p o rq u e  s ie n d o , c o m o  es, un  

lib ro  d estin a d o  a ser c o m p lem e n to  de  un as lecc io n es m ag istra les, c o m p o r ta  u n a  serie d e  

in gred ien tes qu e un  lec tor  o rd in ar io  ju zgará  de farragosa  p esa d ez , p ero  q u e  un  « u n iv er 

s ita r io »  sabrá apreciar en su  m ed id a .

L ibro d en so  y para h o m b res m etid o s en  lo s grandes tem as h istó r ico s  ec lesia les . N o  

es u n a  h istoria  c o m p leta , s in o  un  ca m in o  ab ierto  en  la h isto r ia  ec lesia l d e l R en a cim ien 

to . U n  lib ro  que hará ver a l lec tor  la  ágil m aleab ilid ad  d e  sen ten c ia s y o p in io n es  en  q u e  

v iv ía  la ig lesia  ren acen tista , m u y  d istin ta  a  la  ríg ida u n ifo rm id a d  en  la q u e  a h o ra  n o s  en 

c o n tr a m o s.

U n a  d e las c o n c lu sio n e s  q u e  sa ca , ya  d e  p r in c ip io , e l p r o fe so r  O rella  es q u e  n o  h a y  

so c ied a d  a lgun a, sea  civ il o  ec lesiá stica , en  la q u e, a  la  larga, n o  se  d en  lo s  p artid os  

id e o ló g ic o s  y socia les; en  u n a  p alab ra , lo s  p artidos p o líc o s .

L a ob ra , así, tras u n a  larga in tro d u cc ió n , se  ech a  a  and ar p or lo s  c a m in o s d e  la  

te o lo g ía , de la h istoria , d e  las co y u n tu ra s so c io -e c o n ó m ic a s , para  estu d iar  a  fo n d o  lo s  

p a rtid o s  p o lít ic o s  ec lesia les d e l prim er R en a c im ien to . Y  term in a  c o n  u n a  serie de  

c o n c lu s io n e s  genera les, h a c ien d o  u n a  v a lo ra c ió n  h istó r ic o -te o ló g ic a  d e  la  in stitu c ió n  

c o n c il ia r .—  T . A P A R IC IO .
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F IN A , A . ,  Des del nostre despax. D o p e sa , B a rce lo n a  1978, 12 x 2 0 , 2 9 2 , p.

E sta  es la h isto r ia  d e  A . F in a  y  M on serrat A v ile s , d e l r en a c im ien to  del m o v im ie n to  

o b rero  e sp ec ia lm en te  en  C a ta lu ñ a , d e  u n a  prim era  é p o c a  d e  C o m is io n e s , de la  lu ch a  

p or  la  d em o cra c ia  y d e  u n a  b r o n c a  tra n sic ió n  llev a d a  seren a m en te , en  lo  q u e  ca b ía , por  

lo s  a b o g a d o s  la b o r  a lis tas c o d o  a  c o d o  c o n  el m o v im ie n to  e stu d ia n til, la  m ed ic in a  d e 

m o c rá tica , y la  g e sta c ió n  d e l n u e v o  s in d ica lism o . E s la  n u ev a  a b o g a c ía  n a c id a  en  el 

c o n g r e so  d e  L e ó n , la  lu c h a  d e  lo s  h o m b res  y  lo s  p u eb lo s  p o r  la  lib ertad  y  la  esp eran za . 

L as ca u sa s y  c a so s  co n c re to s: T o p , p en a  d e  m u erte , A sa m b le a  d e  C a ta lu ñ a , c o n flic to s  

d el b a jo  L lo b reg a t, M a ta ró , S ea t, H isp a n o  O liv e tti, se  co n v ier ten  rá p id a m en te  en  

h e c h o s  p a ra d ig m á tico s . S e  trata  d e  u n a  o b ra  a p a s io n a n te  para  C a ta lu ñ a  y  el resto  del 

E sta d o  e sp a ñ o l, sin  la  cu a l ya  n o  se co m p r en d e  n a d a  d e  u n a  é p o c a  h istó r ica  q u e tien e  

su s te stig o s  d e f in it iv o s  en  lo s  la b o ra lista s d e  A to c h a . E s p rec iso  p o r  e llo  fe lic itar  s in ce 

ram en te  al a u to r  y  a  e d ic io n e s  D o p e sa  q u e  n o s  o fr ec e  la  rea lid ad  p a lp ita n te  d e  u n a  

lu ch a  d e fin it iv a m e n te  ilu str a tiv a .—  D . N A T A L .

P A G A N I , O .,  E l orgasmo del fascism o. M a rtín ez  R o c a , B a r ce lo n a  1978, 13 x 20 ,

188 p.

S e  trata  d e  u n  lib r o -d o c u m e n to  d e  la  v id a  sexu a l d e  lo s  g ra n d es je fe s  del fa sc ism o  y  

su s aven tu ras eró tica s  c o n ta d a s  p o r  las m ism a s m u jeres q u e  las v iv iero n . H itler , M u sso 

lin i, G o er in g , lo s  gran d es p red ica d o res d e  la  au ster id ad  d e lo s  p u eb lo s  ap arecen  aq u í en  

la  farsa  d e  la  v id a  ta l cu a l es , fu era  d e  lo s  so le m n e s d isc u r so s  a  las ferv ien tes m u c h e 

d u m b res . U n a  a m p lia  red d e  m u jeres e sta b a  siem p re  d isp u e sta  para  ev itar  el se n tim ien 

to  m ás te m id o  y  o c u lto  d e  lo s  líd eres racistas: L a  im p o te n c ia . D e  ahí to d a s  las e x h ib i

c io n e s  m ilitarescas y  co m p e n sa to r ia s . E l e scrito  q u e  p r e se n ta m o s, se  su m a  a l c ú m u lo  de  

d o c u m e n to s  d e sm itif ic a d o r e s  d e  la  é p o c a , y  n e c es ita  a h o r a  d e  a lg ú n  W . R eich  o  d e  a l

g ú n  G rossen arth  c o n  u n  p r o fu n d o  an á lisis d e  la  r e la c ió n  se x u a lid a d -v io le n c ia  para  n o  

q u ed a r  red u c id o  a la  su p e rfic ia lid a d  a n e c d ó tic a .—  D . N A T A L .

Psicología y pedagogía

T Y L E R , L . E . ,  Psicología de las diferencias humanas. M a ro v a . M ad rid  1978 ( 3 .a e d .) .

2 3 .5  x  1 2 .5 , 557 p . ~

S o n  n u m er o so s  lo s  p r o b le m a s q u e  p resen ta  el te m a  d e  la  p s ic o lo g ía  d iferen c ia l:  

d esd e  la  c o n v e n ien c ia  d e  segu ir  h a b la n d o  d e  e lla  u n a  vez  term in a d a  la  d éca d a  d e  lo s  70 , 

la  m e to d o lo g ía  y  s is te m a tiza c ió n , el c a m p o  d e su  c o n te n id o , e v a lu a c ió n  d e l in g e n te  y  

d isp er so  n ú m ero  d e  d a to s  y  resu lta d o s  o b te n id o s , o r d e n a c ió n  d e  e s to s  d a to s  d e  m o d o  

q u e  se  o b te n g a n  m o d e lo s  te ó r ic o s  e x p lic a tiv o s , e tc .,  e tc . ,  h a sta  el p la n te a m ien to  d e  p a 

sar de  u n a  e ta p a  in terp reta tiv a  u n a  vez  q u e  se  h an  su p era d o  en  el terren o  d e  las c o m p a 

ra c io n es  la s fa se s  e sp ecu la tiv a s  y  d escr ip tiv a s . L a  p r o fe so r a  L e o n o r  E . T y ler  en  e sta  ter

cera  e d ic ió n  (las d o s  prim eras h a n  a p a rec id o  en  1973 y  1975) lo g ra  o fr ec er n o s lo s  e s 

fu e r zo s  d e  m u c h o s  a ñ o s  d e  e s tu d io  y  d o c e n c ia , d e  r e flex ió n  y  d e  d isc u s ió n  e x p u e sto s  

c o n  u n a  c lar id ad  n o  tan  fr ec u e n te  tr a tá n d o se  de  e s to s  te m a s. L a  o b r a  e stá  d iv id id a  en  

cu a tro  partes q u e  r esp o n d en  a  lo s  t ítu lo s  sigu ien tes: I. C a m p o  d e  la  P s ic o lo g ía  d ife re n 

cia l; II. P rin c ip a les  d im e n sio n es  d e  la s d ife re n c ia c io n e s  in d iv id u a les; III. V a r ied a d es de
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d iferen c ia s y  d e  g ru p os; IV . F a cto res  q u e  p ro d u cen  d iferen c ia s . S e  term ina  c o n  un a  

a m p lísim a  b ib lio g r a fía  (3 6  p á g in a s) m á s lo s  ín d ices d e  n o m b res y d e  m aterias. E l lib ro  

d e  L e o n a  E . T y ler , a c tu a lm en te  p resid en te  d e  la  A m erica n  P s ic h o lo g ic a l A sso c ia t io n ,  

figu ra  c o m o  te x to  en  varias u n iv ersid a d es a m erica n a s y  se  va  in tr o d u c ien d o  en  a lgu n as  

e sp a ñ o la s . E s sin  d u d a  u n a  o b ra  in teresa n te  para  lec to res  d e  h a b la  e sp a ñ o la  en la q u e  

n o  su elen  ab u n d ar  o r ig in a lid a d es  al r e sp e c to .—  F . C A S A D O .

S H E R M A N , A . ,  Psicología de la m ujer. M a ro v a , M ad rid  1978, 21 x 13, 354 p.

Ju lia  A . S h erm an  n o  escrib e  un  lib ro  sob re  la m ujer  d e  e so s  d e  fá c il v en ta  d e b id o  a  

tó p ic o s  c o m u n e s  a cerca  del te m a  d e l p ro g res ism o  fe m in is ta  o  d e  su  lib era c ió n  o  p r e o cu 

p á n d o se  de  su a m b ie n ta c ió n  en  u n a  s itu a c ió n  so c ia l. N o s  o fr ec e  m ás b ien , un  lib ro  c o n  

e n fo q u e  p s ic o ló g ic o  so b re  la  estru ctu ra  d e  la  m ujer . P a ra  e llo  reú n e , v a lo rá n d o lo s , los  

d a to s  e x p erim en ta les re la c io n a d o s c o n  lo s va r ia d o s a sp ec to s  d e  la  p s ic o lo g ía  fem en in a . 

Será  e n to n c e s  e l m ism o  lec to r  q u ien  p o d rá  sacar c o n c lu s io n e s  p ro p ia s acerca  de la  

p s ic o lo g ía  d iferen c ia l d e  lo s se x o s . D e sp u é s  d e  u n  prim er c a p ítu lo  d e d ic a d o  a las d ife 

ren cias b io -p s ic o ló g ic a s  p o r  razón  del se x o , lo s  c a p ítu lo s  van  d esc u b rie n d o  el d esa rro llo  

e v o lu t iv o  co m p r en d ien d o  to d o s  lo s p e r ío d o s  d e  la  v id a  fe m en in a  d esd e  la  n iñ ez  h a sta  la  

a n c ia n id a d  y  te n ie n d o  en  c u en ta  to d a s  las m a n ife s ta c io n e s  d e  d ich a  v id a .

C in c u e n ta  a p retad as p á g in a s d e  b ib lio g r a fía  y un  ín d ice  o n o m á s tic o  y te m á tic o  de  

la  o b ra  so n  u n  p r e c io so  c o m p le m e n to  d e  la  m ism a .—  F . C A S A D O .

Literatura

D R O N K E , P . ,  L a  lírica  en la E dad M edia. S e ix  B arral, B a r ce lo n a  1978, 12 x  19, 362  p .

D e  a n te m a n o  te n e m o s  q u e  decir  q u e , p o s ib lem e n te , e s te m o s  a n te  la  m ejo r  in tro 

d u c c ió n  h o y  a cce sib le  a  la  lír ica  m ed iev a l. P eter  D r o n k e , p r o fe so r  d e  la  U n iv ersid a d  de  

C a m b rid g e  y  u n o  d e  lo s  m ás d ist in g u id o s  m e d iev a lista s d e  n u estro s  d ía s, se e n fr en ta  en  

este  lib ro  c o n  u n  p a n o ra m a  a la  vez  v a r ia d o  y  u n ita r io .

E l m a rco  c r o n o ló g ic o  a  estu d ia r  se  e x tie n d e  a p r o x im a d a m e n te  d esd e  el 85 0  a 1300; 

es dec ir , d esd e  lo s  d ía s d e  C a r lo m a g n o , h a sta  e l m o m e n to  en  q u e  ya  es in m in en te  la  

gran  ruptu ra literaria  q u e  su p o n d r á  la  o b ra  de~ P etrarca .

L a  o b r a  p re ten d e  ser c o m o  u n a  in tr o d u c c ió n  a  la  lír ica  m ed iev a l p r o fa n a  y  reli

g io sa  de  las len g u a s ro m á n ica s  y  g erm á n ica s. U n a  lír ica  q u e  tien e  u n  carácter  in tern a 

c io n a l, y  lo s  p o e m a s  c o m p u e s to s  en  la tín  o  en  len g u a  vu lgar  n o  p u ed en  ser e n te n d id o s  

fu era  d e l m a rco  d e  la  tra d ic ió n  e u r o p e a . T r a d ic ió n , p u es , u n ita r ia , p ero  n o  in d iferen 

c iad a .

In ten tar  e sta  a v en tu ra  literaria  so la m e n te  p u ed e  h a c e r lo  un  m e d iev a lis ta  d e  la  ta lla  

d e  P ete r  D r o n k e , y  a fe  q u e  lo  c o n s ig u e  y  la  rem ata  d e  veras, y a  q u e  h a sta  la  fe ch a  n in 

g ú n  lib ro  ex iste  q u e  h a y a  e s tu d ia d o  e sta  tra d ic ió n  lír ica  e u r o p e a  en  to d a  su  a m p litu d  c o 

m o  lo  h a ce  n u estro  m e d iev a lis ta  in g lés .

L a  o b r a  es e x ten sa  y  c o m ie n z a  p o r  u n  c a p ítu lo , ta m b ién  in tr o d u c to r io , « d e  in 

térp retes e in terp re ta c ió n » ; es d ec ir , d e  lo s  h o m b res  y  m u jeres q u e  c a n ta ro n  y  b a ila ro n  

en  la  E u r o p a  m e d iev a l, h ered ero s d e  d o s  tra d ic io n es  m u sic a les  a  la  vez: la  ro m a n a  y  la  

germ á n ica .
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L u e g o  va  r ep a sa n d o , en  un  a n á lis is  seren o  y o b je t iv o , el d esa rro llo  d e  la  lír ica  reli

g io sa  y  d e  la  lír ica  a m o r o sa  m e d iev a l, r em a ta n d o  el e s tu d io  c o n  un  A p é n d ic e  de  

m e lo d ía s , o tr o  d e  u n a  B ib lio g ra fía  se lec ta , para  term in ar c o n  un  ín d ic e  a lfa b é tic o  

c o m p le to .—  T . A P A R IC I O .

G A L M E S  D E  F U E N T E S , A . ,  Épica árabe y  épica castellana. A r ie l, B a r ce lo n a  1978,

1 1 x 1 8 ,  171 p .

U n a  frase  d e  R . D o z y , a u to r  d e  « H is to r ia  d es m u su lm a n s d ’E sp a g n e » , c ita d a  por  

Ju lián  R ib era  y  p o s ter io rm e n te  m u y  rep etid a , h a  p u e s to  en  d u d a  la p ro p ia  ex is ten c ia  de  

la  p o e s ía  n arrativa  en  la  litera tu ra  árab e.

P e r o  d esd e  1861 en  q u e  el arb ista  h o la n d é s  p r o n u n c ió  la  refer id a  frase  h a sta  los  

d ía s d e  M . P id a l y  D á m a so  A lo n s o ,  p a sa n d o  p o r  M ilá  y  F o n ta n a ls , h a n  p a sa d o  m u ch a s  

c o sa s  y  se  h a n  v e n id o  a b a jo  teo r ía s fra n cesa s so b re  el o r ig en  d e  la é p ica  c a ste lla n a , a n 

tes so s ten id a s  p o r  to d o s .

A lv a r o  G a lm és d e  F u e n te s , q u e  y a  h a b ía  p u b lic a d o  en  1967 un  p e q u e ñ o  e stu d io  

so b re  un  te x to  a lja m ia d o  (es  d ec ir , un  te x to  e scr ito  en  caracteres árabes p o r  u n  m o r isco  

e sp a ñ o l) , t itu la d o  « E l L ib ro  d e  la s b a ta lla s» , a tra íd o  p o r  la s c o n c lu s io n e s  d e  e ste  trab a 

j o ,  n o s  o fr ec e  a h o r a  e sta  n u ev a  o b ra  so b re  te m á tic a  p a rec id a , y  q u e  en  rea lid ad  n o  es 

o tra  c o sa  q u e  la  C o m u n ic a c ió n , a m p lia d a  y  a c tu a liz a d a , q u e  p r esen tó  en  u n  C o n g re so  

In ter n a c io n a l, c e le b r a d o  en  R o m a  el a ñ o  1970 so b re  e l te m a  « L a  p o e s ía  é p ica  e  la  su a  

fo r m a z io n e » .

E l p r o p ó s ito  d e l c a ted rá tico  d e  F ilo lo g ía  R o m á n ic a  d e  la  U n iv ersid a d  d e  O v ie d o ,  

r o m a n ista  y  a rab ista  a  la  v e z , c o n  in d ep en d e n c ia  del o r ig en  q u e  se a tr ib u ya  a  la  ép ica  

c a ste lla n a , c o n s is te  s im p le m en te  en  señ a lar  a lg u n o s rasgos d e  lo s  p o e m a s  é p ic o s  d e  C a s

t illa  a tr ib u ib les a in f lu e n c ia  á rab e , en  e l m ism o  se n tid o  q u e  el c ita d o  M en én d e z  P id a l,  

su p u e s to  e l o r ig en  g e rm á n ic o  d e  la  é p ica  c a ste lla n a , señ a la  in f lu e n c ia s  p articu lares en  

e sta  ú ltim a  d e  las c a n c io n e s  d e  g e sta  fra n cesa s.

E l lib ro  c o n s ta  d e  varias secc io n es: L a  narrativa  é p ica  en  el m u n d o  m u su lm á n ; lo s  

e le m e n to s  te m á tic o s  d e  la  e p o p e y a  árab e  re fle ja d o s  en  la  é p ica  caste llan a; estru ctu ra  e x 

tern a  d e  la  é p ica  ca ste lla n a ; e l c o n d ic io n a m ie n to  in tern o  d e  la  é p ica  árab e , y  su  r efle jo  

en  la  c a s te lla n a .—  T . A P A R IC I O .

M A R C H , A . ,  O bra poética. E d ic ió  B ilin g ü e  ca ta lá n  y  c a ste lla n o  p o r  P . G im ferrer  y

J . M o la s . A lfa g u a r a , M ad rid  1978 , 12 x  2 0 , 26 6  p .

E d ic io n e s  A lfa g u a r a  n o s  p resen ta  la  o b r a  d e  u n o  d e  lo s  g ra n d es de  la  p o e s ía  en  su  

len g u a  o r ig in a l y  en  tr a d u c c ió n  c a ste lla n a , c o n  u n  a d m ira b le  e s tu d io  c r ítico . S o n  in tere 

sa n tes  esta s  p u b lica c io n e s  b ilin g ü es  q u e  c o n tr ib u y en  so b rem a n era  al c o n o c im ie n to  y  re

c o n o c im ie n to  m u tu o  d e  d o s  len g u a s h erm a n a s y  a  cap tar  en  to d a  su  b e lle z a  y p r o fu n d i

d a d  lin g ü ística s d e  A u sia s  M a rch . S ó lo  así p u ed en  ev itarse  m a len ten d id o s  y  h o stilid a d es  

c u a n d o  se  trata  d e  p o te n c ia r  la s len g u a s a u tó c to n a s .

A u sia s  M arch  tien e  m u c h o  q u e  d ecir  c o n  su  p o e s ía  y su  f i lo s o f ía  p o é t ic a . E s el 

h o m b re  in terio r , el h o m b re  q u e  p ie n sa  y s ien te  u n ita r ia m en te . E s el p o e ta  d e  lo s  e sta d o s  

p s ic o ló g ic o s  y  d e l p reg u n ta rse  p r o fu n d o , el p o e ta  q u e  a m a  y  se s ien te  re fle ja m e n te  c o 

m o  u n  m u n d o .

C reem o s q u e  e sta  e d ic ió n  b ilin g ü e  p u ed e  ayu d ar a  su  r ed escu b r im ien to  en  p r o fu n -
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d id a d , su b sa n a n d o  co n  e llo  lo s  p re ju ic io s  q u e  a n ter io res lec to res  p u ed a n  h ab er crea d o  

al c o n o c e r lo  ú n ica m en te  p or  tr a d u c c io n e s .—  Á N G E L  R O D R ÍG U E Z  M E R IN O .

M A X  A U B , E l laberinto mágico I  y  I I :  Campo cerrado, Campo abierto. A lfa 

gu ara , M adrid  1978, 19 .5  x 12, 2 5 0  p . 4 2 2  p.

M ax  A u b  m erece  u n a  r e flex ió n . Y n o  p rec isa m en te  — a u n q u e  c u e n ta —  p o r  lo  de  

« e x ila d o » . U n a  reflex ió n  sin  in te n c io n es  ni c o n n o ta c io n e s :  « v a lo r a tiv a s» , « c r ít ica s» ,  

« r ec u p er a d o r a s» , « c o n so la d o r a s» , y m e n o s  « ju s t if ic a d o r a s»  — ni a él n i a n o s o tr o s , ni 

a q u ién  n o s  u n e ( ió ) ,  ni a q u ien es n o s  sep ara  (ó )— » . L o  q u e  es u n a  reflex ió n : un a  r efle 

x ió n .

« L o  q u e im p o rta  es la  verd ad . N o  p ara  q u é  v iv o , s in o  para  q u é  d eb iera  v iv ir . N o  

p u e d o  esco g er . ¡T on ter ía ! siem p re  se p u ed e  e sc o g er . U n o  e sc o g e  siem p re. A u n q u e  n o  

q u iera . V ivir  es e sco g er . S iem p re  se  p u ed e  h acer  lo  q u e  n o  se h a c e . N o  se h a ce  lo  q u e  se  

quiere: lo  q u e  se  e sc o g e . S e  e sc o g e  en tre  lo  q u e  le  d an  a  u n o . E sc o g e r  es v en cer  o  dejar 

se . Si e s c o jo  v e n c ié n d o m e , ya  he  v e n c id o . Q u ien  d u d a  m uere; q u ien  e sc o g e  v en ce . D u 

d o  lu e g o  e sto y  v é n c id o . N o  es c ier to . S é  d ó n d e  e stá  la  v erd a d , y  e s to y  c o n  e lla . L o  q u e  

n o  c o n o z c o  es el a ta jo . L o s  c a m in o s d e  la  p r o v id e n c ia , p ero  ¡V ive  D io s!  to d o s  lo s  c a m i

n o s  llev a n  a R o m a . S í, h ijo : ¡P o r  lo s  cerros de  Ú b ed a ! ¿y si a  m e d io  te  d a s c u e n ta  d e  

q u e  vas errado?  ¡N o  im p o rta !: ¡ese  es el c a m in o ! y  si te  v u e lv es  a trás, ¡ése  es el 

c a m in o !»  (Cam po cerrado).
M ax A u b , q u e  n a ce  en  P a rís , en  1903, d e  p ad re  a lem á n  y m ad re fra n cesa , es 

« h o m b re  e sp a ñ o l»  d esd e  siem p re. Y  se  n a c io n a liza  — é l— en  é sta  a  lo s  v e in te  a ñ o s . E n  

1939 fu e  d irector  d e l tea tro  N a c io n a l. « P r e d ic a »  su  d isc u r so , c u a n d o  p artic ip a  en  la  

R eal A c a d e m ia  d e  la  L en g u a  en  1956. E sc r ib ió  d e  to d o :  P r o sa , te a tro , fá b u la , 

c u e n to .. .:  im a g in a b a , p e n sa b a , m o r ía , p ero  sob re  to d o  « v iv ió  para  segu ir v iv ie n d o » .  

A h o r a  se  le  ed ita  en  E sp a ñ a  p o r  A lfa g u a r a -E d ic io n es . Y  to d o  lo  q u e  e sc r ib ió , an tes q u e  

n a d a  p e r so n a je s , fu e  p ara  b u sca r, y  es ío  q u e  e n c o n tr ó .

S e  le  re la c io n a  c o n  la  guerra  y  p or  ta n to  c o n  la  p o lít ic a , so b re  to d o  q u ien es  les « in 

teresa »  h ab lar  d e  guerra y d e  la  gu erra , d e  p o lít ic a  y  d e  la  p o lít ic a . L e á m o s le . . . ,  y 

siem p re  a través de  sus p erso n a jes: « P o r q u e  p ara  ti la  p o lít ic a  es la  b ase  d e  la  h u m a n i

d a d . T e  b a sta  q u e  un  cu a lq u iera  c o m u lg u e  c o n  tu s  id ea s p o lít ic a s  para  q u e  sea  tu  a m ig o  

( . . . ) .  P er o  n o  a m ig o . L a a m ista d  es o tra  c o sa . U n a  lig a z ó n  m á s v ita l. N o  só lo  u n a  per 

so n a  c o n  q u ien  se h a b la  m a l d e  lo s  e n e m ig o s , d e  lo s  p ro b lem a s d e l m o m e n to »  (Campo  
abierto). Y  sig u e , n o  p ara. N u n c a  paró: « R e c o r tá is  el m u n d o  d e  u n a  m an era  terrib le  

— sin  d a ro s cu e n ta , d esd e  lu e g o — . P a ra  v o so tr o s  to d o  se  refiere  d irec ta m en te  a la  

p o lítica : to d o  se  tiñ e  d e  su  co lo r: la  a m ista d , la  c o m id a , la  litera tu ra , la  p in tu ra , el 

a m o r . Y a  n a d a  es g ra tu ito . Y a  n a d a  es p o rq u e  sí. T o d o  v ien e  a  ten er  in te n c ió n , a  ser  

p o r  a lg o . M a tá is  la  e sp o n ta n e id a d »  (Cam po abierto).
M a x  A u b  d a  para  e s to  y  p ara  m u c h o  m á s. Y  m e te m o  q u e  « h o y »  sig u e  tan  s ó lo  c o 

m o  su — u n o —  p erson aje: « S o n  ta n  h ip ó cr ita s  c o m o  y o . ¿ C o m o  qu ién ?  E se  y o  q u e  m e  

h a  sa lid o  d e  m á s. ¡E sto y  so lo ,  so lo ,  c o m p le ta m e n te  so lo .  L o  d ijo  g r ita n d o , y a  en  e l P a 

ra le lo . E fe c tiv a m en te , n o  h a b ía  n a d ie . S a c ó  su  p is to la  y , a p u n ta n d o  a  lo s  c ie lo s , d isp a 

ró  to d o  su  ca rg a d o r»  (Cam po cerrado).
O tro  p erso n a je: « — ¿ C o n  q u ién  e stá s? — . C o n  lo s  q u e  d esea n  cam b iar  el m u n d o .  

C o n tra  lo s  q u e  q u ieren  q u e  siga  s ie n d o  c o m o  e s»  (Cam po abierto).
E l C a m p o  cerrad o  es claro: se  t ien en  las g a n a s p ara  p o d er  lu ch ar . E l c a m p o  a b ierto  

es  o b sc u r o  y  sin  agarrad ero , se h a  d e  e sc o g er  en tre  am ar u  od iar: se  h a  d e  ser libre: y  e so
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sin  ser va lien te: « — ¿q u é ves? . — L o  m ism o  q u e  tú: la  n o c h e »  (Campo abierto). Y m ás  

ad elan te: « ¿ D ó n d e  e stá  el asid ero?  L a so la  p ied ra , el só lo  la g o »  (Campo abierto). E s él: 

M ax A u b .—  J. C A N O .

G R A S S , G .,  E l tam bor de hoja lata. A lfa g u a r a , M ad rid  1978 2\  22  x 14, 655 p.

D a n z ig  1927. G ü n ter  G rass, d e  p ad re  a lem á n  y m adre p o la c a , v ive  el m u n d o  eu ro 

p e o  d e  la guerra , la  pre-guerra  y la p o st-g u erra , c o n  un  p u eb lo  ven ced o r  y v e n c id o  si

m u ltá n e a m e n te . P o r  e so  E l tam bor de ho ja la ta  es p o s ib lem e n te  la  n o v e la  eu rop era  m ás  

im p o rta n te  de  n u estro s  d ías c u a n d o  ya  n a d ie  d u d a  d e  la n ecesid a d  fís ica  y aún  

m e ta fís ic a  de o lv id a r  lo s ta m b o r e s . U n  m u n d o  h a  d esa p a rec id o  y n o  sa b em o s cual n o s  

to ca rá  en  su erte . Si las c o m p a r a c io n e s  n o  fu eran  siem p re o d io sa s  y gen era lm en te  in ju s 

tas d ir ía m o s q u e  el U ly ses  de  J o y c e  es d e  lo  m ás p r ó x im o  a G ü n ter  G rass. L a era d e  los  

ta m b o res, las m arch as tr iu n fa les y las so le m n id a d es  en  farsa  h a  term in a d o . E l p r o ta g o 

n ista , O scar, se n ieg a  a v iv ir h e r o ic a m en te  c o m o  las p erso n a s m a y o res lo s  m o m e n to s  

c u lm in a n tes  d e  lo s  lla m a d o s t iem p o s  h ero ico s: L a d e fe n sa  d e  la c iu d a d  p or la s arm as, 

lo s  d e sfiles  tr iu n fa les , lo s  p a r tid o s p o lít ic o s  m e s iá n ico s , la  r e lig ió n  d e  ceb a d era s , la  fa 

m ilia  y la casa  de  fa c h a d a s a lt iso n a n te s  y de  in teriores b r o n c o s  y su c io s , el a m o r  d e  e n 

g a ñ o s  e ter n o s , la e n se ñ a n za  crea d o ra  d e  fa n to c h e s  ru tilan tes , la c ien c ia  tan  c ie n tíf ica  

c o m o  lo s  h o r ó sc o p o s , la so lid a r id a d  m a n ten id a  p o r  la fu erza  d e  lo s gu a rd ia n es, la  c o 

m u n ic a c ió n  q u e  n o  c o m u n ic a  n a d a , e tc . e tc . S o la m e n te  q u ed aría  la p o s ib ilid a d  d e  hu ir, 

p ero  ¿a d ó n d e  huir? L o  q u e  v en g a  d esp u és  d e  e s to  ya  n o  d eb e  ex trañ arn os n a d a , sea  la  

bruja  n egra o  lo s  esp ír itu s an im ales: O scar n u n ca  llegará  a  m ayor  en  ese  m u n d o . H a y  

q u e  fe lic itar  a A lfa g u a r a  p o r  e sta  o fe r ta  im p r es io n a n te  q u e  ha c o n se g u id o , a  p esar  d e  lo  

v o lu m in o so  del te x to , d o s  e d ic io n e s  este  a ñ o  p rim ero  en  q u e sa le  al p ú b lico  d esp u és de  

p erm an ecer  reten id a  p or  ra zo n es e v id en tes  d e  c o n te x to .—  D . N A T A L .

M A Y , P . ,  Chris. Nacida inocente, 2. “ parte. M a rtín ez  R o c a , B a rce lo n a  1978, 14 x  20 ,

203 p .

S i e l r e fo r m a to r io  refo rm a ra  a lg o , q u é  h a ce  la  p e r so n a  refo rm a d a  c u a n d o  v u e lv e  a 

la  v id a  real? E sta  es la  h isto r ia  d e  C hris: U n  in te n to  jo v e n  d e  en con trar  d e  n u e v o  la  d ig 

n id a d  y la  c o m u n id a d  p erd id a . E s  d u ro  c o m p r o b a r  q u e  e l en c ierro  n o  d ifiere  d e m a sia d o  

d e la  so c ied a d  q u e  lo  su ste n ta  y a  q u e  es su  p u ro  reflejo : v io le n c ia  d en tro  y  v io le n c ia  

fu era , a d u ltera c ió n  c o n sta n te  d e l d iscu rso  h u m a n o  p or lo s g ru p o s d o m in a n tes  q u e  lo  

crean . A s í,  C h ris, v íc tim a  h o rro r iza d a  d e  su  m e d io  fa m ilia r , p re ten d id o  c a m in o  d e  rein 

serció n  so c ia l, a p a rece  o f ic ia lm e n te  c o m o  p erversora  d e l ba lu arte  sa lvad or  q u e p recisa 

m en te  la  h a  d estr u id o . L a  m o r a le ja  es ev id en te: sin  m o d if ic a c ió n  del m e d io  e c o ló g ic o  

so c ia l, n a d a  resu e lven  las p e c e r a s .—  D . N A T A L .

V A R IO S . La  casa de la f ic c ió n .  F u n d a m en to s . E spira l/rev is ta  3, M ad rid  1977, 2 0  x 11.

310  p .

« L a  c a sa  d e  la  f ic c ió n » , n ú m er o  tres d e  e sta  c o le c c ió n  « esp ira l-rev is ta » , tra ta  de  

dar a  c o n o c e r  las fig u ra s q u e  rep resen tan  e l p a n o ra m a  a c tu a l d e  la  literatura , ese  b o s 

q u e  e n c a n ta d o  n e c es ita  d e  u n a  n u ev a  re in terp reta c ió n  d e  su s m ister io s y  su s p e 

n u m b ra s. E n  « L a  c a sa  de  f ic c ió n »  p a r tic ip a n  « d u e n d e s»  c o m o  E d g a rd o  G o za r in sk y ,
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J u lio  O rtega , A . S á n ch ez  R o b a y n a , O rla n d o  J o sé  H ern á n d ez , S u sa n n e  Jill L ev in e , R o 

b erto  E ch evarren , G . C abrera In fa n te , A n sje  M . G . P erq u in , M . R ica rd o  B arn atán , 

D a v id  H u y m a n , y J o sé  M igu el O v ie d o .

« L a  casa  de  la f ic c ió n »  es un b u ce o  h acia  lo  p r o fu n d o  d e ese « su b su e lo »  q u e es la  

L iteratura . « L a  ca sa  d e  f ic c ió n »  y sus m o ra d o res q u ed a n  d e fin id o s  p er fec ta m en te  por  

u n o  d e  sus d u en d es , E . G ozar in sk y: « L a  « v e rd a d »  q u e tan ta  d ign id ad  c o n fier e  a la h is

to r ia  es ap en as la a u sen c ia  de c o n tr a d icc ió n  en tre  las v ers io n es recog id as d e  un h ech o;  

p ero  n in gú n  h e c h o  es in m u n e  a la in terp reta ció n , ni p u ed e  e lu d ir  su carácter de fu n 

c ió n , c u y o  va lor  se  m o d ific a  segú n  el c o n te x to  h istó r ico  de cad a  n u ev a  lectura . E l rela to  

f ic t ic io  deriva su c o n d ic ió n  h íb rida , tal vez esp ú rea , sin d u d a  sa lu d a b le , de ser un m ero  

« p o s ib le » :  ( . . . ) ,  la f icc ió n  ( . . . )  d escu b re  en  esa  v a c ila c ió n  u n a  particu lar r iq u e z a » .—  J.

C A N O .
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