252 RECENSIONES

2) SISTEMATICA

O. Gonzalez de Cardedal, El lugar teoldgico de la teologia (Madrid:
Real Academia de Ciencias Morales y Politicas 1986) 151 pp.

La naturaleza de este librito es particular, pues se trata del Discurso
leido el dia 11 de marzo de 1986 en el acto de su recepcion publica como
académico de numero por el excelentisimo sefior don Olegario Gonzdlez de
Cardedal y Discurso de contestacion del académico Excmo. Sr. D. Mariano
Yela Granizo (subtitulo). Un escrito para ser leido, pues, en publico no es
nunca un tratado de investigacién que el lector necesite corroborar median-
te consulta del aparato critico ofrecido por el A (autor). Tiene su género
propio. Por otra parte, tampoco puede ser una elaboracién sistematica, cuya
complejidad légica haya de ser lentamente descubierta y compulsada me-
diante la verificacion de la interna coherencia e ilacién de los rezonamien-
tos discursivos que se deben suceder. El discurso de Gonzalez de Cardedal
(= GC) no es, sin embargo, tampoco un «divertimento» para un auditorio,
cuya atencién sea preciso retener a riesgo de no ser escuchado por nadie.
Se trata de un auditorio de académicos, de profesionales del discurso légico
y del analisis conceptual, si no de la semantica del lenguaje en si mismo,
como es el caso de los académicos de la lengua. La solucién la ha encontra-
do GC en un camino intermedio.

El libro tiene cuatro partes: tras las palabras de salutacién, I. Emplaza-
miento y misién de la teologia; 1. Un paradigma en el origen: San Pablo;
III. La misidn actual de la teologia; y IV. Teologia y ciudadania. Por ellas
puede colegir el lector la naturaleza de este «discurso para académicos»
(por utilizar una expresion sin duda del gusto del A. que escribe «epflogos
para japoneses»). Se trata de una elaboracién reflexiva, que ha de ser es-
cuchada en voz alta, sobre la naturaleza y cometidos del discurso y que-
hacer teolégicos, en un contexto social, cultural e historico bien determi-
nado de Espafia (una constante en la preocupacién intelectual de GC). El
texto en si no ofrece nada nuevo que el A. no haya dicho ya en sus multi-
ples publicaciones, algunas de ellas escritas con finalidad idéntica a la pre-
tendide. en este discurso: hacer un lugar a la teologia espafiola en la socie-
dad de nuestro tiempo. Un lugar que la teologia merece entre nosotros muy
en particular, por ser inevitable referencia cultural de la historia de Espafa,
no menos que de la historia de Occidente, aunque la luz de la fe que alcan-
z6 al Nuevo Mundo viene «del Oriente» y su pretension es universal. Hacer
ademés ese lugar para la teologia después de la compleja y trauméatica vi-
vencia de lo religioso entre nosotros desde hace casi doscientos afios y, sobre
todo, después de la ultima guerra civil entre espafoles y la irrupcién del
postconcilio del ultimo Vaticano en nuestra sociedad y conciencia nacional.

La lectura del discurso de GC descubre su erudicién caracteristica y su
cuidado por la lengua. Es éste un texto que a retazos es de valor literario
indudable, lo que no evita, empero, que en ocasiones resulte asaz retorico.
El discurso lorga ademas sistematizar ideas vertidas en otros lugares, desde
Meditacién teolégica desde Espafa (1970) hasta sus ultimas publicaciones
Espaia por pensar (1984) y La gloria del hombre (1985), acerca de la teologia,
esto es, del hablar sobre Dios en las condiciones de nuestra circunstancia
historica y social.
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De las cuatro partes mencionadas del discurso, la primera resulta par-
ticularmente clarificadora. Se distingue entre lugar (=el dénde del quehacer
teolégico) y lugares «exterior», «interior» e «interno» (lugares los dos tltimos
los propios del teologizar como pensamiento con identidad particular: la dada
a la teologia por la reflexion que es hecha desde la fe y en su dinamismo; y
el lugar subjetivo o actitud que caracteriza al sujeto que teologiza); y al
hacer esta distincién GC consigue definir la practica teologica discriminan-
do (= ejerciendo «discrimen») cuanto de espurio acompafa a la teologia y
la ahoga en su misma razén de ser. La ubicacion es asimismo distinguida del
«lugar teolégico» en el sentido en que la tradicion habla de los loci theolo-
gici, desde Melchor Cano entre nosotros, epistemolégicamente entendidos
como fuente y norma del discurso teolégico. Se echa aqui de menos una
alusién a algunos de los problemas que se le plantea hoy a la epistemologia
teoldgica de los lugares teoldgicos (la critica que la modernidad ha hecho
a la tradicién y la cuestion de su recuperacion hermenéutica; la cuestién no
menos probleméatica de la cientificidad de la teologia en el contexto de las
ciencias; etc.).

Preguntandose por quién es un tedlogo y qué es una obra teologica, el A.
apela al paradigma de San Pablo. El A. es consciente de que, en el paradig-
ma mencionado y por él elegido, la teologia y el saber profano encuentran
una dialéctica relacion que no es otra que la que hay entre gracia y natu-
raleza, la cual condiciona el lenguaje sobre Dios y el saber que traduce e
interpreta. No deja sin embargo de sorprender que el paradigma paulino
ofrecido sea, en realidad, el debido a la teologia lucana, sin al menos apa-
rentes hendiduras con el que es debido a la teologia paulina especifica.
Sea como sea, se ocupa de él en la segunda parte. La tercera afronta la mi-
sién de la teologia en la actualidad y entre nosotros. Aqui, siendo claro y
preciso el A., reitera una vez mas lo que viene diciendo ailos atras, muy
atento a las modalidades y corrrientes que jalonan la tayectoria teoldgica
de cuanto representa el pensamiento cristiano del siglo xx.

Finalmente, la cuarta parte de su discurso se ocupa de la relaciéon en-
tre teologia y ciudadania. También nos son conocidas sus propuestas y ape-
laciones, pero es verdad que ahora han sido ordenadas y enriquecidas. Se
trata de las treinta ultimas paginas que no dejan de ser programa en nues-
tra circunstancia hispanica. Una anotacién todavia: a veces tiene uno la
impresion de que GC atribuye al quehacer teoldgico —maéas que a modali-
dades del espiritu, que le son paralelas y concurrentes— expresiones diver-
sas y lenguajes diferenciados de la experiencia teologal y no teolégica. (Bas-
ta solo apelar al logos interno de un discurso para suponer que es idéntico
como discurso a cualquier otro, portador también de su propio logos? Sin
embargo, la poesia no es filosofia, aunque suponga concepciones de la rea-
lidad que implicitamente se desarrollen en un sistema filoséfico.

A. Gonzalez Montes

F. A. Pastor, La légica de lo inefable. Una teoria teologica sobre'e}
lenguaje del teismo cristiano (Roma: Editrice Pontificia. Universita
Gregoriana 1986) 329 pp.

Es este un volumen de cinco ensayos teolégicos bien trabados, apareci-
dos previamente en lugares diversos (véase la Nota indicativa de p. 317): a
excepcion del texto inédito del cap. IV dedicado a La cuestion apofdtica
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{pp. 168-254). Segun se dice por parte del A(utor), los caps. III, IV y V han
sido de nuevo reconsiderados para su publicacién en este volumen.

El cap. 1. La logica de lo inefable (pp. 17-62) da titulo al libro entero y
estd dedicado a esbozar unas reflexiones metodolégicas y teoréticas sobre
el discurso teoloégico, contando con las exigencias que plantea a este dis-
curso la moderna semiética. En este sentido tiene importancia atender a
las exigencias que plantea la posibilidad de establecer una teoria teologica:
las diversas hipétesis metodolégicas que pueden hacerse, la axiomatica que
debe enmarcar los postulados; asi como la naturaleza que reviste el lengua-
je del teismo cristiano: reglas y teoremas. Concluye el A. afirmando que
este lenguaje teoldgico del teismo cristiano es «expresién lingiiistica de la
afirmacion de Dios, a la luz del primer articulo de la fe» (p. 80), referencia
dogmatica que determina practicamente toda la reflexion del A. en estos
ensayos. Este lenguaje tendra que tomar buena nota de la critica de la reli-
gién y del caracter secularizado de la cultura de hoy, si es que quiere dar
con «el método teorético Iquel debe proponer los axiomas generales, las re-
glas linglisticas y los teoremas teologicos, que mejor puedan expresar el
sentido, la significacién tedrica y practica y la relevancia del lenguaje cris-
tiano sobre Dios» (p. 61). De mucha importancia es no perder de vista tam-
pooc algo que el A. repetird en otros lugares de su volumen: que las polari-
dades del lenguaje teologico (= caracter dialéctico inevitable del mismo) le
son esenciales a su indole. De ellas, expresion de la oposicién semdntica
que albergan unas y otras afirmaciones del discurso teolégico, cabe desta-
car la dialéctica que se da entre revelaciéon y misterio (jmagnifico antidoto
contra toda tentacion de reduccion racionalista!), conocimiento y compren-
sién, inmanencia y trascendencia (p. 62).

El cap. II: El lenguaje biblico sobre Dios (pp. 85-108) encuentra ciertas
reiteraciones en el cap. III: Teismo biblico y kerygma cristiano (pp. 109-83).
Lo que es, ciertamente, comprensible dada la naturaleza de recopilacién de
ensayos de la obra que comentamos. El cap. Il recoge de forma cronolégico-
sistemaética no sélo la trayectoria biblica (ambos Testamentos) del lenguaje
teista, sino su fenomenologia religiosa y su elaboracion teorética. El A. se
ha servido ampliamente de la obra colectiva J. Coppens (ed.), La notion
bilique de Dieu (1975) y se muestra buen conocedor de la teologia biblica al
respecto. De la conclusion que obtiene destaco que parece al A. caracteris-
tico del pensamiento biblico la conjunciéon de las dos teologias de la revela-
cién que recogen las tradiciones de ambos Testamentos: la revelacién por
la naturaleza y la revelacién por la historia, asi como el encuentro entre
teoria sobre el Creador del mundo y conocimiento de su voluntad. Por otra
parte, la continuidad que se da en el pensamiento biblico es garantia de su
unidad, a pesar de la diversidad de tradiciones, de modo que no se podréd
entender a Jesis y al Dios Padre de Jesucristo al margen de su imagen
veterotestamentaria. Finalmente, sigue vigente la dialéctica entre revela-
cion y misterio.

El cap. Il profundiza los contenidos aqui esbozados, en el cap. II, aten-
diendo a los contenidos més esenciales de la afirmacién que de Dios hace
el teismo biblico. Me interesa destacar la afirmacién del A. cuando extrae
del Pentateuco la conviccién de que «so6lo en una experiencia religiosa ex-
traordinaria es posible saber quién es Dios realmente», porque, a tenor de
lo que se dice en lineas mas arriba, «la divina iniciatva, mamfgsbgda en la
eleccién y revelacion, constituye el unico fundamento del conocimiento reli-
gioso de la realidad de Dios» (p. 120), sin renunciar claro a lo ya dicho:
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«la divina revelacion no anula el divino misterio» (p. 121). En la conclusién
del cap. el A. asegura que pars la Biblia el creyente se torna consciente de
la divina realidad «a través de la identidad fundamental entre el Sefior re-
velado, en la liberacion y en la alianza, y el escondido, creador del mundo»
(p. 160). Esto acota y matiza la tendencia antiepifanica de algunos inter-
pretes de las tradiciones biblicas, que quieren al menos desautorizar cuanto
no sea reconducible a la sola religion de la historia (Moltmann, p. ej., es un
exponente claro). Ademéas el monoteismo biblico, que es salvifico, no deja
de ser al tiempo un monoteismo teoréticamente elaborado como discurso so-
bre los atributos de Dios, que es al tiempo incondicional y trascendente.
Entre estos atributos divinos deben contarse los supuestos en su relacién
para con el hombre (justo y compasivo, misericordioso y fiel), que permi-
ten entender por qué es principio de sabiduria el temor de Dios y por qué
la fe en Dios funda esperanza de alcanzarlo como bienaventuranza (razén
practica del discurso biblico).

Hasta aqui los tres primeros capitulos, que el A. articula asi: el I como
Introduccion: Una teoria teologica; el 11 y Il como Parte primera: Kerygma
y Teismo. El cap. IV, ya mencionado, y el V: La afirmacién de Dios como
problema constituyen la Parte segunda y son de naturaleza mas histénica y
especulativa. Esta parte lleva por titulo Teismo y Dogma y se explica por-
que el cap. IV se ocupa del apofatismo de la tradiciéon teolégica cristiana
patristica y simbdélica, para atender después a la via catafatica de la Esco-
lastica y del magisterio eclesiastico. El cap. concluye con un examen de lo
que el A, llama <aporia moderna» y «debate postmoderno» a propoésito de
la cuestién de Dios. Destaco estas dos ultimas reflexiones: la via mistica
——dice el A.— del apofatismo cristiano, como la via especulativa del cata-
fatismo escolastico, deberan confrontarse con la nueva metodica de la razén
auténoma~ (p. 201); y «si el peligro de la Iglesia antigua era la admisién
de una diarquia divina, dividiendo la divina monarquia en un duplo princi-
pio supremo divino, del bien y del mal, de la salvacién y de la creacién,
del viejo y del nuevo tetsamento; el riesgo de la Iglesia de la modernidad
es la anulacién del principio de la diferencia, entre Creador y creatura,
entre Dios y el mundo, entre Infinito y finito...» (p. 213). Es la aporia mo-
derna. Para el debate postmoderno la cuestién es la del donde y cémo en-
contrar a Dios (pp. 215ss.). El A. pasa primero revista a la trayectoria post-
ilustrada. de las dos tradiciones teolégicas occidentales, la protestante y la
catélica, para llegar al Segundo Concilio Vaticano, que abordé con particu-
lar interés la cuestion del ateismo recogiendo la trayectoria magisterial que
lo precedié. El A. concluye, entre otras cosas, que si «el apofatismo griego
alcanza su apice en el divino emanantismo», a su vez «el apofatismo latino
subraya no solo la trascendencia ontologica de la divina realided, sino sobre
toda la incomprensibilidad del designio salvifico de la divina voluntad, ab-
solutamente libre y omnipotente» (p, 249). Con la Escoléstica el lenguaje so-
bre Dios es el de la participacién de la tradicion platénica y aristotélica
(pensamiento de la analogia) sin por eso dejar mantener «vivo el horizonte
apofatico del misterio» (p. 250). Por lo que hace a la aporia moderna, <tanto
en el racionalismo, como en el fideismo, las grandes ideas religiosas son
fundamentadas a partir de la subjetividad humana, como inteligencia cri-
tica, como voluntad moral o como sentimiento creyente» (pp. 251-52). La
reaccion «existencialista» al pensamiento idealista de la identidad, «cuando
entra en rivalidad con la religion y la fe, puede derivar para una forma de
nihilismo y ateismo postulatorio, asi como para un naturalismo y pesimismo
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existencial» (p. 252). Si catafatismo y apofatismo han tendide hasta nuestros
dias a derivar hacia teologias contrapuestas de la inmanencia y de la tras-
cendencia respectivamente, el magisterio de los concilios del Vaticano ha
querido buscar la sintesis de ambas instancias del pensamiento.

El cap. V (pp. 255-316) se centra en la dificultad de afirmar teolégica-
mente a Dios y en él encontramos repetidas ideas y datos ya ofrecidos en
el cap. anterior, reiterando incluso notas enteras o practicamente iguales
(cf., p. ej.,, pp. 182 nota 35 y 258 nota 3). (No podria el autor haberlo evitado
remitiendo al lector a lo dicho o abreviandolo? El A. pasa revista a las de-
claraciones magisteriales sobre la cognoscibilidad de Dios hasta el II Con-
cilio Vaticano y se ocupa de la cuestién de la analogia en la tradicién teo-
légica, para afirmar en relacion a la disputa teolégica contemporanea sobre
la dialéctica existente entre «analogia del ser» y «analogia de la fe», que
ésta, supone la anterior (pp. 274-75). Se extiende el A. sobre conocimiento de
Dios e inefabilidad, a la busqueda de la reconciliacién entre incomprensibi-
lidad de Dios y lenguaje que objetive nuestra afirmacion sobre la realidad
divina, y volver asi sobre la cuestion del lenguaje del teismo cristiano. Final-
mente, jrenunciar a la «helenizacion» del teismo cristiano? El A. ve lo que
de inevitable tuvo esta helenizacion, para tomar nota de la protesta teolo-
gica frente al mismo: la apuesta por el lenguaje biblico (caracter personal
e historico de la revelacion divina) y la protesta contra el conceptualismo
helénico de la teologia dialéctica, kerygmatica y diversas teologias radica-
les y de la préastica; también la protesta de la misma teologia trascendental,
distinguiendo «entre atributos necesarios de Dios y modos de comportamien-
to de la divina libertad en la historia de la salvacién» (pp. 208-99). Se trata
de una daléctica relacion de necesidad y libertad en Dios, de ontologia y
personalismo gque explicaria «la tensién insuperable del lenguaje teolégico
del teismo cristiano» (p. 299). Termina el capitulo con una cuestion ultima:
la crisis secular del teismo cristiano. Contra todo reduccionismo, concluye
el A. afirmando una metddica de la teologia critsiana que ha de seguir la
via de la sintesis dialéctica (= teoria dialéctica de la razon creyente) (p. 313).
Contra, concepciones de irreconciliacion, el A. ve el acto religioso cristiano
como el lugar de encuentro en que «junto a un momento numinoso funda-
mental, se sintetizan dialécticamente, tanto la dimensién sacramental y epi-
fanica, mistica y extéatica, de la experiencia religiosa del Absoluto, cuanto la
dimension ética y oritica, profética y evangélica, de la experiencia de la
gracia del Dios personal, gque se autocomunica escatoléogicamente» (p. 315).

Un libro sustancioso, un poco encorsetado en un lenguaje que podria ha-
ber sido menos tecnicista, pero sobre todo méas adecuado a la gramaéatica
hispanica. No sé por qué el adjetivo «divino» haya de anteponerse siempre,
en reiteracion cansina y martilleante para el lector, a cualquier calificacién
de la realidad de Dios. También las ideas se repiten, pero es algo propio de
todo libro de ensayos, que en este caso en nada desmerece del valor real
del trabajo del A.

A. Gonzalez Montes

J. M.2 Rovira Belloso, La humanidad de Dios. Aproximacion a la
esencia del Cristianismo, Col. Agape, 6 (Salamanca: Secretariado
Trinitario 1988) 351 pp.

Después de su ya bien conocida obra Revelacion de Dios, salvacion del
hombre (1982, 2 ed.), en la que Rlovira) abordaba el ascenso a Dios desde
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la positividad religiosa de la fe judeocristiana, en un esfuerzo especulativo
notable por tematizar los supuestos de razén implicitos en dicho ascenso,
nos ofrece ahora la segunda tabla de lo que bien podra en su dia ser un
magnifico triptico teolégico. De la reflexién asi sobre el Dios que en Jesu-
cristo se revela como Padre, R. llega ahora a la imagen de Dios, que El mis-
mo ha ofrecido en el Hijo. ;Nos ofrecera R. una eclesiologia sacramentols-
gica, donde adentre su reflexién siempre perspicaz en la mediacién en los
signos de la accién del Espiritu del Padre vy del Hijo?

Si a la obra mencionada correspondia el estudio de las posibilidades de
percepcion de la revelacion divina, para recuperar una teologia de la crea-
cibn que encierra sus propios presupuestos de razén (=theologia), a La
humanidad de Dios corresponde la mediacién histérico-salvifica culminada
en Jesucristo (=oikonomia),

La ed. catalana (1984) precedio a la castellana (1988) y la obra tiene ya
algun recorrido, que ahora se vera ampliamente extendido a los lectores
hispanos. R. parece haber querido ensayar en esta obra la exploracién de
aquellas categorias que permitan extraer los contenidos irrrenunciables del
discurso teoldgico, demasiado hipotecado por mediaciones de la razén cul-
tural histérica del pensamiento cristiano. Estamos ante un intento wvalioso
de lo que puede ser una simbdlice cristiana vertida & categorias que permi-
tan penetrar en la ratio que asiste a la fe cristiana.

El libro va precedido significativamente por un prélogo de Eugenio Trias,
pensador catalan de obra castellana amplia y muy conocido en el panorama
cultura] espanol, cuyas incursiones en la reflexién estética son por lo demaéas
bien significativas de la sensibilidad del momento filos6fico enire nosotros.
Cuatro partes articulan su contenido: I. A propdsito de las relaciones entre
filosofia y teologia (pp. 15-89); II. Sobre el teismo de Occidente y la revela-
cién de Dios en Jesus (pp. 71-163); III. Sobre la concrecién de la encarnacién
de Dios en la figura mesianica del «Hijo de Dios» (pp. 185-253), y IV. Sobre
la Iglesia trinitaria y eucaristica (pp. 257-346).

R. quiere adentrarse en la esencia del cristianismo y ésta se halla en la
mediacién revelatoria de Jesis, que en ella aparece como «Hijo de Dios».
Para logranlo, R., tras explorar las que él considera insatisfactorias relacio-
nes histéricas entre filosofia y teologia, no busca tanto un sistema como
«una intuiciéon metodolégica: un pensamiento y un discurso simbélicos ——t}—
pologicos— sostenidos por un pensamiento evangélico capaz de reducir oxi-
genada y criticamente la polucién ideolégica que respiramos. Esta intuiciéon
puede hacerse mas estructurada y densa en un estudio sobre el designio
salvador de Dios que se realiza en el mundo (oikonomia). A esta intuicién
le cae bien un nombre antiguo y bello: ’la revelaciéon en la imagen’» (p. 69).
En efecto. esta es la empresa que emprende el teélogo catalan.

A través de la exploracién de la imagen pretende R. hallar el ca.m_mo
«término medio» entre la mitologia y la especulacién conceptual imposible
sobre Dios, si ésta fuera sola del hombre y pura. Toda la primera part.e' es
una pugna con la naturaleza del teismo occidental y sus derivaciones fl.«}o-
sofico-teologicas. Contra estas ricas concepciones occidentales, pero desvia-
das al fin y al cabo, R. apela a la concepcion jesuana de Dios, pero no se va
a aproximar a ella tras un esfuerzo histérico-critico de pretensién def pureza,
histérica al margen de la interpretacion creyente de la verdad misma de
Jesus que ofrece la revelacion neotestamentaria. R., con ag'u‘dsemia'y pfis‘amdo
seguro al hacerlo epistemologicamente, se enfenta con el prejuicio raciona-
lista como prejuicio tan arriesgado como estéril. R. se apunta a la revelacién
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porque su positividad (contra ei parecer de algunos pensadores espafoles
que fueron tedlogos positivistas y ahora militan en la frontera de la fe y la
increencia) permite pensar (y ahi radica su poder de verdad y la legitimidad
que la asiste como punto de partida para un analisis también cientifico de
lo real) la realidad humana (pp. 128-33, p. ej.).

Tras enunciar unas tesis sobre la mediaciéon visible de Dios en la huma-
nidad de Jesus, R. se adentra ya en camino de la ontologia de la imagen de
Dios en Jesus, apoyada filoséficamente por la que supone es realidad ana-
légica del ser. No ha querido renunciar a la tradicién escolar clasica a la que
confiesa deberse en formacién y «forma mentis», sino abrirla a las posibili-
dades de sus «aguas vastisimass (pp. 64-65). R. se apunta al caracter «repre-
sentativo» del Cristianismo como expresion «terrestre» del designio «celeste»
de Dios. Trascendencia en la inmanencia y pensamiento deudor del divino
Platon: pensamiento de la participacion, aunque las cautelas mil de R. (que
a veces no parecen sino excesivas) solo lo sean para acabar afincandose en
él. Es aqui donde se me ocurre a mi dudar de la empresa del teélogo catalan
y preguntarle y preguntarme a mi mismo si se podra evitar la reflexion
conceptual real, aquella que, en palabras de Séhngen, impone un discurso
per additionem que alcanza proposioiones ontolégicas a riesgo si no de no
decir mas de lo que decia la palabra del mito. En este sentido la imagen
ofrece, sin duda alguna, el caracter material del entendimiento humano (es-
to es, a su percepcion sensible, segin lo ha explicado Rahner) un objeto de
mediacién (res como signum, para apelar a San Agustin) que lanza inevi-
tablemente al concepto. En este sentido, la benévola aceptacién de la preten-
sién de determinadas corrientes actuales de la filosofia de la ciencia, que
reservan para las ciencias de la naturaleza y la aplicacién al control empiri-
co la cualificacién de lo «cientifico», bloquea en parte el trabajo de R., por-
que las nuevas (novisimas) corrientes de corte pragméatico y hermenéutico
se han mostrado dispuestas hasta suprimir la diferencia entre ciencia y
creencia en el ambito de la misma filosofia de la ciencia. Y no es a esto sélo
a lo que quiero aludir, sino al principio mismo que parece regir la empresa
del teélogo catalan, a mi juicio certera: que todo discurso sobre Dios apoya-
do sobre la imagen descansa a su vez sobre la analogia del ser. Salvo que
se quiera abundar en el parecer de Tillich, para quien toda la realidad es
«simbolo» (que de por si no fundaria una verdadera teologia natural, a tenor
del principio protestante que rige su pensamiento), pero desde ella se de-
fiende el caracter epifanico del ser como lugar de la percepcién de Dios.
Mas, scomo puede ocurrir algo asi si se carece de toda noticia de Dios que
pueda incluso hacer significativa la revelacion histérico-salvifica, la «o0iko-
nomia»? Si se salva la dificultad por la analogia, y asi procede R., entonces
la distincién entre saberes «cientifico» y «mitolégico», aun aceptando la be-
nevolencia intelectual indicada, no parece del todo pertinente.

Sé que R. (asi lo confes6 él en Salamanca) tiene detrds un esquema on-
toteoldgico, pero ello no impide ver en su libro un procedimiento estético.
Con lo cual avanzamos sobre lo ya dicho. Si la ciencia (jpretensi6n hegeliana,
sil) apunta a la persecucién acabada del concepto, y a él se llega con R. por
el camino de la imagen vertida en la figura (jimportante distincién!), los
contenidos a los que apunta la imagen, vy que son los del concepto que ella
media, tendran una pléastica estética. De lo contrario no seria necesario in-
sistir en la figura como distinta de la imagen. Se trata de un procedimiento
valioso, rico en posibilidades y R. le extrae un gran partido. Cristo aparece
asi como el gran icono de Dios que permite superar la imagen optimista de
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un teismo naturalista como la tragica y pesimista de un Dios impotente frente
al mal. La figura mesianica de Cristo es el lugar donde por percepcién sen-
sible y penetracion intelectual el hombre alcanza el saber de Dios que le
con-mueve y salva. R. ha conseguido en su reflexién esta profunda penetra-
cién en la teologia de la revelacién por la imagen. Mis sugerencias lo son
sélo en orden a su perfeccionamiento, a que se aten los cabos suelios.

A. Gonzéalez Montes

L. Sileo, Teoria della Scienza teologica. Quaestio de scientia theo-
logiae di Odo Rigaldi e altri testi inediti (1230-50), Studia Anto-
niana, 27 (Roma: Pontificium Athenaeum Antonianum 1984) vol. I,
366 pp.; 11, 190 pp.

Es esta una obra de investigacion de cardcter modélico. Tesis para la
obtencién en Sagrada Teologia del grado de doctor en el Pontificio Ateneo
Antoniano aprobada en 1983 y premiada en Italia poco después. Consta de
dos vols.: el T recoge el trabajo especifico de investigacién y el II los textos
sobre los que el A(utor) ha trabajado. Su autor, hoy profesor de Teologia
Fundamental del Antoniano, ha querido ocuparse de la epistemologia medie-
val, concretando su trabajo en la famosa Quaestio de scientia theologiae,
fechada entre los afios 1220 al 1250, habida cuenta que la recepcién del aris-
totelismo acontece entre 1230 y los primeros afos de 1240. Odo Rigaldi es el
nombre italiano del franciscano francés que bien pronto habria de ser pro-
movido al episcopado de Ledén de Francia por el Papa Inocencio IV, después
de haber sido uno de los hombres de la Universidad parisina paralelo a San
Alberto Magno, miembro de la generacién que precederia y daria cauce a
los grandes pensadores cristianos de la Alta Edad Media, entre los que so-
bresalen Santo Toméas y San Buenaventura. Entre nosotros es conocido por
su nombre francés Eudes Rigaud, o bien con el nombre hispanizado de Odén
Rigaud (+ 1275).

El P. L. Sileo retoma la investigacién que los PP. Chenu y B. Pergamo
dejaron en décadas aun anteriores a la mitad del siglo presente, para ocu-
parse de la epistemologia teolégica de la primera mitad del siglo xm. Persi-
gue la concatenacién de textos, algunos conocidos y otros inéditos del fran-
ciscano estudiado, que precedieron a la Quaestio, tales como el importante
Prélogo a la Lectura super Sententias; pero también la serie de textos de
otros autores que explican el lugar que la Quaestio pueda ocupar y su ver-
dadero valor teolégico, tales como las Quaestiones 220 y 18 del Cddice de
Douai 434 (De suiecto theologiae y De fine theologiae 'respective’), la. Quaes-
tio de divina scientia de Juan de Rupella probablemente la Summa Alexan-
dri con su Tractatus introductorius y la estrechamente relacionada con ella
Quaestio de doctrina theologiae (probablemente posterior), etc. ;Quién influyé
sobre quién? ;Cual es la trayectoria exacta de los textos? De los cinco textos
criticamente editados por el A. conforme a una fijacién textual que opera
a tenor de los codices existentes, solo la famosa Lectura de Rigaud es ante-
rior a la Quaestio; los otros son textos contemporineos y ahi reside el reto
de la investigacion emprendida

Por ello, tras la aproximacién al tenor textual de los codices, el capitulo
11 (pp. 97-173) adquiere una relevancia especial: «Los fundamentos introduc-
torios a la teologia en el Prologo a la Lectura super Sententiass. En é1 abor-
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da el A. la obra que abrié Rigaud a una concepcién nueva de la cientificidad
de la teologia, en la que se ve en la historia salutis, esto es, en la historici-
dad de la revelacién divina, el camino de acceso al conocimiento de Dios,
habida cuenta de la trascendencia de la libertad divina. Del mismo modo,
para Rigaud, primero es la prognosis del conocimiento y luego la accién.
Asi «debe preceder (a la accién) una actividad teérico-preliminar, y por ello
presidir, asimismo la sucesiva actividad practica: 'considerationes debent
praecedere ipsum opus’» (p. 104). Pues sobre esa actividad «teorético-prelimi-
nar» descansa la busqueda y fijacion del caracter cientifico del «proceder»
o «actuar» teologicos. Materia (objeto), fuente del saber teolégico (revelacion
divina) y método constituyen las cuestiones preliminares que debe abordar
el teologo. Fl tedlogo medieval no sélo afirma la historicidad asi inevitable
del saber teologico, dada en la mediacién histérico-salvifica de la revelacién
divina, sino también la singular apropiacién cognoscitiva que del objeto ha-
ce el sujeto. Las relaciones entre psicologia y teologia (1230 a 1240) constitu-
yen tarea de esta investigacion del P. Sileo, para mostrar en qué medida en
Rigaud la paulatina influencia de Aristételes conduce al! franciscano alto-
medieval a la reduccion de las «vires affectivae» a las «vires cognitivae».
Una «reduccién» que permitird arrancar el afecto a la irracionalidad (con-
cupiscibilis-irascibilis) y aproximar el objeto de la revelacién divina al «ape-
tito» de la subjetividad. Algo sélo posible por la des-platonizacién de la
antropologia del siglo x1 y su lenta, pero cada vez mas segura reconduccién
hacia Aristételes. Dicho de forma moderna, con la valoracién cognoscitiva
del apetito se establece el principio esperanza como principio de conocimien-
to. Mas con ello llegamos a lo que al tiempo distingue la tradicién francis-
cana del tomismo abierto por la reflexién coetanea a Rigaud del Aquinate:
si las «vires affectivae» son principio de sabiduria, la desviacion del intelec-
tualismo teolégico se debera sin duda a una subsuncién en falso de lo que
estas «vires» representan en las «v. cognitivae». Una reduccion que no hay
que atribuir a Santo Tomas propiamente, sino al tomismo histérico en todo
caso; pues la moderna interpretacion trascendental del doctor de Aquino (de
Marechal a Rahner) asi lo parece demostrar. Para Rigaud, como dice nues-
tro A., «revelacion y disposicion 'psicolégica’ so nlos dos componentes privi-
legiados de la génesis y de la estructura existencial del saber teologico» (p.
173). Y asi lo aclara el estudio del Prologo a la Lectura super Sententias.
Sobre esta aproximacion a la Lectura, el A. se adentra en el analisis de
la Quaestio de scientia theologiae (I11I. «Epistemologia teolégica», pp. 175-326).
Se ocupa el A. del «suiectum theologiae» segun Rigaud, después de una per-
tinente aclaraciéon del uso de los términos y contenidos semanticos de «sub-
iectum» y «obiectum». Rigurosos analisis textuales llevan a nuestro A. a la
dificil determinacién del dinamismo de la intencionalidad subjetiva que per-
sigue alcanzar el objeto de la teologia. «Diversamente de la concepcién inte-
lectualista de la teoria gnoseologica de Tomas (...), el acto propio de la
intencién no queda circunscrito a la 'ratio’. Para Rigaud, pues, la 'conversio
rationis super finem’', 'per considerationem utriusque (rationis et finis)' es
autocomunicada a todo el ser cognoscente» (p. 207). Y es que para el autor
medieval estudiado por Sileo es la entera persona (integralidad antropol6gi-
ca) la llamada a la captacidon del «subiectum theologiae», al margen de lo
cual no se entendera el alcance de la intencionalidad, ni tampoco su tamiza-
cion racional estriba en el hecho de que para Rigaud compete a la 'ratio’
sustentar la totalidad de la 'conversio rationis ad finem’ dirigiendo en recti-
tud Crectitudo’) toda la tension intencional de la psije humana. (Cémo viene
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dado el objeto de la teologia por la Escritura y cémo penetra en ella por sus
diversos «sentidos»?; y squé distinguira a la teologia de las otras ciencias?
Son las cuestiones que el A. busca iluminar desde el riguroso analisis em-
prendido de Rigaud, de sus textos y de los que le dan entorno histérico-teo-
logico, para, finalmente, especificar la teoria cientifica de la teologia que el
autor medieval sostiene, anticipandose y en paralelo al tiempo a Santo To-
mas. He aqui lo novedoso de esta disertacion doctoral. Se afirma en ella que
la reflexion que llevé a Santo Tomaéas a fijar el caracter cientifico de la teolo-
gia en el encuentro del pensamiento medieval cristiano con Aristételes es
una reflexion que ya le precedia en su propésito. La comparacién textual
que realiza Sileo entre la epistemologia aristotélica vy la rigaudiana es de
extraordinario provecho mostrativamente hablando, pues el lector podra
constatar qué fundadas estan las hipétesis del tedlogo italiano del Antonia-
num. Lejos de oponer la reflexion tomasiana a la de Rigaud, trata de mos-
trar que este ultimo busco en la condicion practica de la teologia (como
adentramiento en la vida affectiva del saber de Dios) la complecién del
camino especulativo, que también resulta inevitable para Rigaud. Con ello
abri6é el camino de la cientificidad de la teologia apoyandose en el caracter
«hermenéutico» de la experiencia integral del mundo.

A. Gonzalez Montes

A. Torres Queiruga, A revelacion de Deus na realizacion do home
(Vigo: Galaxia 1985) 448 pp.

Recensiono esta obra con retraso involuntario, pues se trata de un valio-
so trabajo de T(eologia) Flundamental) entre las publicaciones del género
en Espafa, después de algunos afios de s‘lencio al respecto. Cuando recibi la
obra acompanada de una carta de su Alutor), éste me habia adelantado en
su dia una leccién inaugural del Inst Teol Compostelano pronunciada por
¢él, en la cual se recoge parte de lo fundamental que propone ahora en esta
obra (cf. A revelacion como maiéutica historica, Santiago de Com 1983,
45 pp.).

El estudio de T(orres) Qlueiruga) se ha venido a sumar a la cadena de
publicaciones de TF entre nosotros recientes: Sanchez Chamoso (Sa 1981),
Rovira Belloso (Se 1982), Pié i Ninot (Ba 1983; Rev cat Teol 1984, 401-61), Ge-
labert Ballester (Ma 1083), Bentué (Sant de Ch 1983), Sayés (Ma 1985), Alfaro
(Sa 1985); y algunos estudios mios (cf. Salm 1983, 325-57; Teol y Cat 1984, 347-
73; Salm 1985, 335-62; EE 1987). Un elenco nada despreciable, por mencionar
alguna de las cosas que me son mads proximas sin menoscabo de otras (cf. el
espléndido Boletin bibliogrdfico del Departamento de TF de la Pontificia de
Comillas dirigido por J. J. Alemany).

Por otra parte, cuando salga esta recension el cruce de cartas entre Gon-
zalez Faus y TQ habra llegado ya al lector (cf. Igl viva 1986, 479-87). Asi es
que con la demora y conocida y comentada la obra deberia haber renuncia-
do a esta recension, si la cortesia y la amistad debidas al colega de Santiago,
por una parte, y los ruegos de algunos no me lo impidieran. Para mi des-
cargo diré que las primeras impresiones de la obra se las comuniqué a TQ
en carta primero y en agradable conversacién después en Galicia. La verdad
es que la conversacion fue muy clarificadora del pensamiento del A. del
volumen que ahora recensiono.
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Su contenido esta estructurado en ocho capitulos. 1: A concepcion tra-
dicional da revelacion (pp. 9-36). Un capitulo que quiere situar el concepto
biblico de revelacion en el contexto de las religiones, atendiendo a los datos
de la fenomenologia y a la verbalizacién de la experiencia religiosa como
experiencia de revelacion, para plantear el problema de la conveniencia o
no de una nooién de la inspiracion/revelacién como dictado; un concepto
determinante de la comprension de la revelacion divina por los Padres, de
la cual arranca la posterior elaboraciéon de la revelacion como entrega divi-
na de un «deposito de verdades» (intelectualismo) por medio de un aconte-
cimiento histérico (o historia de ellos) extraordinarios, y por ellos foraneos
a la realidad del hombre y de su historia intramundana (extrinsecismol. Pues
bien, de la crisis de este concepto se ocupe el cap. II: Posta en cuestién da
concepcion tradicional (pp. 37-87). TQ ve en la Ilustraciéon y el acercamiento
metodolégico critico a la positividad biblico-teologica del cristianismo el pun-
to de inflexiéon en el cambio que se ha operado de la nocién tradicional de
revelacién, cuyo contenido es preciso recuperar de nuevo para la moder-
nidad.

¢Coémo asumir los supuestos de la Hustracién modificando las claves de
interpretaciéon de la concepcion tradicional de la revelacién? El A. lo dice
en la Introduccién (pp. 1-7) de forma programatica, donde afirma que me-
todolégicamente la TF debe proceder «desde abaixo» esto es, «intentar des-
cubri-la. experiencia de base e ir reconstruindo a partir dela a comprensién
e, ulteriormente, a teoria- (p. 3). De modo que el analogatum primum de
la reconduccion exigida del concepto indicado habria que hallarlo en la ex-
periencia religiosa que acaece en la subjetividad, en la cual se autocompren-
de el hombre religioso como sujeto de conciencia/consciencia. Gracias a esto
el sujeto estd en condiciones de descubrir el caracter revelador de la historia
que lleva consigo la vision del mundo que genera la experiencia religiosa
(p. 40). Sobre este pre-concepto (= pre-juicio hermenéutico) se construye ia
obra a partir de dos intuiciones que se formulan también en la Introduccién:
12) Dios se revela siempre en todas partes y a todos cuanto le es posible, en
la generosidad irrestricta de un amor siempre en acto, que se quiere dar
plenamente; 22) la palabra biblica opera como «mayéutica histérica», es de-
cir, como palabra que ayuda a dar a luz (=partera) la realidad mas intima
y profunda que ya somos por la libre iniciativa del amor que nos crea y
nos salva (p. 5). Luego, contando con estas dos intuiciones, TQ se aproxima
a la revelacién biblica veterotestamentaria, que interpretarda como el des-
cubrimiento por parte de algunos lideres religiosos (Moisés, p. ej.) y hom-
bres excepcionalmente dotados para la percepcion de la presencia divina
(os profetas, p. ei.) del sentido de la historia de que es portadora la expe-
riencia religiosa como tal; de este modo se hallan capacitados para ayudar
a los demas contagiandolos de su certeza (p. 44). El A. no juzga pertinente
clarificar lo complejo de cuanto de «extraordinario» (p. 50) haya en esa
experiencia religiosa determinante del liderazgo y profetismo mencionados.
Se trata de algo que, a su juicio, parece impedir la misma encarnacién en
ella, en la experiencia religiosa, de la palabra de Dios, cuya accién sucede
«no espesor da experiencia humana e no esforzo do profeta por interpretala
e traela & palabra» (p. 53).

Jesus irrumpe asi en el marco neotestamentario, sobre el que el A. pro-
yecta la critica ilustrada que hace desvanecer la figura sobrenatural tra-
dicional de Jesus y provoca la obligada readaptaciéon a la modernidad del
concepto de revelacion. De esta critica arranca el cap. 1lI: Plantexamento
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actual do problema (pp. 69-94). La cuestién de la obligada renaturalizacion
del cristianismo lleva a TQ a plantear la problemética de la polaridad entre
tarscendencia e inmanencia, recorriendo la filosofia de la Aufkldrung y del
idealismo objetivo y romanticismo, para desembocar en la teologia liberal
y el modernismo; movimientos teologicos estos ultimos desautorizados por
la teologia neoortodoxa (teologia dialéctica), en el caso del protestantismo
liberal, y por el magisterio de la Iglesia catélica, en el caso del modernismo.
El planteamiento actual tiene para el A. dos coordenadas: 1*)la especula-
cion actual acerca de la experiencia; 22) la reflexién de tipo lingiiistico. Las
dos nos permiten llegar hasta la concepcién del A. del cap. IV: A revelacion
como maiéutica histérica (pp. 95-134). Una concepcion que quiere ser la
aportacién mas original (adelantada en la mencionada leccién inaugural), en
gran medida lograda, de TQ: la revelacién consiste —dice el A.— en una
interpretacion de la existencia individual v social del hombre a la luz de
lo sagrado (p. 97), todo lo cual se quiere aclarar mas adelante. Se trata de
una interpretacion de la existencia que sucede en y a través del esfuerzo
histérico de Israel en intercambio de experiencias con el entorno cultural
y religioso del pueblo elegido. El A. se propone fijar la atencién del lector
en el transito categorial del testimonio a la mayéutica (pp. 104-9), para cen-
trarse después en la elaboracion de la mayéutica histérica como categoria
especifica de la revelacion por la palabra (pp. 109-13), Son epigrafes los que
se suceden centrales en estas paginas para entender la tesis sostenida por
TQ: la mayéutica que provoca la palabra de la Escritura no remite a fuera
del sujeto, si bien la fe es fides ex auditu, a fuera de su situacién, sino a
dentro, en un proceso de reconocimiento y apropiacién (p. 108). Los caps.
siuientes (V: A revelacion no seu acontecer orixinario, pp. 134-203; VI: A
revelacién cristidc como plenitude escatoloxica, pp. 205-86) extraen las con-
secuencias de la tesis central indicada. TQ cree que es mejor llegar a la
revelacion desde abajo que desde arriba, sobre el supuesto teolégico de que
pensar el mundo sin gracia no tiene peso para Dios y, por ello mismo, tam-
poco debe tenerlo para el hombre (p. 209).

La revelacion es de este modo concebida como realizacion ultima del
hombre, cuyo lugar es Cristo mismo (p. 231); vy esa realizacién se acompasa
en un proceso de etapas sucesivas que por si mismas tienden a ser totali-
zadoras de ultimidad, por lo cual resulta teolégicamente legitima la grada-
cion entre ellas. El hombre, «ser que consiste en construirse a si mesmo na
liberdade, alcanza o senso ultimo e a posibilidade maxima da sua realiza-
cién» (p. 232). El A. llega con esta afirmacién a bordear el inmanentismo
modernista, que algunos parecen haberle reprochado. A ello debe, sin em-
bargo, decirse que TQ 1°) no cree en ningin momento que el proceso reve-
lador pueda ser auténomo en ningun momento por si mismo, como posible
resultado de la inmanencia de Dios en el mundo que comprometiera su tras-
cendencia; y 2°) siempre —lJo reitera una y otra vez— afirma con claridad
que si la revelacion acaece desde abajo, sucede de verdad como fruto del
amor originario y gratuito del amor divino pues Dios es amor y ha que-
rido comunicarse revelandose. Todo ello, 3°) no sin aclarar que el comporta-
miento mayéutico de Dios, al revelarse al hombre, pasa por la palabra de
la. Escritura como expresion de aquella particular densidad reveladora que
representa la historia singular de Israel. Esta historia es ademés 4°) una
historia. de mediacién de la presencia de Dios y de la universalizaciéon de su
revelacion al hombre.

Para explanar la concretisima presencia de Dios en {a accion reveladora
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de‘ la Escritura y en la Iglesia dedica TQ el cap. VIII: A revelacién na Es-
critura e na tradicién da Igrexa (pp. 347-99). Dicha presencia viene dada en
especial por el acontecimiento mas instructivo del suceder revelador de la
historia de Jesis: su resurreccién provista de fuerza pedagégico-normativa
para poder conducir a buen término la obra de los discipulos primero y la
fijacion del Canon de la Escritura después (pp. 237s. v 354ss.). El A., empe-
ro, que apura al maximo lo que él cree que de legitimo encerraba la apues-
ta modernista liberal de principios de siglo (Loisy, Tyrrell, Sabatier), no
deja de arriesgar algunas aserciones de dificil alcance; lo que hace apoyan-
dose en tedlogos europeos de disculible aceptaciéon, pero tal vez mejor eva-
luados de lo que sus teologias dan de si (P. Schoonenberg, el ultimo E. Schi-
llebeeckx, entre otros). Como si la indole escatoldgica del acontecimiento
revelador de Dios en Cristo no implicara también el juicio de Dios sobre el
mundo y si tan sélo la potenciacion de las posibilidades del hombre y de su
historia. De lo cual resulta una cierta connaturalizacién de la gracia como
inmanentizacion de la misma no siempre clara.

Con lo dicho se aventura el A. en una comprensién de la plenitud de
la revelacion no exenta de un actualismo de igualmente dificil concepcion;
pues, aunque quiera apoyar la revelacién en la experiencia de su apropia-
cién, por parte del sujeto creyente del contenido revelador del aconteci-
miento de Cristo, el proceso tradicional que fundamenta dicho acontecimien-
to es ante todo hermenéutico y no revelador propiamente dicho. Es, pues,
un proceso conducido por la fe en un evento que la precede y que de nin-
gun modo se funda sobre ella. El A. es de hecho consciente de que debe ser
as{ (cf. pp. 258 y 263), pero parece que lo acepta forzando su comprension,
motivado sin duda por su voluntad de validar el caracter revelador de la
totalidad de la historia (cf. su desarrollo en el cap. VII) y a tenor del prin-
cipio que parece regir toda su reflexion : que Dios se revela inevitablemen-
te de modo suficiente en la historia entera de ]la humanidad, y si no lo hace
mejor es porque no puede (cf. la historia parabdlica de Tetragrammaton,
pp. 271ss.). Nos vemos asi obligados a preguntar al A. por la razén de tal
punto de partida y comprensiéon: ,«optimismo teolégico» tras la teoria de
la revelacion del A.?

En efecto, la obra de TQ esta fuertemente condicionada por un afan
de dialogo con la cultura racionalista de nuestros dias, y por la pretension
de mostrar la conveniencia humanista del Evangelio. Esto le pide de entrada
la explicita renuncia al lenguaje del sobrenatural y la cuidadosa empresa
de adentrarse a pesar de ello en sus contenidos, haciéndolo, sin embargo,
a tenor de los parametros de la razoén critica e ilustrada del tiempo que vi-
vimos. De ahi su voluntad de recuperar el frustrado ensayo modernista de
principios de siglo, en lo que de legitimo tuvo. cosa que en gran medida
consigue. La obra en este sentido no sélo es laudable, es teologicamente va-
liosa y bien construida. Para llevarla a cabo TQ ha contado con un cono-
cimiento amplio de las diversas corrientes de la teologia contemporanea y
de la exégesis biblica, si bien sin claro parangén con el mismo conocimiento
de la teologia histérica cristiana (véase para su comprobacién el indice de
autores). Yo, empero, no puedo participar del entusiasmo del A. por el pro-
yecto que representa su obra, porque el precio pagado me parece alto en
algunos puntos, que no en otros. Expresaré algunas de mis reservas en tal
sentido:

1°) El extrinsecismo, es cierto, ha llevado a la fe al borde de la mitolo-
gia, pero no tanto como se supone; y asi se propuso demostralo, p. ej., A.
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Gardeil contra el modernismo de Loisy. Quiero con esto decir que el extrin-
secismo no es del todo soslayable, a riesgo de leer de entrada de forma cre-
yente la totalidad de la fenomenologia de la existencia intramundana e in-
terpretarla como obra de Dios que en ella se revela, lo cual no me resulta
menos «milagroso» que los elementos de extrinsecismo inevitable que repre-
senta la sobrenaturalidad del evento revelador cristiano. Se trata, si, de una
solucion al problema de la sobrenaturalidad de la histonia particular de la
salvacién, y de la experiencia singular de Dios de determinada mentalidad ra-
cionalista, pero no a un racionalismo consecuente. Para éste con esa salida
no se soluciona nada, antes bien le parece mas coherente el agnosticismo y
casi mas que éste el ateismo.
2°) Gonzalez Faus ha hablado ya del «leibnizianismo» de TQ y antes
de sabenlo yo tenia la misma impresion. Aunque no es que TQ sea leibni-
ziano, sino que el problema del mal lo trae a vueltas, como nos trae a todos
v a todos cuantos nos precedieron trajo, con el devaneo de la mente creyente.
Ahora bien, si se silencia el pecado (por miedo, le dice TQ a Gonzélez Faus, a
no «recuperarlo» de forma que no pueda sernos malentendida la fe por los
hombres que hoy tenemos como interlocutores) nunca llegaran éstos, racio-
nalistas y menos racionalistas, a saber de verdad con quién dialogan y qué
creemos. No se puede hacer teologia condicionados tan sélo —o principal-
mente, o sobre todo; incdluso en primer lugar, por confesadas reazones pas-
torales— por el poder del logos siempre hibrido (= desmedido) del saber
contingente, justo cuando el Logos de Dios es €l de la cruz. Dios se revela a
un mundo que lo rechazé culpablemente; y me imagino que TQ me acep-
tara de buen grado que Rom 1 18-22ss. es Escritura candnica, a la cual co-
rresponde asimismo una funcion mayéutica insoslayable. La espantosa ver-
dad del mal es el pecado y esta instancia hermenéutica de la revelacion
cristiana es central para la comprension de la oeconomia salutis. Sin ella no
es posible interpretar el significado redentor de la muerte de Cristo y el
verdadero alcance de su resurreccion; incluso aunque las categorias de
muerte vicaria y expiatoria deban ser releidas, que no suprimidas, ni silen-
ciadas (y se estan haciendo algunas lecturas poco felices, segiun mi parecer).
Ni el dolor es reductible del todo a imperfeccion (Rovira Belloso lo ha ex-
presado con gran acierto), ni tampoco el pecado es reductible a impotencia.
3°) La categoria de «experiencia» como topos de revelaciéon es muy apro-
vechable y util, pero tiene sus limites importantes. Aun contando con lo
que dice TQ (y aqui resulta insuficiente la concepcion mayéutice de la reve-
lacion biblica), Dios no aparece siempre en el honizonte de la experiencia
humana, sino también contra ella (jcomo instancia, si, critico-corredentora,
segin la expresion de la teologia de Metz!). La Biblia misma lo atestigua
(jy su recuerdo al respecto es asimismo desestabilizador!), desautorizando la
interpretacion de la accién de Moisés en relacién con su pueblo como ac-
cién solo catalizadora de un anhelo y nostalgia comunes de liberacién. Moi-
sés tendra que afrontar una mision de liberacion contra «anl?elos y nosta.l:
gias comunes» en direccién opuesta a la mente de Dios. Moisés violentara
con su dolor (figura del dolor del Redentor) la mente de su pueblo (contra
pp. 43ss.), como de hecho parece reconocerse en otra parte (p. 103s.). Por
eso la interpretacién subsiguiente del caudillo del Exodo y de los profetas,
mediadores de la revelacién, no puede reducir a éstos a sélo «<hombres ex-
traordinarios» por su particular sensibilidad religiosa. Una. bgoria que ‘ya
consideré H. Dumery en sus trabajos de filosofia de la rehgufm. El riesgo
mayor de esta concepcién estriba en que al fundar la revelacién de forma

Universidad Pontificia de Salamanca



266 RECENSIONES

positiva acaba por hacer que la fe preceda a la revelacién (la conciencia
creyente acaba por crear la revelacion como propio objeto).

No se puede prescindir de la aportacion que la reflexion teolégica sobre
la experiencia crstiana viene realizando; y yo mismo he elaborado un tra-
bajo largo al respecto. Lo que ocurre es que la categoria de experiencia se
halla en el cristianismo condicionada por la doble verdad del misterio de
Dios oculto y revelado al tiempo, misterio y patencia para el hombre. Para
ser experiencia de Dios la experiencia humana ha de quedar rebasada por
la aceptacion del misterio como instancia de comprension de Dios, que pone
en juego la libertad del hombre para su afirmacién y encuentro con El en
la fe.

Baste lo dicho hasta aqui. Con estas anotaciones insuficentes no quiero
contribuir a otra cosa que a lograr del colega A. de este valioso volumen
la reconsideracion de algunos puntos de su trabajo.

A. Gonzélez Montes

G. Gozzelino, Vocazione e destino delluomo in Cristo. Saggio di
antropologia teologica fondamentale (Protologia) (Torino: Editrice
Elle Di Ci 1985) 527 pp.

Como el largo titulo indica, estamos ante un texto de antropologia teo-
logica que abarca las materias comprendidas desde la doctrina de la crea-
ciéon hasta la del pecado original. Devido en cinco capitulos, cada uno de
ellos contiene cuatro apartados: teologia del AT, teologia del NT; historia
de la doctrina en la tradicion, el magisterio y la teologia; reflexiones teold-
gicas. Todo ello viene precedido de una introduccion en la que se fijan —con
acierto, a mi juicio— los criterios de demarcacion de la protologia en el am-
bito de la antropologia teolégica general.

El primer capitulo (L'uomo creatura di Dio nel Cristo Gesu) desarrolla,
pese a su titulo, la tematica de la creacion propiamente dicha. Particulaer-
mente utiles me han parecido las paginas que recogen las ensefianzas ma-
gisteriales del Vaticano 1l y las posteriores al concilio, hasta nuestros dias.
Es también en este capitulo primero donde se plantea el problema natural-
sobrenatural.

El capitulo segundo (L'uomo simbolo, od essere relazionale ed unita dei
diversi) es el que aborda la tematica antropoldgica especifica, que serd pro-
longada por el capitulo tercero (L'uomo storia e liberta nella sofferenza), El
autor destaca cuestiones como la relacién constitutiva a Dios, «relacién fun-
dante»; la unidad materia-espiritu; la dialéctica persona-comunidad; la di-
mensién céosmica de lo humano; la libertad en la historicidad, etc. De notar
la posicion adoptada en la problematica de la inmortalidad del alma: ésta,
para existir, depende de la materia, que le da su especificidad e individua-
lidad (de ahi la imposibilidad de la preexistencia de las almas). Pero, una
vez en la existencia, puede persistir en ella aun sin el cuerpo: es «principio
incorruptible de la entera positividad del hombre». Mas incluso entonces no
pierde su «corporeidad» (=su referencia a la materia). Dicho brevemente;
segun el autor, el alma puede subsistir sin cuerpo, pero no sin corporeidad
(pp. 164-68). Por todo ello, Gozzelino cree posible la afirmacién del alma
separada entre la muerte y la resurreccion; en ese estado «falta el cuerpo
sin que falte la virtualidad del cuerpo» (p. 168).
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El cuarto capitulo Ul contesto creaturale transumano: angeli e demoni)
desarrolla con inusual extensién la angelologia. El autor estima que el em-
barazoso silencio (cuando no la repulsa) sobre esta area de la doctrina cris-
tiana obliga a un tratamiento detenido de la misma. En cuanto a su posicion,
entre la negacion pura y simple de la existencia de angeles y demonios y la
mera reiteracion de las tesis clasicas, el autor opta por la via media, consis-
tente en reelaborar los datos vinculeantes teniendo en cuenta las actuales
instancias criticas. El caracter normativo de la ensefanza de Letran IV al
respecto le parece indiscutible.

El quinto y wltimo capitulo de la obra (L'uomo dia-bolo, o l'antiumano
nell'uomo: il peccato originale) sintetiza las conclusiones a que ha llegado
en nuestros dias la teologia del pecado original. Se destaca el caracter ana-
logo del mismo y se subrayan las premisas de su inteligibilidad: el caracter
interpersonal, histérico y social de la condicién humana. Como nota curiosa,
y a proposito de la general repulsa de la tesis del limbo de los nifios, el
autor advierte que ni siquiera en el Ritual italiano de exequias por los ni-
nos no bautizados se menciona tal tesis. En fin, se pone de relieve cémo
la afirmacién del pecado original originado postula inexcusablemente la del
pecado original originante, aunque, claro esta, dejando abierta la cuestién
de su sujeto. Mas perplejidad suscitara sin duda la opinion de Gozzelino
sobre la existencia in re, o de facto, del estado de justicia original (p. 511).

De un tiempo a esta parte, la teologia italiana estd dando & luz enciclo-
pedias, diccionarios y manuales de teologia notables tanto por su cantidad
como por su calidad media. En esta linea se inscribe el presente libro. Bien
escrito, apoyado siempre en una informacion sélida (en la que, a veces, se
echa en falta la literatura de lengua alemana), con criterio ponderado vy,
a la vez, abierto, el libro cumple con creces el objetivo del autor: ofrecer
a sus lectores una relectura actualizada del viejo tratado «De Deo creante
et elevante».

Al margen de cuestiones de detalle (alguna de las cuales ha sido alu-
dida ya), el unico reparo de fondo que me atrevo a hacer a esta valiosa
obra es la extension del capitulo de angelologia: ciento veintiocho péginas,
en un total de quinientas veintiséis, parecen demasiadas, incluso si Gozze-
lino se cura en salud concediendo que la suya es una opcién <contra co-
rriente». La dificultad, como es obvio, radica en que las paginas consagradas
a este tema son paginas hurtadas a otros que, en principio, parecerian més
pertinentes. Pienso, por ejemplo, en cuestiones como la dialéctica actual
fe-ciencia, las negaciones contemporaneas de la personalidad o la libertad,
el debate mente-cerebro, etc.

Con todo, nada de esto empafia los logros de la obra, que prestarda un
4ptimo servicio a cuantos se interesen, en palabras del autor, «por el tema
del hombre considerado a la luz de la fe» (p. 8).

J. L. Ruiz de la Pefia

J. del Rio Martin. Santidad y pecado en la Iglesia. Hacia una Ecle-
siologia de San Juan de Avila (Cérdoba: Caja de Ahorros de Cor-

doba 1986) 268 pp.

El presente estudio fue presentado como tesis doctoral en la Pontificia
Universidad Gregoriana de Roma en 1984, bajo la direccién del Prof, 'A. An-
tén. El autor ensefta actualmente en el Centro de Estudios Teolégicos de
Sevilla.
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La figura senera de Juan de Avila ha sido estudiada desde diversos an-
gulos: eucaristico, sacerdotal, mariologico, biblico, reformista... El trabajo,
que presentamos, se ha propuesto extraer de la amplisima produccién lite-
rarria del Maestro Juan de Avila su doctrina eclesiolégica. Con un dominio
sorprendente de las fuentes tan heterogéneas (cartas, sermones, platicas,
comentarios a la Sda. Escrtura, tratados, memoriales de reforma, obras cate-
quéticas, otros escritos menores) ha recogido y articulado sistematicamente las
variadisimas indicaciones sobre el misterio de la Iglesia. En un estilo co-
rrecto, pulcro, transparente y agil va emergiendo ante el lector la hondura
y grandeza de la vision avilista sobre la Iglesia. La precision técnica se auna
con una sobria belleza literaria; también en la forma ha sido fiel al Maestro
estudiado.

Juan de Avila es inseparablemente predicador, director de almas, re-
formador..., tedlogo que podriamos calificar de pastoral. En él acontece una
sintesis admirable de so6lido conocimiento teologico y de actividad pastoral
desbordante; la vida y la doctrina se hermanan en su fecundo magisterio.
Los escritos prolongan la predicaciéon y la inquietud celosa del director espi-
ritual. No es un maestro de Universidad sino un maestro espiritual con pro-
fundos conocimientos teologicos, patristicos y biblicos. La dimensién ted-
rica, la vibracidon espiritual y la praxis pastoral se interfieren reciprocamen-
te haciendo del Maestro Juan de Avila un personaje de primera magnitud
en su tiempo. Todas estas perspectivas estan reflejadas con naturalidad en
la investigacion de Juan del Rio.

Como el autor estudiado es un predicador, un reformador y un director
de almas sin solucién de continuidad, ha sido un acierto que la clave desde
la que se presenta su eclesiologia haya sido la santidad y el pecado en la
Iglesia. Desde este prisma se trazan las lineas mayores y se detallan los
elementos particulares de la eclesiologia avilista en un arquitectura bien
disenada y bien conducida. No se trata de esbozar simplemente el caracter
eclesial de la vida espiritual sino de estructurar la eclesiologia a partir de
las realidades pecado y santidad en la Iglesia; desde esta profundidad que-
da enriquecida la eoclesialidad de la espiritualidad cristiana.

La obra estd estructurade en tres partes, a las que precede una intro-
duccién y a las que siguen unas reflexiones conclusivas, donde se ofrecen
quiza de manera extremadamente concisa las lineas maestras del estudio.
Se echa de menos en general un esfuerzo de sintesis, que recogiera en los
diversos tramos del itinerario los resultados de los analisis muy ricos y muy
documentados tanto por las fuentes como por otros estudios en general per-
tinentes.

La primera parte desarrolla el misterio de la Iglesia. Esta hunde sus rai-
ces en la Trinidad divina. Dios se comunica por su Hijo Jesucristo en el
Espiritu Santo. El misterio de Dios es su raiz, su centro estd en el misterio
de Cristo y su vitalidad y dinamismo permanentes residen en el misterio del
Espiritu, Todo arranca de «Dios que es amor, predica amor, envia amor»
(p. 253). «Para Avila esta 'Compaiia’, 'Congregacion’, ‘Cristiandad’ estara
constituida por aquellos que tienen la condicion de Cristo, es decir, que
viven del amor del Padre manifestado en el Hijo por el Espiritus (p. 34).
Esta primera parte nos ha parecido sencillamente grandiosa. Su lectura ac-
tual por su contenido permanente y actualizada por el estilo del autor ilustra
y corrobora. lo que el tltimo Sinodo de Obispos escribio en la Relacion final:
«Toda la importancia de la Iglesia deriva de su conexién con Cristo. El Con-
cilio describié de diversos modos la Iglesia, como pueblo de Dios, cuerpo de
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Cristo, esposa de Cristo, templo del Espiritu Santo, familia de Dios. Estas
descripciones de la Iglesia se completan mutuamente y deben entenderse a
la luz del misterio de Cristo o de la Iglesia en Cristos (II, A, 3). La lectura
de la eclesiologia avilista ayuda simultineamente a vislumbrar las dimensio-
nes mistéricas de la Iglesia y su historicidad concreta; ni se pierde en las
nubes ni se disuelve en creacién humana o en sociologia.

También las dos partes siguientes presentan una sintonia muy actual
con los acentos del ultimo Sinodo. El misterio de la redencién, que es vic-
toria sobre el pecado y el misterio de iniquidad, y la llamada a la santidad
como existencia incorporada al morir y vivir de Jests son puestas de relieve
vivamente por Juan de Avila (cf. II, A, 4). Conocer la visién de Juan de
Avila sobre la Iglesia, que es tan biblica tan armoénica, tan amplia y rea-
lista, tan reformadora (donde predominan las propuestas constructivas sobre
el criticismo amargo), tan pastoral, tan evangelizadora... puede prestar un
servicio inapreciable a los cristianos de hoy. En la segunda parte que trata
del proceso de santificacion en el interior de la Iglesia, y la tercera, que estu-
dia cémo en los miembros de la «Compaiia» 0 de l1a comunidad cristiana acon
tece la realidad del pecado, desciende el autor a cuestiones mas concretas:
Maria, como miembro eminente del Cuerpo de Cristo y como imagen de los
cristianos, la Palabra de Dios y Ja Eucaristia como constitutivas de Iglesia,
el pecado y la reforma de los pastores, el pecado y la reforma de los se-
glares...

La figura de Juan de Avila, su dinamismo apostdlico y su eclesiologia
son ejemplares especialmente en nuestra situacion, como hace notar el au-
tor, en muchos aspectos semejante a la del siglo xvi. En el proceso de re-
cepcién del Concilio Vaticano 1 donde nos encontramos, es una ayuda va-
liosa para no olvidar como toda reforma eclesial parte «desde dentro», de
la renovacién personal de los cristianos (cf. pp. 167, 156, etc.), c6mo sin arrai-
go en el misterio fundante no hay alimento para el camino, cémo el futurc
de la Iglesia depende de sus raices y de su patria en Dios, cémo la palabra
evangelizadora no tiene fuerza sin interiorizacién por el Espiritu...

Felicitamos cordialmente al autor por el trabajo realizado; tanto la for-
ma literaria como el contenido teolégico estdn conseguidos. El Apéstol de
Andalucia y el Patrono del olero secular espafiol ha encontrado un buen
investigador de sus ideas edlesiolégicas.

R. Blazquez

A. Antén, El misterio de la Iglesia. Evolucion histérica de las ideas
eclesiologicas. 1. En busca de una eclesiologia y de la reforma de
la Iglesia, BAC Maior 26 (Madrid: Editorial Catdlica 1988} XXXVII-
893 pp.

Es para mi, discipulo del P. Angel Anton, motivo de especial satisfac-
ciéon presentar este tomo de su monumental obra eclesiolégica. Antén ense-
fia Eclesiologia Sistematica en la Facultad de Teologia de la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana de Roma desde 1984. De esta actividad docente han
surgido, a parte de otras muchas publicaciones, los dos tomos sobre El Mis-
terio de la Iglesia en la evolucion histérica de las ideas eclesiolégicas. El que
ahora presentamos llega hasta la eclesiologia de San Roberto Belarmino.
El segundo, cuyo titulo es De la apologética de la Iglesia-sociedad a la teo-
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logia de la Iglesia-misterio en el Vaticano 1I, en el momento en que escribo
estd a punto de aparecer.

Esta obra de indole historico-teolégica se inscribe en un plan ambicio-
50, y ya en el ultimo tramo de su realizacién. Este plan comprende tres mo-
mentos: biblico, historico y sistematico. La primera parte aparecié también
en la BAC Maior en 1877 con el titulo La lglesia de Cristo. El Israel de la
Vieja v de la Nueva Alianza. En la unidad esencial de la revelacion vétero
y neotestamentaria se traza la teologia biblica sobre la Iglesia. Aqui se apre-
cia.n va las dimensiones de la trilogia: extensa, rigurosa, practicamente ex-
haustiva. La segunda parte de la obra presenta el desarrollo histérico de
las ideas eclesiologicas en el segundo milenio. Falta una parte dedicada a
la reflexion teol6gico-sistematica. Confiamos que pronto podamos benefi-
ciarnos de magisterio tan maduro en todo el itinerario de la magna obra.

;Por qué se ha limitado la exposicion del desarrollo de la eclesiologia al
segundo milenio? El autor ofrece una doble respuesta. En primer lugar por-
que el despuntar del segundo milenio sefala un momento crucial en la his-
toria.de la Iglesia (Cisma de Oriente, consolidacion de la teocracia papal...)
y de la doctrina eclesiologica (aparicion de los primeros tratados eclesiol6-
gicos...). La segunda razon es ésta: «P. Th. Camelot e Y. Congar han des-
crito, con competencia indiscutible, la doctrina sobre la Iglesia en los Padres
vy en la teologia monéstica hasta el cisma de Oriente. Apenas cien péaginas,
con todo, ha dedicado Y. Congar al desarrollo de las ideas eclesiologicas en
el segundo milenio. Mi obra, por tanto, colma un vacio imperdonable en la
historia de la eclesiologia» (p. XX). Efectivamente, la proporcion de las cola-
boraciones para la historia de la Eclesiologia en la Hstoria de los Dogmas,
cuya publicacién en aleman contintia y estd cortada lamentablemente en la
BAC, no es equilibrada. Camelot en el cuaderno 3 a-b dedica a la Patristica
hasta San Agustin las paginas 175-283 de la edicion castellana. E Y. Congar
dedica en el Cuaderno 3 c-d las pp. 1-180 al estudio desde San Agustin has-
ta el Cisma de Occidente, y en cambio al tiempo que transcurre desde el
Cisma de Occidente hasta nuestros dias destina solamente las pp. 181-300.
Del espacio concedido al segundo milenio se resentia inevitablemente la
presentacién de la eclesiologia. A nuestro siglo, llamado significativamente
«el siglo de la Iglesia», no pueden bastar obviamente 13 pp.; ni al siglo xix,
30. La calidad del tratamiento no satisfacia la extension del campo por pre-
sentar.

Por otra parte, los estudios de Congar y de Antén se complementan.
Congar es mas conciso, con abundantes alusiones a aspectos que su riqui-
simo conocimiento historico despliega ante nosotros, muestra méas la com-
plejidad y multiplicidad de la historia. Antén ha seleccionado con mas clari-
dad las lineas de fuerza; es extenso en la presentacion de los hitos claves;
por ejemplo, a Lutero dedica méas de 50 pp. A lo largo de la lectura se van
decantando los grandes temas eclesiologicos: Infalibilidad de la Iglesia y
del Papa, la distincién entre potestad de orden y de jurisdicciéon, relaciones
entre el Papa y el Concilio, Concepto de Iglesia.. Nos encontramos con un
instrumento muy util para ser introducidos desde la historia en la sistema-
tica. Ante este servicio posible es de lamentar que no tenga el volumen unos
indices tanto de autores como de materias. Aunque la disposicion de la ma-
teria es transparente y objetivamente bien trazada, dichos (ndices hubieran
resultado muy practicos.

El estudio esta realizado a partir de las fuentes, de las monografias
de cada tema y de otras obras que a veces desbordan el tratamiento histori-
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co para recalar en la perspectiva sistematica. Cada capitulo se termina con
una bibliografia al mismo tiempo abundante y selecta.

El volumen consta de tres partes. En la primera se ofrecen unas «Refle-
xiones fundamentales en torno a la evolucién histérica del dogma eclesiold-
gico y de la eclesiologia». Son en parte coincidentes con las paginas del ca-
pitulo de La Igles.a de Cristo. El Israel de la Vieja v de la Nueva Alianza;
esta primera parte sita perfectamente al lector en las perspectvas bajo las
cuales debe internarse en el desarrollo de las ideas eclesiologicas. Presenta
los rasgos que unifican todo el plan disefiado por el autor y del cual sélo
falta el estudio sistematico. La realidad de la Iglesia como misterio confesa-
do en la fe, arraigado en la historia y participado personalmente por cada
cristiano en comunidad es la percepcién abarcadora y unificante. Desde el
principio pone de relieve el nexo existente entre el desarrollo de la Iglesia,
realidad trascendente y encarnada en el mundo, y la evolucién de la doctri-
na teologica sobre la Iglesia. Por ello en cada etapa de la histonia el dogma
eclesiologico transcurre por un doble cauce: existencial y doctrinal. Por la
misma razén avanzan en sintonia constante la historia de la Iglesia, la his-
toriografia eclesiastica en perspectiva teolégica y la eclesiologia.

Las partes siguientes presentan amplios tramos del itinerario. La segun-
da, «<La herencia eclesiolégica en el magisterio eclesiastico y en los teélogos
y canonistas de la Edad Media», estudia los primeros tratados «de Ecclesia»
elaborados «espada. en mano», los origenes de la infalibilidad del Papa,
ampliamente el origen y evolucion del conciliarismo, etc. La tercera, «La
eclesiologia de la Reforma y de la Contrarreformas, gira en torno & la Re-
forma protestante y a la respuesta catolica que fue una auténtica Reforma.
Extensamente se estudian Lutero, Melanchthon, Zwingli, Calvino y los pre-
cursores de la Reforma: Wyclif, Hus... Es un acierto que se hayan dedicado
sendos capitulos a los temas eclesioldgicos en los decretos de Trento, en los
Catecismos que nacieron en su entorno y en los contraversistas. El capitulo
XXII se dedica a la «Idea de Iglesia que inspira la restauracién catolica y la
renovacion teolégica en la Espafia del siglo xvi». Nos permitimos dos peque-
fias indicaciones para la segunda edicion: La Eclesiclogia de Juan de la Pe-
fia, editada por R. Hernandez en San Esteban de Salamanca, merece algunos
parrafos; v las paginas dedicadas a Sta. Teresa de Jesus ganarian con los
estudios de T. Alvarez y algunas colaboraciones del Congreso Internacional
Teresiano celebrado en Salamanca del 4 al 7 de octubre de 1982.

He agui una obra que marca sin duda el tiempo. Es ]Ja coronacién de un
trabajo prolongado e intenso. Colma un vacio, como justamente sefiala el
‘autor. Es un acierto e! haber detectado los nervios mayores y haberlos ex-
puesto con claridad, precisiéon y amplitud. Por todo esto hemos contraido con
el P. Angel Antén un deber de agradecimiento.

R. Blazquez

J. Auer, La Iglesia: J. Auer -J. Ratzinger, Curso de teologia dog-
mdtica, t. VIII (Barcelona: Herder 1988} 496 pp.

Se hacen imprescindibles al menos unas pinceladas sobre el contexto,
la estructura y el contenido de este tomo VIII del Curso de teologia dogmd-
tica, dedicado a «La Iglesia-. La generalidad de la serie lleva la doble firma
del conocido dogmatico Johann Auer y del actual prefecto de la CW
cién para la Doctrina de la Fe, pero la mayor parte de los voluimenes publi-
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cados deben su redacciéon al primero. Una caracteristica de los trabajos de
Auer suele ser el planteamiento histérico de los problemas, o més bien his-
torico-teologico, especialmente en el terreno de la doctrina de la gracia. Pero
en este terreno de la historia de las doctrinas tiene Auer también una acep-
table capacidad de sintesis, sin que a cada momento tenga que aparecer
una farragosa carga de citas que innecesariamente quiten agilidad a la ex-
posicién. Muchas de las exposiciones del volumen tienen tras de si el res-
paldo de un gran dominio de la bibliografia, aunque ésta se cite casi siempre
s6lo de modo general al comienzo de las distintas secciones. Gran parte de
esta bibliografia tiene caracter historico o de historia de la teologia.

Otra observacion puede tener importancia en cuanto a la estructura de
la obra: a falta de aparecer el volumen I, de introduccién general a la dog-
matica, la cuestiéon metodolégica, nunca bien resuelta, desde hace decenios,
de la porcién que en teologia fundamental o en dogmatica debe corresponder
a la eclesiologia, en el presente tomo de Auer se disuelve mas que se resuel-
ve. Este tratado sobre la Iglesia, escrito por un dogmatico, contiene al mis-
mo tiempo no solo los datos histéricos oportunos —a veces centrandose bas-
tante en la teologia de habla alemana—, sino también los aspectos de la
eclesiologia referentes a los fundamentos de la Iglesia v a la Iglesia como
base de partida de la actividad cristiana y de la teologia. Se exponen a la
vez los fundamentos en que se apoya la Iglesia de qué manera es ésta el so-
porte de la accion de los cristianos en el mundo. Por poner ejemplos, ello
es muy visible en los capitulos I («Vias para la recta comprension de la Igle-
sia»), Il («Vias para un concepto teologico») y IV («Tareas y caminos para
que la Iglesia se realice en este mundo»). En estos capitulos se unen temas
que pertenecerian a la teologia fundamental con un sentido muy vivo de lo
que es la misién de la Iglesia. En ello se incluye también, a proposito de la
unidad de la Iglesia, lo referente al ecumenismo «como tarea esencial de
la Iglesia en nuestro mundo» (pp. 389-412).

De todas maneras, el tratado de Auer no es ni pretende ser exhaustivo,
puesto que solo busca ocupar un espacio entre los manuales para la ense-
fanza de la teologia. Con esta finalidad, sin embargo, la obra cumple bas-
tante bien su objetivo. Mas discutible puede ser otro aspecto del plantea-
miento general y que, no obstante, me parece secundario y en absoluto le
resta valor al conjunto. Me refiero a la insistencia en que se quiere estudiar
la Iglesia como sacramento (pp. 9 ss.) y, més concretamente, COmMO «Sacra-
mento universal de salvacion». Pero en los desarrollos concretos del libro
esto se convierte mas en una intencion que en algo determinante del trata-
miento de las numerosisimas cuestiones concretas. De hecho, la mayor parte
de las veces se desenvuelve todo sin un excesivo cuidado de esa perspectiva,
aunque se la mencione con frecuencia. Desde luego, todo ello no impide que
nos encontremos ante un manual bastante valioso y, en general, muy con-
creto en sus diversos temas.

C. Elorriaga
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