SCRIPTA THEOLOGICA 21(1989/1) RECENSIONES

Esto no empafia, como ya he advertido, el valor que tiene como
obra de consulta y fuente primaria de informacion. Por este motivo estd
llamada a jugar sin duda un importante papel en la ensefianza, también
en nuestro pais. Quizas represente incluso un dltimo esfuerzo por presen-
tar una Historia de la Filosofia con pretensiones de totalidad: ¢sera posible
algo parecido dentro de medio siglo, cuando 50 6 60 nuevos pensadores
mas merezcan un lugar en la Historia?

De momento nos servird mucho tener esta obra entre las manos, pe-
ro también sera util (estdn implicadas tantas cuestiones vitales de sentido
y de método) pensar en el futuro.

Juan Luis LORDA

Rafael ALVIRA DOMINGUEZ, Reivindicacion de la voluntad. EUNSA
(Pamplona, 1988).

«La historia de la filosofia es mas rica en andlisis del intelecto que
de la voluntad» (p. 9). Consciente de esta falta, el prof. Alvira emprende
la tarea de «aclarar qué se entiende por conocimiento, qué se entiende por
voluntad, qué modulaciones tiene el uno y la otra, y qué relaciones hay
entre los modos del conocimiento y los de la voluntad» (p. 9). El libro
que presenta al lector como resultado de su investigacién filosofica esta
formado por una coleccién de trabajos, ya publicados la mayoria separa-
damente, que tienen en comun ese leiv motiv.

En la lineas que siguen no se pretende presentar el libro, sino hacer
unos breves apuntes, apenas esbozados, para poner de manifiesto el interés
que tiene su contenido en orden al trabajo teologico. Contiene sugerencias
de amplias repercusiones, de las que aqui se sefialarin algunas.

Como disciplina mas directamente interesada, en primer lugar ha-
bria que sefialar a la Teologia moral. «Si la teologia ha necesitado siempre
del auxilio de la filosofia, hoy dia esa filosofia tendrd que ser antropolo-
gia» (Juan Pablo II, Discurso a los tedlogos esparioles en la Universidad Pon-
tificia de Salamanca, Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V, 3, 1982, p.
1052). Si estas palabras de Juan Pablo II se refieren al entero quehacer teo-
légico, es indudable que afectan muy en primer lugar a la Teologia Moral,
necesitada, como ninguna otra disciplina teologica, de una antropologia fi-
loséfica acertada y profunda. Es aqui donde, precisamente, las indicaciones
del prof. Alvira son de gran alcance; él mismo sefiala que «no pocos pro-
blemas de la filosoffa, particularmente de la filosofia moderna, y especial-
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mente de la antropologia, pueden tener su origen —en concreto— en una
deficiente analitica de la voluntad» (p. 9). Aunque el libro no contenga
una antropologia sistemdtica, contiene, sin embargo, elementos suficientes
para enriquecer el planteamiento moral tradicional, ampliarlo y hacerlo
capaz de enfrentarse con éxito a diversos problemas planteados por la filo-
sofia moderna.

Habitualmente la Teologia Moral bascula alrededor del concepto de
fin dltimo, que es Dios captado por el entendimiento —iluminado, en su
caso, por el lumen fidei—. El papel de la voluntad queda reducido, en
gran parte —aunque no se pretenda—, a mero deseo del fin, y deseo que
es unién entendida, casi unicamente, como posesién. Amar parece asi
siempre amar «algo», buscando poseerlo, satisfacer mi apetito —intelec-
tivo, pero apetito— con la asimilacion a mi de lo deseado. Es aqui donde
la revindicacion de la voluntad entra, al subrayar que «amor, o voluntad
pura, o voluntad en plenitud, consiste en admitir la alteridad y la unidad
al mismo tiempo» (p. 68). «Si interpreto la voluntad como puro deseo
(...), entonces veo que el unirme al objeto no me satisface, no me llena,
no me hace feliz, en suma. {Y no puede satisfacerme! Al unirme absoluta-
mente con el objeto del deseo se suprime la alteridad, y entonces no hay

felicidad» (p. 69).

Se trata de entender que amar, propiamente y en plenitud, no es
amar «algo» que busque unir a mi, poseer, sino amar a «alguien», afirman-
dolo. No se trata de eliminar la unidad —alrededor de la que gira gran
parte de la teologia moral ya eleborada—, sino de afiadir, distinguiendo
sin separar, la alteridad. «No puede haber interioridad si no hay, al tiem-
po, interioridad. Pero, asi como la voluntad abre a la alteridad, estable-
ciendo una exterioridad existencial, el intelecto acta siempre en forma de
identidad (...). Ahora bien, si no hay otro, existencialmente otro, no hay
amor, y si no hay amor no hay interioridad. Puede haber subjetividad. Pe-
ro eso es otra cosa» (p. 233).

Por esta via, levemente apuntada, se puede ver la unidad de la teolo-
gia moral tradicional con los mejores hallazgos de la teologia moral perso-
nalista; que, en muchos casos, adolecen de una firme fundamentacién ra-
cional sistematica.

Asi también puede iniciarse la solucién a un problema tradicional
de la Teologia Moral: incluir la santidad, la contemplacién, la mistica, el
amor como donacién total propia, etc. dentro de la normal moral cristia-
na. Hasta ahora eso era dificil porque adolecia de un cierto intelectualis-
mo descompensado; como consecuencia acarreba que el tratamiento siste-
matico de la santidad no «encajase» dentro de la moral, acabando en
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tratados secundarios, dificilmente sistemdticos y algo desconectados de la
normalidad cristiana completa, de manera que la teologia de la perfeccién
parecia tratar y dirigirse a un grupo de cristianos selectos. Sin una acerta-
da inclusién de la voluntad en la vida moral, esta cae en un cierto prag-
matismo —cosas que hay que hacer para alcanzar y poseer el fin
deseado—; porque «el intelecto no puede contemplar sin el concurso de
una «voluntad pura» (de otro modo el intelecto se desliza al pragmatismo,
0 a un cierto pragmatismo, casi inevitablemente), y eso no quiere decir
que el intelecto pierda su especificidad» (p. 68).

De esta manera podria entenderse, con mayor concrecién y profun-
didad, como el amor es el resumen de toda la moral cristiana que se sinte-
tiza en el doble precepto de la caridad. Debiendo ser el amor como el
de Dios («Sed pues, perfectos, como perfecto es vuestro Padre celestial»
Mt 5, 48), que no ama «algo», un fin, sino «alguien», una persona, otro,
un ti. Para desarrollar el tema de la caridad como forma virtutum puede
ser también til la articulacién de facultades cognoscitivas y volitivas que
esboza el prof. Alvira (cfr. pp. 18-28).

Otro punto afectado por las sugerencias del libro se refiere a la ne-
cesaria elaboracion, fundamentada antropolégicamente, de la teologia del
trabajo, de la accién humana en el mundo. Como la accién corresponde
mas a la voluntad que al intelecto, una moral descompensadamente inte-
lectualista tiene dificultades para incluir el trabajo de forma arménica.
«;Verdaderamente hay que trabajar? (...) ¢(No basta trabajar en general, ser
laborioso, hacer algo para no caer en el vicio? A mi juicio el aristotelismo
no sabe salir de aqui por su deficiente teoria de la voluntad y la consi-
guiente mala interpretacién del significado de la historia. Si la perfeccién
esencial (Primer motor, sustancia primera, Dios) no tiene voluntad, enton:
ces el mundo se esforzard en asemejarse en sus acciones a ese ser pura-
mente cognoscitivo. Pero entonces ninglin trabajo tiene sentido en si, pues
trabajo supone voluntad, apropiante o creadora (...). El trabajo seria pre-
texto necesario, lugar de paso obligado para alcanzar el fin, y nada mas»
(p- 118). Es manifiesto en la historia el resultado de ese sobrepeso intelec-
tualista: «Los ‘contemplativos’ abandonaban la practicidad, el mundo. Y
los ‘practicos’ sblo a duras penas podian engarzar su vida dentro de la
contemplacién. Podian aspirar, todo lo més, a dedicarle algin tiempo li-
bre. La contemplacién se integré en la practicidad sélo en lo relativo al
comportamiento (...). Pero en el Medioevo no se desarrolla una teoria similar
para integrar la contemplacién en el trabajo productivo. Tal trabajo permane-
ce, por tanto, como un obsticulo para la contemplacion. Todavia Nietz-
che piensa que el trabajo ‘ateiza’, y Marx lo da por supuesto» (p. 200).
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Entender la voluntad en plenitud, con su papel esencial en la con-
templacién como garante de la alteridad, permite poner las bases para una
solucién adecuada: «Amar bien el mundo significa buscar un didlogo con
las cosas y con los hombres tal que sirva para la perfeccién del mundo
y del hombre en si mismos. Perfeccionar significa acabamiento, plenitud»
(p. 222). O de otra forma: «;No es caso posible un trabajo en el que no
pretendamos otra cosa que el bien del hombre? ;Y no es acaso posible
ver en la Naturaleza y en la sociedad, en las que realizamos nuestro traba-
jo, una imagen de Dios, de tal modo que nuestro trabajo se convierta en
un didlogo con los hombres —en cuyo beneficio pensamos—, y con Dios?
¢No es un trabajo asi realizado un trabajo moral y contemplativo?» (p.
188).

En la misma linea se pueden obtener consecuencias tiles para esa
parte de la Teologia Moral que es la doctrina social de la Iglesia. Aqui,
si se da un valor excesivo —en solitario— al intelecto, la elaboracién racio-
nal tiende a centrarse en el concepto de bien comun; la sociedad aparece
como un conjunto de individuos, siendo ella misma algo externo a la per-
sona, necesario, pero externo. No se llega a entender muy bien como sea
la persona el fundamento de la doctrina social, fundamento del que deri-
van los principios de solidaridad y subsidiariedad (cfr. Instruccién Liberta-
tis conscientia, Sgda. Congregacién para la Doctrina de la Fe, n° 73).

El problema de fondo se puede plantear asi: «<El hombre es imagen
de Dios, pero que Dios no es individuo, y, por consiguiente, el hombre
tampoco es simplemente individuo. Y precisamente entender eso a fondo
es lo que puede hacer comprender el carcter radical de la sociabilidad hu-
mana y llevar a bosquejar un planteamiento politico distinto. Pero la tra-
dicién aristotélica no entendi6 del todo el punto de vista cldsico. Aristéte-
les mismo no fue capaz de ser fiel a su tesis de la esencial sociabilidad
del hombre. Por un lado, dice que el hombre es un ser divino y, por
otro, afirma que la divinidad es puro intelecto, es un individuo, no llega
a ser una pluralidad (...). Aristételes nunca fue capaz de resolver el proble-
ma que él dejé abierto: que, por una parte, el hombre debia ser esencial-
mente persona, pero, por otra parte, no se concluia claramente desde los
principios de su teoria que realmente lo fuese» (p. 163).

Considerar la voluntad como facultad distinta y unida al intelecto
ayuda a entender lo social como perteneciente a la persona, y no externo
a ella. «Si el hombre no es persona, el hombre no es social, radicalmente
hablando. Y, a su vez, me parece que ser persona es una paradoja.

La paradoja estd en ser persona consiste, al mismo tiempo y en el
mismo plano esencial, en ser individuo y ser relacion. O sea, que no es
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mas esencial el ser individuo que ser relacién y viceversa. Cuando Boecio
dice que la persona es una «sustancia individual de naturaleza racional»,
lo de «naturaleza racional» se puede interpretar ficilmente en la linea inte-
lectualista medieval, pero también se puede entender que ahi racionalidad
significa el caricter del hombre que sale de si mismo, y que sdlo saliendo
de si mismo, es decir, trascendiendo su individualidad, tampoco lo seria;
de manera que son los dos elementos los que cuentan» (p. 162 s.). Por
lo tanto, se puede concluir que «si no hay sociedad propiamente dicha,
tampoco hay hombres que sean verdaderamente humanos.:El hombre es
un ser social, esencialmente social» (p. 138). Siendo responsable de ello la
voluntad, que introduce la alteridad en la esencialidad de la persona.

Hasta ahora todos los temas considerados caen bajo el interés de la
Teologia Moral. Para acabar, unas pocas palabras acerca de la relevancia
que las investigaciones del prof. Alvira pueden tener para otras dos disci-
plinas teolégicas: el tratado De Nowissimis y el De Trinitate.

Para el primero, introducir con el justo peso propio a la voluntad,
ayudaria a elaborar mas plenamente el concepto de beatitud. En los trata-
dos clésicos, aunque no excluya a la voluntad, sin embargo, el concepto
esta escorado hacia un cierto intelectualismo que depende de la centralidad
de la nocién de lumen glorize. Ahora bien: «¢Es pensable una unién del
intelecto con el intelecto puro, unién en la que consiste la eterna felici-
dad? ¢Cémo podria ser felicidad? ¢Es que la actividad intelectiva es ya al-
go voluntaria? Y, ¢cémo se distinguiria una actividad pura intelectual de
un intelecto puro —divino— al que quiere contemplar? Aporias, todas
ellas, que derivan de un estudio deficiente de los modos de la voluntad
y del significado de ésta? (p. 151).

Aqui no se trata de ver quién tiene el papel fundamental en la beati-
tud, si intelecto o voluntad; sino de integrarlos armonicamente en el con-
cepto de contemplaciéon: «No se gana demasiado con establecer o conti-
nuar la clésica disputa intelecto-voluntad. Es verdad que bajo ciertos
respectos se puede considerar superior el uno a la otra (cfr. De Veritate,
q. 22, a.11), pero también es cierto que los que se necesitan mutuamente
estin en un plano de igualdad. No es superior la voluntad al intelecto,
o viceversa, sino que la contemplacién es superior a las otras formas de
actividad. Ahora bien, la contemplacién incluye intelecto y voluntad. Y
los incluye en forma pura: de ahi su superioridad» (p. 68).

Respecto del De Trinitate, es manifiesta la importancia que tiene po-
ner a la voluntad en su lugar propio. «Si el cristianismo pone un nuevo
énfasis en el tema de la voluntad, es tal vez porque la paraleliza con el
amor, siendo el Espiritu Santo el gran Desconocido que el nuevo mensaje

305



RECENSIONES SCRIPTA THEOLOGICA 21(1989/1)

nos ha ensefiando. Pero el mayor uso que ahora de la voluntad se hace,
no parece haber sido acompafiado por un andlisis mucho mayor de ella
aunque, sin duda, hay paginas de gran valor especulativo sobre el tema.
Aln asi, el Espiritu Santo sigue siendo, seguramente, el gran Desconoci-
do» (p. 56). Las afirmaciones contenidas en el libro que aqui son pertinen-
tes se desarrollan en una doble via.

En primer lugar hay que entender que «desde el punto de vista del
cognoscente, el conocimiento implica siempre éxtasis» (p. 14); «el conocer,
al ser acto y unitario, ha de ser extdtico» (p. 15; cfr. también pp. 29 ss.).
Es decir: conocer es salir de si, es apertura. Asi el Hijo, el Verbo, es otro
que el Padre. En segundo lugar hay que afiadir a la voluntad que supone,
mantiene y afirma la alteridad, al otro en cuanto otro, sin negar la unidad
—que ya no es asimilacion— ni anular la diferencia: «<Es bien claro que
nunca una persona divina podria borrar la diferencia con la otra, pues si
la otra no fuese otra no podria amarla. A no ser que pensemos que la
ama para amarse ella a si misma. Pero eso ya es un querer instrumentali-
zante» (p. 72). De esta forma: «el principio es una unidad en la pluralidad,
y una pluralidad en la unidad» (p. 163).

Lo expuesto son unas breves y escasas pinceladas, con el unico inte-
rés de destacar el valor especulativo teolégico del trabajo filoséfico realiza-
do por el prof. Alvira, hechas con el deseo de mover al estudio directo
de su obra.

Tirso DE ANDRES ARGENTE

Rudolf SCHNACKRNBURG, E! Evangelio segin San Juan, IV Exégesis y ex-
cursos complemenarios, Ed. Herder, Barcelona 1987, 212 pp., 14 x 21,5.

El Autor nos explica en el prélogo que desde que aparecié su co-
mentario al IV Evangelio (1975) sus estudios han continuado publicindo-
se, en ocasiones en libros homenaje o en revistas, no siempre accesibles
a determinados lectores. Por ello ha considerado oportuno recopilar esos
trabajos y publicarlos en un libro, complementario a los ya publicados.
Introduce nuevas perspectivas, que no considera definitivas, ya que todo traba-
jo de investigacién estd siempre sujeto a nuevos logros y descubrimientos.

La primera parte trata del «Desarrollo y estado de la investigacién
joanica a partir de 1955». Se trata de una colaboracién para la obra
L’Evangile de Jean. Sources, rédaction, théologie, Gembloux-Lovaine 1977,
dirigida por M. de Jonge. Intenta dar una panorimica de la investigacién
sobre el IV Evangelio en los dltimos veinte afios, emitiendo al mismo
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