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EDITORIAL

"Es todo un mundo el que hay que rehacer desde sus cimientos. Hay que
transformarlo de salvaje en humano, y de humano en divino". Asi se expresaba
el Papa Pio XII al contemplar las ruinas —materiales y espirituales— en que
yacia el mundo de la postguerra.

Aun hoy las graves palabras de aquel Pontifice mantienen toda su vigen-
cia. No deben, sin embargo, ser entendidas en un sentido estrictamente crono-
logico: primero hay que ser hombre y sélo en un segundo momento se podra
ser cristiano. Porque, como lo demuestra la ensefianza de la historia, la Iglesia
no fue progresivamente "humanizando" a los hombres sino a través de su
"divinizacién" por la gracia. Después de la Encarnacion del Verbo, ya no
cabe una suerte de "humanismo" en estado puro. Ello implicaria un impli-
cito retorno al paganismo, como en cierto grado acaeci6 en la época del Re-
nacimiento. Siempre serd verdadera aquella tajante expresion de San Agus-
tin: "El que cae de Dios, cae de si mismo". El que renuncia a Dios con la
pretensién de establecerse en un nivel puramente humano, no lo lograra sino
que, de hecho, se seguird deslizando hacia el plano animal. Si no tiendes al
angel, tenderas a la bestia, podriamos parafrasear a Pascal.

Pues bien, nuestra época ha sido testigo de un vasto intento por reducir
la "evangelizacion" a la "humanizacién". El apostolado de no pocos cristia-
nos se hizo "humanista". Habia que formar "hombres”, no ‘"santos", lo cual
habria sido un escapismo.

De ahi el notable interés con que hemos leido la admirable Exhortacién
Apostélica de Su Santidad Pablo VI, "Evangelii nuntiandi", sobre la evange-
lizacién en el mundo contempordneo, dada a conocer a fines del ano pasado,
como culminacion del Afio Santo.

Segiin el Santo Padre la proclamacién del mensaje evangélico no consti-
tuye para la Iglesia algo facultativo. La Iglesia es Cristo prolongado. Y Cristo,
al referirse a su trabajo misionero, fue categérico-, "Para eso he sido enviado"
(Le. s, 43). No vino Cristo para otra cosa sino para predicar el Reino. Todos
los aspectos de su Misterio, la Encarnaciéon misma, sus milagros, su ensefnan-
za, la formacion de los apoéstoles, el envio de los Doce, su cruz y resurreccion,
la continuidad de su presencia donde dos o tres se retinen en su nombre, todo
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ello forma parte de su tarea evangelizadora. De ahi que la Iglesia, continua-
dora de Cristo, perderia todo su sentido si renunciara a la evangelizacién.
"Este mensaje es necesario, dice el Papa. Es unico. De ningun modo podria
ser reemplazado. No admite indiferencia, ni sincretismo, ni acomodos" (n° s).

En su documento el Sumo Pontifice deja bien en claro el fin de la evan-
gelizacion que no es otro que "alcanzar y transformar con la fuerza del Evan-
gelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los puntos de interés
las lineas de pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de
la humanidad, que estdn en contraste con la palabra de Dios y con el desig-
nio de salvacion" (9 19).

Importa, pues, evangelizar a todos los hombres y a todos los pueblos. Y
conste que no se trata de evangelizar "de una manera decorativa, como con
un barniz superficial, sino de manera vital, en profundidad y hasta sus mis-
mas raices" (n® 20) destaca el Santo Padre, trayéndonos al recuerdo la expre-
sion de Pio XII con que iniciamos estas lineas: "es todo un mundo el que
hay que rehacer desde sus cimientos". No deja de resultar doloroso el divor-
cio que existe entre el Evangelio y la cultura moderna: el Papa lo considera
como "el drama de nuestro tiempo" (ibid.). Se impone, en consecuencia, un
intenso trabajo por ‘"evangelizar la cultura", segun la vigorosa expresion de
Pablo VI. "Pero este encuentro —agrega— no se llevarG a cabo si la Buena
Nueva no es proclamada" (ibid.).

Es cierto que el testimonio de la vida es un argumento apologético y
evangelizador: "Si asi viven los catélicos, su religion ha de ser la verdadera".
Sin embargo el Santo Padre juzga que una reducciéon de la evangelizacion a
la simple presencia o testimonio seria de desastrosas consecuencias "pues el
mas hermoso testimonio se revelara a la larga impotente si no es esclarecido,
Justificado, explicitado por un anuncio claro e inequivoco del Seior jesus.
La Buena Nueva proclamada por el testimonio de vida deberd ser, pues, tarde
o temprano, proclamada por la palabra de vida. No hay evangelizacion ver-
dadera, mientras no se anuncie el nombre, la doctrina, la vida, las promesas,
el reino, el misterio de Jesis de Nazaret Hijo de Dios" (n9 22).

Nada, pues, de apostolados ambiguos, que parecen "avergonzarse del evan-
gelio" (¢f. Rom. 1, 16) camuflando la persona divina de Cristo, el caracter
sagrado de la Iglesia, la necesidad ineludible de la gracia. El Papa nos exhor-
ta a una clara proclamacion de Jesucristo, Hijo de Dios hecho hombre, que
a todos ofrece la salvacion, como don de la gracia y misericordia de Dios.
"No una salvacién puramente inmanente s—se apresura a especificar el Pa-
pa—, a medida de las necesidades materiales o incluso espirituales que se
agotan en el cuadro de la existencia temporal y se identifican totalmente con
los deseos, las esperanzas, los asuntos y las luchas temporales, sino una sal-
vacién que desborda todo estos limites para realizarse en una comuniéon con
el tunico Absoluto, Dios, salvacion trascendente, escatologica, que comienza
ciertamente en esta vida, pero que tiene su cumplimiento en la eternidad”
(«" 27).



Con estas palabras el Papa sale al paso de ciertas tendencias que reducen
la '"salvacion" a la "liberacion", entendida ésta en un sentido puramente te-
rreno. Por eso afirma que una verdadera evangelizacién no puede menos de
incluir el anuncio profético de un mas alla, "en continuidad y discontinuidad
a la vez con la situacion presente" (n9 23), un mas alla del tiempo y de la
historia, un mas alld de las realidades de este mundo transeinte, y de las
cosas y ocupaciones de este mundo, "mds alla del hombre mismo, cuyo ver-
dadero destino no' se agota en su dimensién temporal sino que nos serd reve-

lado en la vida futura" (ibid.).

Es claro que, como reiteradamente lo senala el Papa en el documento
que nos ocupa, ello no significa desinterés alguno de la Iglesia por las cosas
de este mundo. Prueba de ello es la elaboracion de la llamada "doctrina social
de la Iglesia" que, especialmente en estos ultimos tiempos, ha tomado un
desarrollo considerable. La Iglesia se ha preocupado siempre y se sigue preo-
cupando por la defensa de los valores del orden natural, por la proteccion de
la familia tan bombardeada en nuestra época, de la sociedad civil a veces en
estado de disolucién a causa del desinterés por el bien comin, de la persona
misma tan amenazada de desintegracién. Nada humano es ajeno al cristia-
nismo, segun la vieja expresion de Tertuliano. Ello qtiéda confirmado por la
historia misma de la Iglesia, con sus grandes realizaciones en el plano hu-
mano de las artes, las letras, las ciencias, las corporaciones de artesanos, etc.
Sin embargo el Santo Padre no puede ocultar una realidad peligrosa, y es
que muchos cristianos generosos y sensibles a las cuestiones dramaticas de
nuestro tiempo "al querer comprometer a la Iglesia en el esfuerzo de libera-
cibn han sentido con frecuencia la tentacién de reducir su misién a las di-
mensiones de un proyecto puramente temporal; de reducir sus objetivos, a
tina perspectiva antropocéntrica; la salvacién, de la cual ella es mensajera y
sacramento, a un bienestar material; su actividad —olvidando toda preocu-
pacién espiritual y religiosa— a iniciativas de orden politico o social. Si esto
fuera asi, la Iglesia perderia su significacion mds profunda... Por eso qui-
simos subrayar en la misma alocucion de la apertura del Sinodo 'la necesidad
de reafirmar claramente la finalidad especificamente religiosa de la evange-
lizacién. Esta ultima perderia su razén de ser si se desviara del eje religioso
que la dirige: ante todo el reino de Dios, en su sentido plenamente teolégi-
co'" (m9 32).

La Iglesia, por boca de su Pastor Supremo, sin aceptar con ello que se
quiera circunscribir su mision al solo terreno religioso, como pretenden algu-
nas corrientes de signo liberal, solemnemente 'reafirma la primacia de su
vocaciéon espiritual y rechaza la substitucion del anuncio del reino por la
proclamacién de las liberaciones humanas" (n9 sa4).

Mas aun, algunas pretendidas 'liberaciones”" que hoy se propician, no
solo efectitan esta "reduccion" del cristianismo a uno de sus aspectos, el tem-
poral (que no deja de ser secundario), sino que ademds preconizan para Ssu
logro soluciones incompatibles con la doctrina misma de la Iglesia. Por eso
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el Papa, en el presente documento, deja bien en claro que si alguna corriente
"liberadora" no se motiva en la justicia verdadera y en la caridad, no es
movida por una dimensiéon verdaderamente espiritual, y no tiene como obje-
tivo final la salvacién y la bienaventuranza en Dios, por mds que trate de
invocar presupuestos eScrituristicos y teolégicos en su favor, por mas que
pretenda enunciar una dudosa "teologia de la liberaciéon", lleva en si los
gérmenes de su propia disolucion (cf. 119 3s).

ha posicion del Santo Padre es, pues, categérica. La Iglesia no dejara de
interesarse por todo lo humano y por la edificacion de estructuras mds jus-
tas, "pero es consciente de que aun las mejores estructuras, los sistemas mds
idealizados se convierten pronto en inhumanos si las inclinaciones inhuma-
nas del hombre no son saneadas, si no hay una conversién de corazén y de
mente por parte de quienes viven en esas estructuras o las rigen" (11" 3s).
Un cristiano que renuncia a la fe, a la virtud, a la moral, por mas que sus
palabras invoquen la justicia, el derecho de los oprimidos, la liberacién de
los pueblos, acabard por convertirse en un lobo mas (homo homini lupus).

No hay otra liberacién, concluye el Papa, sino la que trajo Cristo. "La
liberacion que proclama y prepara la evangelizacion es la que Cristo mismo
ha anunciado y dado al hombre con su sacrificio” (119 3s).

Hemos querido citar parrafos extensos de este importante documento
porque desgraciadamente no ha tenido la difusion que se merece. Las pala-
bras del Sumo Pontifice contribuiran, sin duda, a aclarar el verdadero sentido
del apostolado y de la evangelizacién, al mismo tiempo que ayudaran a que
sepamos reconocer las falsas corrientes que malean o reducen la doctrina ca-
tolica sobre este tema. A la dialéctica del o - o (o lo divino o lo humano, o
lo temporal o lo eterno) el Papa opone la sintesis catdlica del y - y (lo divino
y lo humano, lo temporal y lo eterno). Como Cristo, que es hombre y es
Dios, es divino y es humano. Es catéblico, es decir, total.

Terminemos estas sencillas reflexiones invocando con el Sumo Pontifice
a la Santisima Virgen qt.e, bajo el influjo del Espiritu Sanio, presidié el
comienzo de la evangelizacién. Ella, Nuestra Sefiora del Cendculo, estd en
el origen del apostolado. "Sea Ella la estrella de la evangelizacién siempre
renovada que la Iglesia, docil al mandato del Sefior, debe promover y realizar".

La Direccion



CRISIS Y PURIFICACION *

La ley del dolor es una ley universal. Todo hombre debe ser
sometido a prueba. Debe ser purificado. Debe pasar por la accion
transformante de las horas de crisis.

Es ésta una verdad axiomatica, que nace de la Sabiduria de
Dios, del Plan de su Divina Providencia, y se reafirma con la mi-
lenaria experiencia de la historia. Aquella frase del. Antiguo Tes-
tamento: "Como se purifica el oro en el crisol, asi se purifican los
aceptos a Dios en la fragua de la tribulacion", ilumina el trasfon-
do de esta meditacion e infunde la serena confianza en que debe
vivir todo cristiano. "Los aceptos a Dios...": aquellos que son
objeto de la predileccion divina; aquellos a quienes Dios elige
para convertirlos en instrumentos de su gracia, o a quienes Dios
impone una especial mision entre los hombres. A quienes ama
el Sefior, los purifica.

Cuesta encarnar esta verdad en la propia vida. Sin embargo
es uno de los valores puestos constantemente en evidencia en am-
bos Testamentos. Verdad que llega a su maxima concreciéon en
el misterio de la Pasion y de la Cruz del Sefior. Cristo, el Gran
Paciente, quien no tuvo dolo ni pecado, asume de un modo unico
todo el contenido de esta ley al asumir nuestras culpas y some-
terse al deber de redimirlas con su propia sangre, hasta llegar
al don total de su vida.

I. QUE SIGNIFICA LA PALABRA CRISIS

La palabra CRISIS, como expresion de un estado animico o
de un momento de la historia, tiene significados multiples. Com-
porta una realidad entretejida de lucha, dolor, discernimiento, jui-

* La trama de este articulo responde a una clase dada en la Cena final de
la "Camara Argentina de Anunciantes" en el Plaza Hotel, el 29|XII|1975.
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cio, opcion, decision. En todas sus acepciones subyace una situa-
ciéon limite, una decision que engloba y compromete a todo el
hombre.

Cuanto mas honda es una crisis, mas profundamente se inser-
ta en la persona humana. Despierta en el hombre todo su com-
plejo mundo interior, al que a su vez hace receptible de contra-
dicciones, de angustias y de sufrimientos.

Cuanto mas rica es un alma, mas profundas y dolorosas seran
sus crisis; y tanto mas agudas y totales serdn, cuanto mas elevada
sea la vocacion de un hombre.

Toda crisis lleva consigo su propia soluciéon, muchas veces de
caracter marcadamente paradojal. Por ejemplo, al afirmar San
Pablo que "en la Cruz estd la Vida", nos presenta este perfil pa-
radojal. La Cruz, signo de la muerte, lleva en si el misterio de
la nueva Vida, infinitamente superior a la primera, y pone en
vigencia la ley espiritual: "Por la muerte a la Vida".

La crisis aparece con su haz de valores y contravalores, sus-
cita reacciones contradictorias y obliga a una decision: reacciones
vitales que no permiten esperar pasivamente el proceso de la cri-
sis. Sin una profunda reacciéon no puede esperarse que el tiempo
por si solo cambie la realidad de las cosas.

A la luz de la Fe, toda crisis es gracia; es una gracia singular
que pone a prueba a todo el hombre, lo enfrenta consigo mismo y
le obliga a una opciéon. La decision y la opcion de valores vitales
revela el temple propio de cada persona, la fibra de que esta
hecha su personalidad.

Podemos preguntarnos en qué sentido toda crisis es una gra-
cia singular. Una de las respuestas es la siguiente: cada ser hu-
mano recibe de Dios un numero casi infinito de dones. Para mal
nuestro esas gracias y esos dones frecuentemente quedan conge-
lados en el fondo del alma, y como talentos improductivos baja-
ran al sepulcro con nosotros. Sin embargo no era éste el Plan de
Dios. Esa sobreabundancia de dones fue otorgada en vista a una
constante activacion. De un modo u otro hemos defraudado al
Sefior, dejandonos sumergir en la inercia, dominados por una
voluntad esquiva a todo esfuerzo y a toda superacion.

Pero si la crisis es una. gracia, ;como sostener a quien siente
sobre si el peso de estas gracias? A quien padece o lleva adentro
el peso de una crisis no podemos oprimirlo con la compasidon
—siempre pasajera— ni tentarlo con la evasién de si mismo, por-
que esto equivaldria a una grave traiciéon al hombre y a su gran-
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deza. Quien padece el peso de una crisis debe ser estimulado a
mirar la cruz con humildad y a subir a ella con valiente decision.

Los grandes ejemplos de Jesucristo siguen siendo la ultima
palabra para todo comportamiento humano. Desde El se aprende
a vivir y aceptar las exigencias heroicas que la vida impone.

Por propia decisiéon, Cristo se encamina a la Ciudad Santa
y anticipa a los suyos el drama que le espera. No busca una su-
perficial compasién, pero si una comunidon total, ilimitada, entre
su interior y el de los suyos. Pedro quiere disuadirle, pero el Se-
fior lo rechaza violentamente por ponerle piedras en el camino
de su cruenta vocacion a la Cruz, a la que sale al encuentro con
majestad de Rey; no sin repugnancia, pero con total entrega de
Si mismo. Conscientemente coopera al proceso de su Pasion y
colabora con sus mismos verdugos, a quienes facilita toda la tra-
ma del deicidio.

La verdadera "simpatia" con el dolor ajeno no puede consis-
tir en barrer las horas de grandeza espiritual, sino en afirmarlas
mediante una limpida comunién de alma a alma en la perspec-
tiva de la Fe, que todo lo ilumina, y del amor, que todo lo trans-
figura.

II. DIVERSOS TIPOS DE CRISIS

La vida propia es absolutamente personal e incesantemente
nueva, aunque siempre la misma. Por lo mismo podemos hablar
de tantas crisis como hombres. Las crisis, como los fendmenos
vitales, se renuevan constantemente, reaparecen, se interfieren
y crean nuevos estados de crisis: crisis de autoridad, de moral, de
confianza, crisis politicas, econdémicas, sociales; tejido que pare-
ce entramar todos los hilos de la Historia.

Renunciamos a un analisis profundo y optamos por una ra-
pida vision sobre tres tipos de crisis cuyas incidencias tienen hoy
singular importancia: a) Crisis de Fe; b) Crisis de Vocacién; c)
Crisis de época.

a. Crisis de Fe. Son las mas profundas. Cuanto drama escon-
den estas simples frases: "No creo", o "Creo no creer". Se trata
del planteo mas categérico que la razon puede hacerse a si mis-
ma. Se trata de la adhesion al Unico Absoluto: Si Dios existe,
jcual debe ser mi actitud frente a EI?

Las crisis de Fe suelen comenzar por un eclipse en la Fe,
obra casi siempre del pecado. El pecado recubre la luz del miste-
rio de Dios con la sombra de la duda. Sobrevienen los pretextos
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para no creer, y se acaba negando a Dios, aun cuando esta misma
negacion suele ser mas una fuga que una negaciéon de Dios.

Estas crisis de Fe pueden tener un maravilloso desenlace,
Ilamado conversion. La conversién es un reencuentro con Dios,
pero es también la aceptacion de una nueva escala de valores y
de una nueva actitud frente a la vida. Este encuentro con Dios
es tanto méas extasiante cuanto mas dura y dolorosa haya sido
la crisis de Fe.

No son los dramas de Séfocles o de Shakespeare los verda-
deros grandes dramas. Los grandes dramas son los interiores,
aquellos que despedazan el corazén del hombre atormentado por
la ausencia de la Fe. Sin fe, la vida propia se torna sin sentido o
se convierte en un absurdo.

Pocas paginas de la literatura universal tienen el fuego dra-
matico que devora el espiritu de San Agustin —pagano aun— en
el crepitar doloroso de su crisis, de la violenta lucha de si mismo
contra si mismo, y que ¢l nos dejara en el Libro VIII de sus "Con-
fesiones". Su lectura aun hoy —dieciséis siglos después— nos
produce fuertes vibraciones; nos hace vivir su propio drama.

b. Crisis de Vocacion. Dentro del Plan providencial de Dios,
cada hombre tiene su destino. La palabra VOCACION es la pa-
labra clave en que estd contenido el misterio de todo ser huma-
no, su razén de ser. Marca y define el rumbo de cada vida.

Dos vocaciones responden a exigencias esenciales de toda la
comunidad humana, como las dos grandes respuestas al bien co-
mun de todos los hombres de todos los tiempos: son el Sacerdocio
y el Matrimonio. Ambas vocaciones exigen la totalidad del hom-
bre y la plena consagracion al servicio de los demas.

El Sacerdocio responde a la necesidad que tiene toda la fa-
milia humana —como cada hombre en singular— de vivir su re-
lacion y su vinculo esencial con Dios. El Sacerdocio es el puente
de ascenso y de acceso del hombre a Dios, y el puente de des-
censo de Dios al hombre. El sacerdote asume la humanidad y la
ofrece a Dios; asume a Dios y lo entrega al hombre.

El Matrimonio, en cambio, responde a la intima exigencia
de la especie humana por obra del mandato divino de crecer y
multiplicarse.

Las dos vocaciones estidn ordenadas al misterio de la trans-
misién de la vida: de la vida eterna el Sacerdocio, de la vida
temporal el Matrimonio.
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Las crisis que pueden sacudir el alma de un sacerdote son
siempre fuertes, y hacen trepidar de angustia a la comunidad
eclesial. La intuiciéon espiritual del. Pueblo de Dios descubre en
todo sacerdote una especial reviviscencia de Cristo por obra del
carisma sacerdotal.

La veneracion con que el Pueblo de Dios rodea al sacerdote
es signo de una Fe que estd mas alla de la simple reflexion hu-
mana. Por esto mismo, cuando el sacerdote cae vencido por su
crisis —sus crisis— se resquebrajan todos sus valores, que caen

deshechos. Un manto, como de plomo, recubre a todo el Pueblo
de Dios.

El Matrimonio siempre estuvo en riesgo por las flaquezas
del corazon mal controlado. Las crisis de la comunidad conyugal
y familiar desbordan despiadadamente su ambito especifico. Un
matrimonio que se frustra y cae vencido, extiende sus efectos
desgraciados a todo el mundo.

En cambio, un matrimonio que positivamente supera su cri-
sis, enriquece a todos. Mas aun: la superaciéon supone un esfuer-
zo, una elevacion, una nueva rafaga de grandeza moral, proyec-
tada no sélo sobre los otros matrimonios, sino también sobre toda
la humanidad.

c. Crisis de época. Al compulsar la Historia se advierte de
inmediato que la humanidad ha vivido en constantes crisis. Pero
reconoce igualmente la Historia que hay especiales horas de cri-
sis en que no sélo el hombre debe pasar por el crisol, sino que
toda la humanidad pasa a estar sometida a ese intenso y pro-
fundo fuego.

Horas aparentemente sin salida, en las que toda la humani-
dad estd jugando su destino. Horas en las que se siente la tenta-
cion de arrojar los remos y dejarse arrastrar por la corriente.

No ya el individuo, sino la sociedad humana, se pregunta a
si misma si vale la pena vivir, ya que la misma vida se convierte
en tedio insoportable y en vacio.

Estas crisis suelen indicar el final de una época o de una ci-
vilizacion. Crisis histéricas de signo universal que oprimen a to-
dos los hombres, por fuera y por dentro, como ocurre con un dia
de intenso calor o de intenso frio.

Estos tipos de crisis nos hacen padecer a todos; cada cual en
la medida de si mismo. Los grandes corazones, las almas genero-
sas, los hombres de vision mas profunda son los que mas pade-
cen. La misma Biblia nos advierte que el sabio debe soportar
una melancoélica tristeza por razdén del mal. Y, paradojalmente, és-
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tos son quienes poseen seguras autodefensas por la esperanza
que los anima y por Ja fortaleza de espiritu que los impulsa a
transformar el mal en bien.

La misma Iglesia, consciente de sus valores eternos y de su
indefectible presencia en el mundo, debe soportar sus propias
crisis. Y nadie como Ella las padece, en razén de los altos valo-
res que estan en juego.

Frente a la realidad de estos hondos procesos cabe una sola
alternativa: esperar que el mundo y los hombres cambien, o pro-
ducir el cambio desde adentro.

III. SOLUCIONES NEGATIVAS

Las crisis tienden a producir una mentalidad de crisis, como
enfermiza adaptacion al medio ambiente. Producen un clima de
pesimismo y de derrota, al que el hombre trata de adaptarse y
adaptar a los demas.

Normalmente las crisis negativamente resueltas se enquis-
tan en desvalores morbosos, como pueden ser: 1) Las tensiones
agresivas; 2) La inseguridad angustiosa; 3) La atrofia del espi-
ritu creador.

1. Las tensiones crean una actitud agresiva, dura, implacable.
Se configuran a través de grupos que se van radicalizando cada
vez mas en sus propios antagonismos. Superar esta valla es obra
del dialogo, al que desgraciadamente se elude.

2. La inseguridad, que abarca desde la vida fisica hasta la
misma soberania de la Nacion. La inseguridad es obra de una
amenaza interior, es un estado animico paralizante que genera
desconfianza tanto en si mismo como en los otros. La angustia es
su clima permanente. Crea una perturbacion general, al modo de
una psicosis, y culmina con la atrofia del espiritu creador del
hombre.

3. Uno de los gestos mas fascinantes del Padre Celestial es
la invitacién que El ha.ce a colaborar con El. Por obra de este
admirable misterio, "la cafia o junco pensante" que es el hombre
entra a colaborar con Dios, codo a codo, en la perfeccion del mundo.

La inseguridad paraliza el espiritu del hombre y lo congela
primero, para atrofiarlo después.

Toda frustracion se ubica en el corazén de una crisis, por lo
general definitiva. De este modo el hombre rechaza, consciente
o inconscientemente, la fragua que quiere acrisolar su espiritu.
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No se deja cambiar por dentro, impide el nacimiento o el desa-
rrollo de una auténtica y clara personalidad, sucumbe a la cri-
sis y se refugia en el alcohol, en el sexo, en las drogas, y hasta
en el suicidio.

IV. SOLUCION POSITIVA

Dios no quiere el mal: lo permite en vista de los bienes que
produce. Entrar en un proceso de purificacién no significa acep-
tar el mal o esperar pasivamente el bien. Significa discernir los
valores que estan en juego, decidirse y optar.

Esta opcion y sus coherentes consecuencias nos descubre otra
cosa: puestos en la lucha descubrimos que podemos mas de lo
que imaginadbamos poder, gracias a las fuerzas latentes —reser-
vas profundas— cuyas virtudes afloran cuando la adversidad gol-
pea sobre nuestro espiritu.

No somos superhombres; pero podemos tomar decisiones Yy
mantenerlas a cualquier precio, sabernos y sentirnos colaborado-
res de Dios en la marcha del mundo, afirmados en la seguridad
de que Dios jamas fracasa.

He aqui un signo incuestionable de soberania espiritual que
nos hace superiores a los mismos eventos y nos obliga a afrontar
soluciones que no son faciles, como nada es facil hoy. La ardua
superacion de estas crisis serd la mejor leccion que podremos dar
a las nuevas generaciones. Sera nuestro legado.

La vida temporal es una trama, de sucesos criticos. La misma
vida se nos convierte en maestra. Cada uno debe educarse a si
mismo, mas que educar a los demas. Y debemos educarnos para
afrontar cualquier clase de crisis.

Educarse engloba la totalidad del hombre, sin excluir su pa-
sado y tratando de intuir también su futuro. Para lograr esa ade-
cuada educacidén propia —realizacion plena de si mismo como ser
humano y como ser cristiano— es imprescindible Dios y su ac-
tuante Presencia en el interior del hombre. De esta manera lo-
gra el hombre vivir segin Dios. Le sera facil en la medida en
que deje actuar la fuerza y la luz de los Principios superiores
que llamamos Principios eternos.

V. LOS PRINCIPIOS

Los Principios son las razones ultimas y supremas en las
que se apoya el hombre desde lo mas profundo de si mismo, en
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los que justifica su conciencia, afirma su voluntad y promueve
la accion a diversa, escala.

Los grandes Principios son el alma del alma, la fuerza uni-
ficante de todo el hombre. Consubstancializarse con los grandes
Principios debiera ser la aspiracidén constante de quien reconoce
la Verdad y quiere ser légico con ella. Los hombres valen lo
que valen los principios que gobiernan y dinamizan la propia
personalidad.

Pocas veces los grandes Principios logran ese poder abso-
luto sobre la conciencia del hombre, con excepciéon de los San-
tos, quienes lo encuentran todo en el Evangelio vivido.

Las circunstancias del mundo actual exigen a cada uno op-
ciones dignas del momento. El hombre de verdadera personali-
dad las afronta sabiendo que ellas concretan la mision de cada
uno en el mundo y en la Historia. Los vientos favorables nos
hacen bien y nos ayudan; los desfavorables también nos hacen
bien y nos ayudan por ese haz de acciones y reacciones que lo
desfavorable provoca en cada hombre, cuando éste sabe adonde
debe tender.

Debemos amar esta hora histérica. Es nuestra hora, la pre-
vista por Dios desde siempre. Los tiempos son dificiles. Mejor
que asi sean y nos exijan dar mas y superarnos cada vez mas.

VI. DOS FRAGMENTOS HISTORICOS

1. El Papa Pio XI fue un Papa extraordinario. Su valor y
coraje flotan atn en la historia de la Iglesia. Estrechado por el
fascismo, por el racismo y por el comunismo, en una Audiencia
al. Colegio de Cardenales Ies hizo esta maravillosa confesidn:
"Cada dia agradezco méas y mas a Dios por haberme hecho na-
cer en este momento histérico. La humanidad esta trabada en
un duelo gigantesco entre el bien y el mal. Nadie puede ser
mediocre".

Y mediocre es aquel que pasivamente espera el cambio de
las cosas, aquel que transfiere su propia personalidad y resnon-
sabilidad a los otros, aquel que teme las exigencias insoslaya-
bles de la Verdad y del Bien.

2. El segundo fragmento es un reldmpago de luz que atra-
viesa todo el horizonte del Imperio Romano. El historiador sin-
tetiza el alma del Imperio en esa frase lapidaria, estilo habitual
en el genio de Roma: "Et facere et pati fortia romanorum est":
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"Hacer y soportar grandes cosas es propio de los romanos". Sin
quitarle su gloria al Imperio, conviene seflalar que todo cristiano,
por serlo, debe hacer y soportar grandes cosas por su Fe.

Es innegable que estamos viviendo una época excepcional por
la dimensiéon que toman todas las cosas, pero sobre todo porque
el hombre, protagonista de la historia, estd en crisis.

Demos gracias a Dios porque nos ha elegido para esta hora
del mundo, porque ha confiado en nosotros, y nos ha enviado
para conducir hasta El al hombre de hoy y, por medio del hom-
bre, a todo el universo creado.

Sin arrogancia, sin alardes, con humildad pero también con
fortaleza y coraje, podemos responder al Dios que nos envia:
"He aqui que vengo a cumplir tu Voluntad".

t ADOLFO TORTOLO
Arzobispo de Parana



Grabo Vietor Deliser,
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EL ARTE DE NO DESESPERAR

Reflexiones sobre el "Fin de le Historia"

La idea de una finalizacion intra-temporal de la historia de la hu-
manidad ha estado presente en el pensamiento histérico occidental des-
de Juan de Patmos hasta Wladimir Solowjew. Este ultimo, en ios afos
postreros del siglo XIX, publicé una leyenda sobre el Anticristo, en ja
que afirmaba que este final (inira-temporal, claro estd) no tendria lugar
de ninguna manera mediante una victoria de la "razéon", ni de la jus-
ticia, ni siquiera del Cristianismo, sino que se realizaria mediante algo
semejante a una catastrofe a la que aplica el certero nombre de "Do-
minio del Anticristo", lo que equivale a decir dominio mundial del mal,
pseudo-orden mantenido por la fuerza, etc.

Si se acepta esta concepcion histérica o, al menos, se la considera
con seriedad, surgen naturalmente una serie de cuestiones, entre las
que se destacan dos. La primera es la siguiente: basandonos en lo que
empiricamente sabemos del curso de la historia y de sus tendencias, ¢la
idea de un final catastrofico intratemporal de la misma tiene algun tipo
de verosimilitud intrinseca y cabe vislumbrar que pueda acaecer? Si a
ello se responde afirmativamente, surge una segunda cuestién: en lo
que loca a las esperanzas humanas, ¢no habra, sencillamente, que deses-
perar de la historia de la humanidad?

Por lo que respecia a la probabilidad o improbabilidad intrinseca
de un final catastréfico, indudablemente han existido épocas en que el
simple imaginarse un final desgraciado de la historia hubiera podido o
hubiera tenido que parecer como algo completamente descabellado. Hoy,
sin embargo, basandonos en los hechos y las tendencias histéricas que
empiricamente se dejan percibir, podemos al manos imaginarnos fené-
menos no muy diferentes de aquella apocaliptica visién.

En primer lugar, considerando el asunto negativamente, na parece

que las caracteristicas del proceso historico dejen traslucir —como creyé
Emmanuel Kant— algo que se parezca al establecimiento de un Reino
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de Dios sobre la tierra (1), ni siquiera a la estructuracion de una so-
ciedad politica que en su totalidad administre plenamente la justicia.
Si, en segundo lugar, consideramos nuestro tema tan sélo a la luz de
lo empirico, tampoco parecen darse muchos indicios de que (mediante
un simple cambio en las circunstancias de la propiedad o en los siste-
mas de produccién) se vaya aminorando la injusticia o el abuso de po-
der entre los hombres, y parece mucho menos probable aun que lleguen
a ser erradicados del mundo. Con esto, desde luego, nada quiero decir
contra los esfuerzos politico-sociales que se puedan realizar en pro de
la justicia social, incluso mediante correcciones en la distribucién de la
propiedad, ni quiero poner en duda que, en lineas generales, se ha ex-
perimentado un progresivo avance en este sentido. Lo que si quiero de-
cir es que encuentro sencillamente improbable que por este camino se
consiga alcanzar una situacién mundial en la que, como ha pretendido
Ernst Bloch, el hombre deje de ser un lobo para el hombre y se con-
vierta, sin mas, en hombre. No procede esperar que, simplemente me-
diante la "transformacion socialista del mundo", se pueda realizar el
"mundo sin fraude" de Bloch.

En favor de nuestra tesis esta la experiencia de mas de medio siglo
de politica marxista; ademas, la pretension de Bloch resulta intrinseca-
mente muy improbable, ya que, como dice Franz Borkenau, la justifica-
cion moral de las dictaduras sin ley y la esperanza de la total desapari-
cion de cualquier tipo de egoismo social se contradicen mutuamente (2).
El mismo marxismo ortodoxo ya no gusta hoy reiterar sus originarias
imagenes de esperanza, las cuales, sin embargo, siguen atizando hasta
nuestros dias su dinamica revolucionaria. Como se sabe, Ernst Bloch ha
sido reprochado como desviacionista, respecto a la linea general del
Partido, por causa de su libro E! principio de ja esperanza (3). Sin em-
bargo, no conviene olvidar que, en definitiva, es el propio Karl Marx
quien calific6 al comunismo de "auténtica solucién al enfrentamiento
del hombre con la naturaleza y con el hombre" y de "enigma histérico
resuelto” (4); ni tampoco dejar de recordar que Lenin, en el afio de la
revolucién rusa (1917) dijo de la "sociedad comunista" que por primera
vez los hombres mantendrian en ella "sin violencia, sin coaccion" las
"reglas elementales de la convivencia conocidas desde la antigle-
dad" (5). No hay indicios de que estemos cerca de algo parecido. En
su libro Conversaciones con Stalin, el dirigente comunista yugoslavo Mi-
lovan Djilas relata que un alto jerarca del ejército le contdé que era con-
viccién comun entre los "oficiales soviéticos educados en el marxismo"
— los formados durante las batallas de la Segunda Guerra Mundial— de

(1) Véase la "Akademie-Ausgabe", XV, 608.

(2) En la introduccion a la seleccion de obras de Karl Marx, publicada por él en 1956,
en la "Fischer-Bicherei" (N9 112), p. 31.

(3) Cf. J. Pieper, "Hoffnung und Geschichte", 1967, pp. 21 y 131.

(4) Citado por J. Fetscher, "Der Marxismus", tomo | (1963), p. 119.

(56) Ibid. p. 457.



que sélo cuando el comunismo triunfase en todo el mundo, las guerras
alcanzarian el extremo de su dureza; sélo entonces se emprenderia la in-
discriminada aniquilacién de toda la humanidad "en aras de la mayor
felicidad" (6).

Existen, sin duda, "progresos" en la historia: hay avances en medi-
cina, en agricultura y ganaderia que simplemente han hecho posible
a millones de hombres la vida fisica sobre la tierra. Se han producido,
sobre todo, grandiosos e indiscutibles adelantos en el dominio técnico
de la naturaleza, o en el aprovechamiento de sus energias. Sin embar-
go, también aqui hay que poner algun "pero", algun "a pesar de".
Porque dichos logros han tenido siempre y tienen también ahora un
caracter de oportunidad y, como se sabe, es propio de la oportunidad
que pueda ser utilizada como que pueda perderse o ser mal aprovecha-
da. Pondré aqui solamente dos ejemplos, que tienen que ver con el te-
ma que nos ocupa. Primer ejempio: el estudio de la realidad psico-fisica
del hombre jamas habia ofrecido medios tan eficaces para la medicina
como aquellos de que ahora disponemos; sin embargo, por la misma
razén y con los mismos medios, jamas han existido tan grandes posibili-
dades de desnaturalizacién violenta, de perversiéon y esclavizaciéon del
hombre por el hombre. Segundo ejemplo: la energia atémica se ha he-
cho disponible para el hombre; sin embargo nadie puede predecir si se
hara de ella un uso racional y conveniente o si se sucumbira al peligro
del abuso politico y de la destruccién fisica.

Hasta aca nos hemos preguntado por presuntos signos a los que
alguien podria recurrir para considerar como improbable un final intra-
temporal catastréfico de la historia. En la busqueda de una respuesta
quiero, por el momento, acallar mi propia voz y en su lugar recapaci-
tar sobre afirmaciones que se pueden encontrar en escritos de nuestros
dias (lo cual, naturalmente, no significa que acepte sin reparos todas
las opiniones que voy a citar; en todo caso, lo que digo es que estas
cosas pueden pensarse y decirse, a la vista de lo que hoy esta suce-
diendo en el mundo). En un libro de Johan Huizinga se lee: "Resultaria
muy significativo comprobar, mediante una curva representativa, la ra-
pidez con que desaparece la palabra 'progreso' del lenguaje usual del
mundo" (7). Thomas Mann, en una carta del afo 1942, escribe que la
experiencia de los ultimos afios "le ha ensefiado a poner en duda la
voluntad pura e inquebrantable del mundo para enfrentarse al mal";
afiade que quizas pudiera calificarse a esto de psicosis de emigrante
"e incluso de incredulidad", pero ello nada quita a su convicciéon de
que "existe una diferencia entre creer en el bien y creer en la victoria del
bien sobre la tierra" (8). Segun Hermann Rauschning, en otro tiempo pre-
sidente del Senado de Danzig y después granjero en los Estados Uni-

(6) Milovan Djilas, "Gespréache mit Stalin", 1962, pp. 68 ss.
(7) J. Huizinga, "Im Schatten von morgen", 5? ed., 1935, p. 13.
(8) Th. Mann, "Briefe", 1937-1947, p. 240.
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dos, con el moderno nihilismo "ha irrumpido plenamente en la concien-
cia histérica una propiedad esencial del hombre: la tendencia a la auto-
destruccion” (9). En el Simposio Cientifico celebrado en Londres, en 1962,
sobre "el futuro del hombre" —que dio tanto que hablar —, entre otras
cuestiones se plante6 la pregunta de si por acaso no habremos llegado
al momento en que al hombre se le esté acabando el tiempo de man-
tener bajo su control las cosas de las que depende su futuro desti-
no (10): planteandose al mismo tiempo la sospecha de que, en realidad,
no habria gran diferencia si los progresos técnicos se mantuviesen en
manos de los cientificos (y no en las manos de los politicos) (11). Todo
lo cual se puede resumir en una afirmacién, atribuida a Robert Oppen-
heimer: "La posibilidad' del apocalipsis es una realidad de nuestra vida".

Se podria pensar que estas cosas pudieron decirse hace cien o
doscientos afos (por otra parte, esto se dijo efectivamente: jamas la
Cristiandad ha negado el cumplimiento histérico de la profecia del
Apocalipsis; y, sin embargo, ¢quién se preocup6 de ello?). Ahora bien,
¢,qué ha pasado desde entonces? Existe ahora la bomba de hidrégeno.
Es cierto, pero con ello jha cambiado la naturaleza del hombre histé-
rico?

Podria arglirse que un "final catastrofico” de la historia no signifi-
ca, ni mucho menos, lo mismo que "dominio del Anticristo" o dominio
total del mal sobre el mundo. ;O es que también estas ideas han ad-
quirido una cierta verosimilitud intrinseca? En su preocupaciéon por asu-
mir una actitud marcadamente opuesta a las "exageraciones" de las
jdeas "medievales" acerca del Anticristo, Ignaz von Dollinger —el des-
tacado teodlogo historiador— intent6é refutar en 1860 el siguiente y "mo-
derno" argumento-profecia: "con la ampliaciéon geografica del ambito
de la historia", se llegaria un dia a la organizaciéon de un poder mun-
dial lo suficientemente enérgico como para poner en marcha una per-
secucion general en todos los continentes e incluso "en todas las islas",
al mismo tiempo que se suprimirian todos los servicios religiosos, etc.,
"algo —dice— completamente inimaginable" (12). Tal refutacién lo
unico que puede suscitar es nuestra sonrisa. Si algo tiene perspectivas
de funcionar de modo completamente impecable son los aparatajes téc-
nicos para la transmision de ordenes; ya no existen "islas". Evidente-
mente, Friedrich Nietzsche, contemporaneo de Dellinger, intuyd mejor
el asunto al preocuparse mas del propio hombre futuro que de lo que
pudiera parecerle técnicamente dificil o imposible: para él "la demo-
cratizacion de Europa" —ya se entienda ello en el campo de la "civili-
zacién" o del "progreso"— surgiria de la "creacion de un tipo de

(9) H. Rauschning, "Masken und Metamorphosen des Nihilismus", 1954, p. 206.
(10) Ed. G. W. Wolstenholme, "Man and his future", Londres, 1963, p. 369.

(11) Ibid., p. 335.
(

12) J. Déllinger, "Christentum und Kirche in der Zeit der Grundlegung", 1860, pp. 434-
451 (nota 3).
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hombre apto para la esclavitud, en el sentido mas refinado de la pa-
labra", y supondria al mismo tiempo "una organizacion opresora en
orden al cultivo de jos tiranos, en el sentido mas amplio de la pa-
labra" (13).

Si se recogen los ecos de este horripilante pensamiento de Nietzs-
che, se vera con sorpresa de qué diversas maneras ha sido formulado
desde entonces. En el principio de toda revolucion esta la libertad, viene
a decir Albert Camus, pero luego viene el momento en que la justicia
exige la limitacion de la libertad, culminando la revoluciéon en el te-
rror (14). Y afirma Ernst Jinger: la unificacion que se esta realizando
en el ambito universal, con vistas a un poder mundial, "va unida al te-
mor de que la perfeccion alcance sus formas definitivas a costa de la
libertad" (15). El socidlogo Wilhelm Roépke teme que los hombres, des-
pués de haberse habituado a un gran dominio estatal, "posiblemente
dejen de considerar importante el margen que los separa del cien por
cien de dominio estatal" (16). Hermann Rauschning opina que el mun-
do se desarrolla "en direccion a un centro de poder absoluto, a un
absolutismo universal", y habla de la amenazadora posibilidad de una
civilizacién mundial "de disfrutes materiales de la vida, sobre la base
de una progresiva deshumanizacién. . . bajo el poder total. .. del mo-
nopolio en manos de un gran inquisidor mundial" (17). Como se sabe,
la jdea del "gran inquisidor" tiene su origen en la leyenda que inclu-
ye Dostoiewsky en su imponente novela Los hermanos Karamazov; de
hecho, es alli donde se lee aquella demoledora frase: "Al final nos co-
locaran su libertad a nuestros pies y nos dirdn: hacednos vuestros es-
clavos, pero alimentadnos".

La misma frase de Dostoiewski se encuentra citada en uno de los
mas notables e importantes libros de los ultimos afios, cual es el de
Aldous Huxley Treinta afics después o nueva visita a un mundo feliz.
Bajo el titulo Brave New World —reflejo, en realidad, del Sturm de
Shakespeare —, Huxley habia publicado en 1931 una novela futurista
extraordinariamente inteligente y cuya accién transcurria en los siglos
6? 6 7? "después de Ford" ("d.F."). Treinta afios después, el autor vuel-
ve la mirada sobre aquel libro: "En el afio 1931, cuando escribi Un
mundo feliz, yo estaba convencido de que quedaba todavia muchisimo

tiempo. La sociedad completamente organizada..., la abolicién de la
libre voluntad por el acondicionamiento metddico de reflejos, la presu-
mible esclavizacién..., eran cosas que llegarian alguna vez, desde

luego, pero no durante mi vida, ni siquiera durante la vida de mis

(13) "Jenseits von Gut und Bdse", n? 242.

(14) "Der Mensch in der Revolte" (ed. alemana), 1953, p. 109.

(15) "Der Weltstaat. Organismus und Organisation", 1960, p. 73.

(16) "Zwischen Furcht und Hoffnung". En: H. W. Bahr (director de la edicién), "Wo
stehen wir heute?", 1960, p. 79.

(17) "Zeit des Deliriums", 1948, p. 63.



nietos. . . En este tercer cuarto del siglo XX. . ., me siento mucho menos
optimista ... Las profecias que hice en 1931 se estan haciendo realidad
mucho antes de lo que pensé" (18). Luego Huxley pasa revista a su
viejo libro punto por punto y, basandose en las experiencias histéricas
tenidas desde entonces, llega a la conclusion de que uno de los ele-
mentos principales del mundo futuro serda la "dictadura cientifica", en
la que probablemente "habrda mucha menos violencia que bajo Hitler
o bajo Stalin" (19) y en la que los individuos "seran manipulados sin
dolor por un cuerpo de ingenieros sociales perfectamente adiestrados"
(20); "la Democracia y la Libertad seran los temas de todas las emisio-
nes radiofénicas y de todos los articulos editoriales", pero la realidad
de fondo serd "un nuevo tipo de totalitarismo sin freno" (21), cuya re-
mocion apenas si sera imaginable.

La sospecha de Gabriel Marcel de que quizas haya que ver "la
imagen del mundo futuro en los campos de concentracion", parece que
esta superada. El "totalitarismo sin violencia" es por naturaleza perfec-
tamente inhumano; entre otras cosas, porque aparentemente puede jus-
tificar su existencia con buenos fundamentos. El significado de esta per-
fecta aptitud para la mentira —es decir, la desaparicién de la comuni-

cacion inter-humana, que se apoya esencialmente en la confianza— lo
ha tratado de explicar Martin Buber como sigue: "En el futuro. .. la
desconfianza existencial serd una caracteristica. . . de toda relacién mu-

tua, mientras la conversacion sera sustituida por la mudez" (22) (lo cual
no significa, desde luego, que la "palabreria"” y la simple articulacion de
sonidos —Ila verbositas —, desaparecera, sino que, por el contrario, se
vera favorecida). Esia, dice Huxley, jamas se lo hubieran podido imagi-
nar los primeros luchadores en pro de la libertad de prensa y en contra
del analfabetismo: "no previeron lo que realmente ha sucedido: el desa-
rrollo de una gigantesca industria de comunicacion de masas que. .. no
se ocupa ni de lo verdadero ni de lo falso, sino que se ocupa de lo
irreal y de lo insignificante" (23).

Es cierto que ninguno de los autores mencionados dice una sola
palabra acerca del "Anticristo". Es natural que no lo hagan. E incluso es
probable que la mayoria de ellos rechazaria que se asociase lo que quie-
ren decir con lo que significa este nombre. Sin embargo, a mi juicio,
todas esas expresiones coinciden bastante exactamente con lo que de
hecho expresa el concepto de "dominio del Anticristo", a saber, que
seremos nosotros mismos quienes haremos posible el fin de la historia,

(18) A. Huxley, "Nueva visita a un mundo feliz" (ed. alem.), 1960, pp. 9 ss.

(19) Ibid., p. 154.

(20) Ibid., p. 40.

(21) Ibid., p. 144.

(22) "Hoffnung fir diese Stunde". En: H. W. Bahr (director de edicién): "Wo stehen wir
heute?", 1960, p. 50.

(23) A. Huxley, "Nueva visita...", ed. cit.,, p. 50.
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ya que la catastrofe no nos alcanzara desde el exterior, sino que ten-
dra lugar como culminacion de un proceso historico.

Tradidif mundum dispurationi eorum, Dios ha dejado el mundo a
la disputa de los hombres (Ecle. 3, 11). Precisamente ésta es la terrible
indole de la libertad, el conllevar necesariamente consigo la posibilidad
de su abuso. "Todo habla claramente —dice Gabriel Marcel— en favor
de que se nos ha dado la facultad de construir, con nuestras propias ma-
nos, el calabozo en el que deseamos vivir. Tal es el terrible precio del
imperceptible poder que se nos ha confiado, o mas aun, que constituye
nuestro genuino fundamento" (24).

Ahora se nos plantea, con toda claridad, la segunda pregunta-, ¢cual
es el fundamento de la esperanza humana, si hay que contar al mismo
tiempo con un catastrofico final infratemporal de la historia? ;No es
ésta una idea que necesariamente paraliza y devallua toda actividad his-
torica? ;Coémo puede esperarse que los jovenes pongan siquiera "ma-
nos a la obra"? Trataré de ir respondiendo paso a paso estas preguntas.

Primer punto. — Hay que distinguir claramente dos cosas (lo cual
raramente se hace: pienso sobre todo en Ernst Bloch): por una parte
lo que se considera como valioso, lo planeable y realizable, el estableci-
miento de objetivos y la voluntad de transformaciones; por otra parte lo
que, en sentido estricto, puede ser objeto de la esperanza. Si atendemos
al significado intrinseco de la palabra esperanza, podemos decir que
ésta se refiere siempre a algo que precisamente no podemos hacer por
nosotros mismos; en caso de que estuviera en nuestras manos nadie ha-
blaria propiamente de esperanza (esto se puede demostrar, muy facil-
mente, mediante el analisis del lenguaje cotidiano). Ademas, por enci-
ma de todo, la Esperanza del hombre (no las esperanzas, sino la Es-
peranza, que solo existe en singular) tiende a la ultima y perfecta satis-
faccion. Lo que en verdad esperamos es, como muy acertadamente des-
cribe Ernst Bloch, la plena existencia: la restauracion del hombre, el ho-
gar, el llegar a casa, el reino, "Jerusalén", una satisfaccion absoluta de
las necesidades y una bienaventuranza como jamas la hubo.

Si se acepta lo anterior, habra que afrontar dos cuestiones. La pri-
mera reza asi: ¢;Existe algun objetivo o alguna voluntad de transfor-
macioén realisticamente legitima del mundo (justicia social, sociedad sin
clases, paz entre los pueblos, razas y religiones, etc.), existe algiun ob-
jetivo de este tipo con cuya realizacion alguien pueda prometerse y
esperar seriamente aquella udltima satisfaccién, aquella "plena existen-
cia"? La segunda cuestion que habra que plantearse serd esta: ;Existe

(24) "ElI Misterio del Ser", edicion alemana, 1952, p. 511.
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por ello, segun alguna opinién auténtica, derecho a declarar absurda la
actividad historica o a rechazarla? ¢Por qué, en definitiva, esa tendencia
a la plenitud no sera capaz de implantar un mundo sin sufrimientos e
injusticia? ¢Por qué no sera capaz de crear un paraiso sobre la tierra?
¢(Es razonable afirmar que todo lo que realizamos, en nuestra vida cor-
poral, carece de valor porque al final tenemos que morir?

Segundo punto. — Por lo que respecta al tema de la "muerte", hay
que poner en claro lo siguiente: si la actual existencia histérica es toda
ella esperanza y posee intrinsecamente la estructuracion propia del "to-
davia no" (en cuyas caracteristicas descritas fenomenolégicamente coin-
ciden por completo Pascal, Ernst Bloch y Gabriel Marcel con la tradicio-
nal antropologia occidental); si verdaderamente el hombre, hasta el ins-
tante de su muerte, es homo vlator, "hombre en camino"; y si incluso
en el ultimo instante de su vida sigue estando ante lo mas genuino de
su peregrinar, ante su culminacion. . . entonces esta esperanza, identifi-
cada con nuestra propia existencia, o bien es sencillamente absurda,
o bien encuentra su satisfaccion en la otra vertiente de la muerte. Asi,
pues, quien limita expresamente su campo visual al terreno de "este la-
do" de la muerte, es comprensible que no vea otra cosa sino lo perecede-
ro y lo absurdo de la existencia. Como dice C. S. Lewis, sélo es verdadera-
mente triste el generoso incrédulo que se preocupa desesperadamente
por no perder lo que él llama su "fe en los hombres" (25). Por otra parte,
la capacidad de no desesperar ante la vista de la muerte, asi como ante
un catastroéfico final intratemporal de la historia, es algo empiricamente
muy relevante. Supuesta esta capacidad, incluso en medio de la catastro-
fe, sigue siendo posible una actividad histérica de signo afirmativo, tanto
de tipo "politico", es decir, dirigida a la realizacién de la justicia, como
mediante un encomiab'e quehacer que inspire la creacion. Erik Peterson
ha escrito que de la boca de los martires no sale jamas palabra alguna
contra la creacion hecha por Dios; a pesar de todo lo que les ocurre y
a pesar del modo como se les muestra "en realidad" el mundo de los
hombres, dicen una y otra vez: la creacion es buena, muy buena (26).

Tercer punto. — En este contexto, la decidida afirmacion del cris-
tianismo de que la esperanza es una virtud teologal, si no plausible
del todo, quizas resulte algo plausible. Algo semejante expresé tam-
bién Kant cuando dijo que la cuestién filosofica (!) fundamental: ";qué
debo esperar?”, no encontrara su respuesta en la Filosofia, sino en la
Religion (27). Es claro que existen esperanzas perfectamente legitimas
"a este lado" (por asi decirlo) de la religion, como las que atienden a
Ja prosperidad de las jovenes generaciones o a la paz del mundo. No
obstante, ;se puede afirmar que un hombre que pierda una de estas

(25) "Sobre el dolor", edicién alemana, 1954, p. 78.
(26) "Zeuge der Wahrheit", 1937, p. 52.
(27) "Akademie-Ausgabe", IX, 24.
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esperanzas (en plural) deje de "estar en orden" precisamente por ello?
Estar en orden, con miras a la existencia correcta del hombre: precisa-
mente esto es lo que significa el concepto de "virtud". Asi, pues, la
esperanza se convierte en un elemento de la correcta existencia humana:
no solamente porque es esperanza, sino porque se orienta hacia la
auténtica consumacién del hombre; la cual/si es que cristaliza, se dara
"mas alla" de la existencia corporal-histérica (por lo que, acerca de ella,
sblo se "sabe" por la fe).

Cuarto punto. — La idea de lo que se espera, en la esperanza teo-
l6gico-"sobrenatural" del cristianismo, no debe considerarse como algo
completamente separado de la actual existencia del hombre. Es cierto
que radica "mas alla" del limite de la muerte, lo cual lo hace inalcan-
zable a los hombres por sus propias fuerzas, no solamente en la exis-
tencia individual, sino también en la historia universal; sin embargo, tie-
ne que ver realmente no soélo con las esperanzas del hombre natural,
sino también con sus propias realidades intrahistéricas. Cuando la pro-
fecia apocaliptica habla de la resurreccién de los muertos y de la "nue-
va tierra", da a entender que ni una iota —absolutamente nada— se
perdera de lo que "aqui" sea bueno, correcto y justo, verdadero y bello,
bienintencionado y sano. "Se recogera la cosecha del mundo —como
dijo Urs von Balthasar, en su interpretacion de Solowjew —, pero no
por la propia humanidad" (28).

Uno de los grandes simbolos o imagenes de la esperanza que se
repite una y otra vez, mediante el cual los hombres han intentado
siempre aclarar la ultima consumacién de su existencia es, por ejemplo,
el simbolo del gran banquete. Ya Plaféon habia hablado, en el Fedro,
de algo que sucederia mas alld del tiempo y en un lugar por encima
del cielo. Pero el banquete en comunidad, con el que la cristiandad ya
en este mundo histdérico reconoce y celebra el comienzo real y el pre-
ludio de la vida de felicidad en la Mesa de Dios, ese banquete jamas
fue posible que lo sofiara Platon. Tampoco la razén replegada sobre si
misma hubiera podido vislumbrar semejante posibilidad.

Sin embargo, puede sospecharse que siempre que los hombres,
bajo determinadas condiciones, proyectan la flecha de su esperanza a la
imagen futura de una sociedad perfecta (en la que los hombres sean
hermanos y no lobos, y los bienes sean distribuidos con justicia), esta
en cierto modo oculto el tema del gran banquete. La absolutizaciéon "re-
ligiosa" de estas esperanzas demuestra, con bastante frecuencia, que en
definitiva —y aunque quizas sus mismos sostenedores lo nieguen — tien-
den hacia algo que no se puede lograr mediante ninguna actividad
transformadora del mundo, sea o no socialista. En este caso, existiria, de
hecho, una solapada unién con la Esperanza de la Cristiandad, natural-

es) "Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik", tomo I, 1962, p. 716.



mente que solo con la condicion de que aquello por lo que en verdad
se lucha sea por una comunidad humana universal (y no, para decirlo con
drastica claridad, por un programa totalitario y discriminador o incluso li-
quidatorio de "los otros").

Si se cumple esta condicion —en analogia con el concepto de la
fides implicita segun la cual, como siempre ha ensefiado la gran Teo-
logia ocidental, todo aquel que esta convencido de que Dios es de
algin modo el salvador del hombre, cree "por inclusion" en Cristo —
podria hablarse de una spes implicita merced a la cual se tiene espe-
ranza, de forma implicita y por inclusiéon, en todo aquello que también
espera el cristiano. Tal comunidad sélo puede aceptarse a partir de la
esperanza explicita. Dicho de otro modo: si la cristiandad no ve esta co-
munidad, ni la designa por su nombre, no la vera nadie; y en este caso,
se quedaria sin fuerza histérica. Evidentemente, "comunidad" no signi-
fica identidad: la "especificidad del cristiano" (R. Guardini) sigue siendo
una misién perenne que, en el momento presente, tiene incluso una
particular actualidad.

Esa mision incluye primordialmente dos tareas. En primer término,
es el fundamento que mantiene siempre presente la conviccion de que
— precisamente debido a la indeclinable estructura "todavia no" de la
existencia historica— la definitiva satisfaccion de "la" Esperanza huma-
na no es realizable de este lado de la muerte. En segundo lugar, ha de
quedar bien en claro por qué el objeto de esta esperanza —identificada,
en lo fundamental, con nuestra propia existencia— escapa a una descrip-
ciéon exhaustiva y total. Quien en verdad tiene Esperanza, lo mismo que
quien reza, permanece abierto a una satisfaccion de la que no conoce ni
la hora en que se realizara ni su forma concreta.

El arte de no desesperar es sencillamente algo que no se puede
.aprender; es un don, mucho mas de lo que lo es cualquier otro tipo de
"arte". En todo caso se pueden enumerar algunas premisas sin cuya
realizacion, conscientemente reflejadas o no, seremos incapaces de reci
bir tal don.

JOSSF PIEPER
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LA ESENCIA DE LA
ESPIRITUALIDAD CRISTIANA

LA ESPIRITUALIDAD

El abstracto "espiritualidad" designa la naturaleza y condicion de
lo espiritual, la "forma misma" que hace que el espiritu sea tal (!}
Puesto que lo que llamamos espiritu no se concibe sino como el prin-
cipio de una forma de vida o existencia superior a la meramente bio-
légica o material, espiritualidad puede tomarse como designando la
condicion o forma propia de esa vida supramaterial. Para precisar el
sentido justo de este término es necesario distinguirlo de otras dos
expresiones que a veces se toman como sinénimas y que tienen una
significacion muy cercana pero que expresan realidades diferentes:
"vida interior" y "vida religiosa".

Vida interior, vida espiritual y vida religiosa

Llamamos "vida interior" a la vida consciente en cuanto tal, es
decir, a la interiorizacion reflexiva que resulta del habitual dirigir la
mirada del espiritu hacia el propio yo, de ponerse a si mismo como
objeto de su propia consideracion. La vida interior se manifiesta pues,
primeramente, como un diadlogo consigo mismo. El tema de este dia-
logo son, en principio, los intereses del propio sujeto y su interlocu-
tor es él mismo.

La expresion "vida religiosa" alude a los actos o modos de con-
ducta que resultan de la religacién o religion del hombre con la divi-
nidad trascendente, de cualquier manera que se la entienda. Y asi
hablamos de vida o actitud religiosa independientemente de que el
objeto-término de la misma sea el Dios Verdadero o una divinidad
inventada por el hombre.

"Vida espiritual" significa una vida interior que se desarrolla, no

en el aislamiento de la propia individualidad, sino en referencia a una

(1) Desde luego que el espiritu es ya una forma sustancial y no requiere
una nueva forma que lo explique. Pero para designar reduplicativamente
la condicidon esencial del espiritu utilizamos el respectivo abstracto.
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realidad espiritual distinta del sujeto y que sobrepasa, naturalmente,
lo puramente material aunque no siempre esta realidad espiritual sea
captada como divina.

Vida interior es, pues, mirada hacia adentro, conversacion consi-
go mismo, vida espiritual es contacto con una realidad supramaterial
y vida religiosa es la vida de relacion con la divinidad. Como vemos
las tres expresiones no son equivalentes y su significado puede darse
en forma auténoma. Puede haber formas de vida religiosa —como lo
observa un autor (23— sin que se dé al mismo tiempo vida espiritual
ni vida interior alguna. Podra decirse que esta vida religiosa no reali-
za plenamente toda la virtualidad significativa del término pero de
hecho no se puede negar que se dan formas de religiosidad puramente
exteriores, formalistas o ritualistas en las cuales lo principal consiste
en cumplir ciertos ritos o recitar correctamente ciertas féormulas sin que
esto impligue compromiso interior alguno. Dejando de lado los casos
extremos, extra cristianos, de que nos informa la Historia de las Re-
ligiones —como la religion ritualista de los antiguos habitantes de las
margenes del Lacio— dentro del mismo cristianismo hallamos a veces
personas que actian como si todo el ambito de lo religioso se agotara
en asistir a las ceremonias y en cumplir en forma puramente literal
con lo exterior de la liturgia. Fuera de esto, la actitud de aquellas per-
sonas no difiere de la del resto de sus congéneres apartados totalmen-
te de las ceremonias y que viven en un desenfrenado activismo en
las antipodas de toda vida interior, o en un ateismo practico totalmen-
te lejano de lo espiritual y religioso.

También se da, por otra parte, algo que se asemeja a una vida
espiritual al menos en el sentido subjetivo, en cuanto que es un efec-
tivo desprendimiento de las cosas exteriores, un real vivir en el espi-
ritu, una cierta "experiencia mistica", pero que fracasa en lo objetivo
pues no esta referida a una realidad espiritual precisa diferente del
sujeto. Tal el caso del primitivo budismo, el "hinayana", que se agota
en un ejercicio de indiferencia o desapego con respecto a toda exis-
tencia distinta, divina o humana. Esta experiencia mistica sin objeto o
con un objeto indeterminado y vago —como sucede en todos los pan-
teismos— es lo que podria llamarse una vida espiritual sin vida reli-
giosa propiamente tal y aun sin vida interior por el aniquilamiento de
la conciencia personal que lleva consigo.

Finalmente se da el caso frecuente de ciertos artistas, poetas, no-
velistas, pintores y estetas en general, que tienen una rica vida inte-
rior pero que son completamente incrédulos y aun profesos de un ma-
terialismo que los aparta de toda vida religiosa y espiritual. Puede

(2) Bouyer L., "Introduccién a la Vida Espiritual", Herder, Barcelona, 1964,
cap. I, en el cual se inspira este articulo.
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servir de ejemplo —entre otros muchos— el caso del poeta chileno
Pablo Neruda o el del poeta espafol contemporaneo Rafael Hernan-
dez. El primero trasunta en sus poemas un lirismo digno del espiritu
mas refinado y el segundo tiene una fuerza expresiva en sus image-
nes que son el desborde de una extraordinaria abundancia interior.
Pero ambos son ateos y materialistas; no tienen lo que podria llamarse
una verdadera vida espiritual ya que para ellos no hay espiritu, y
menos aun, vida religiosa.

Cristianismo y religion natural

El cristiano reune las tres vidas al reconocer que la espirituali-
dad que intenta vivir no se refiere a un espiritu que es algo, sino a
un espiritu que es alguien. De ahi que su vida interior no se agota
en la pura subjetividad de una riqueza de ideas, sentimientos o ima-
genes sino que consistirda en una busqueda de ese alguien en la mas
profunda intimidad de la conciencia. El reconocimiento de que el espi-
ritu buscado es en algun sentido su semejante como ser personal hace
que el dialogo interior o vida interior sea, al mismo tiempo, vida espi-
ritual y cuando ese alguien se percibe como el Autor de toda exis-
tencia y por consiguiente como el propio Creador, la vida espiritual
es también vida religiosa. Hay, pues, en el cristiano la intima y firmi-
sima conviccion de que el espiritu que alimenta su vida espiritual es
un Dios personal y aun mas, de que este Dios nos ha hablado revelan-
dose como tal. Y aqui hemos tocado la diferencia radical del cristia-
nismo con respecto al dios de los fildsofos y a la religion natural.

El hombre puede, por las solas fuerzas de su razén, llegar a la "L
conviccion de que Dios existe. Toda la naturaleza, tan perfectamente
adecuada a sus fines y sin embargo tan impotente para modificarlos,
le indica la presencia de una inteligencia ordenadora. Puede aun con-
vencerse de que esa Inteligencia es un ser personal, pero este es el
punto mas alto al que puede llegar. Dios es, para él, como la conclu-
sién de un razonamiento, una idea o concepcién mental que responde
a una realidad igualmente pensada.

Todo cambia si ese Dios, cuya existencia es conocida por los "ves-
tigios" que su mano creadora va dejando en todo el universo, se revela
a si mismo como un ser personal. El cristianismo no se origina en una
deduccion bien trabada que va de unos efectos a su Causa, por co
rrecta y firme que esta deduccion sea, sino en un hecho histéricamente
comprobable: el Dios creador se ha mostrado, se ha dejado "ver", se
ha revelado como Padre y ha prometido quedarse con sus hijos hasta
la consumacion de los tiempos.

La vida espiritual del cristiano se funda en la fe y en el amor:
en el asentimiento que damos a lo que Dios ha dicho de si mismo y
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no porque esto que El ha dicho sea mas o menos sublime sino preci-
samente porque El lo ha dicho. Esta fe va acompafiada de una total
adhesién de la voluntad por la cual el cristiano aspira a ordenar su
vida de tal modo que efectivamente el amor de su Padre sea como la
culminacion y a la vez el fundamento de todos sus otros amores.

El dios de la religion natural es la explicacion de esta obra de
arte maravillosa que es la Naturaleza. Todo sucede como si, estando
perdidos en una region solitaria y que suponemos no conocida aun
por ser humano alguno, nos encontraramos con unas pisadas de un
pie semejante al nuestro, con algunas latas de conserva y con restos
de fuego recién apagado. Con gran sorpresa y no poco contento, pen-
sariamos que no estamos solos y nos lanzariamos de inmediato a la
busqueda de nuestro semejante. Sabemos que éste existe porque nos
lo indican los vestigios encontrados pero nuestro conocimiento de él
no pasa de ser la conclusién de un razonamiento mas o menos como
este: las pisadas, los restos de comida y el fuego solamente pueden
ser causados por un hombre; es asi que hemos visto pisadas, restos
y fuego; en consecuencia debe haber un autor de tales signos. Igual-
mente la humanidad pagana, aquella que, habiendo perdido la reve-
laciébn adamica aun no ha recibido la Buena Nueva de la Encarnacién
y Redencion de Cristo, sabe que Dios existe. El espectaculo de la na-
turaleza es un signo evidente de la presencia de una Causa ordena-
dora, de un Ser inteligente y todopoderoso que es su Causa Primera.
Y este razonamiento, sea formulado explicita y correctamente como
de hecho lo formularon los filosofos griegos, sea intuido de una ma-
nera vaga pero no menos eficaz como en las religiones primitivas o
en la simple actitud del hombre que se admira frente a lo maravilloso
de la naturaleza, es suficiente para llevarlo a la conviccién de que
Dios es una realidad y aun de que es necesario adorarlo y rendirle
culto. Pero este Dios permanece lejano; es Causa, es Motor, es Acto,
o bien es fuerza terrible en su poder mas temible que amable.

Completamente diferente se nos muestra la Imagen del Dios re-
velado. Volvamos a nuestro ejemplo: después de haber buscado afa-
nosamente al autor de las pisadas y de los otros restos sin que nues-
tros esfuerzos nos lleven a otro resultado que el de afirmarnos en
la conviccion de que en alguna parte debe encontrarse, nuestro hom-
bre aparece por si mismo. Viene él caminando hacia nosotros; ahora
podemos verle, hablar con él. Ya no necesitamos imaginar su aspecto
porque le tenemos delante. Ha dejado de ser para nosotros una supo-
sicion, la causa de los signos encontrados; es una persona real cuya
presencia hace superfluas todas las hipotesis y todos los razonamien-
tos que sobre su existencia nos habiamos formulado.

Del mismo modo la tradicion judeo-cristiana nos pone frente a
un Dios que es mucho mas que una simple idea: es un Dios-persona
que nos habla por medio de los profetas y de Cristo, es un hecho real
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y no un concepto. Su palabra viene avalada por El mismo que la pro-
nuncia, El es su palabra y nuestra conviccién deja de ser certeza ra-
cional para transformarse en una certeza mucho mas alta, la certeza
de la fe. Ya no tenemos que confiar en nuestras pobres deducciones
pues El personalmente ha venido a nosotros, nos ha entregado Su
palabra, se nos ha entregado en el Hijo encarnado.

Vicia espiritual y amor de Dios

Es, pues, esencial a la espiritualidad cristiana el que se dé como
una relacién de persona a persona, como un dialogo en el cual el
conocimiento lleva al amor y el amor alimenta el deseo de un mayor
conocimiento. Dios se revela a si mismo como alguien y no meramen-

e
te como un vago "algo"; se hace presente en sus profetas y en el Hijo r?

y en Este se entrega. Pero hay otro elemento no menos imporTante
que fue ya insinuado en nuestro- ejemplo del hombre perdido: no so-
mos nosotros los que encontramos a Dios como resultado de una bus-
queda o un esfuerzo de nuestra parte; es El quien se hace presente,
es Dios mismo quien tiene la "iniciativa". La Palabra revelada y la do-
nacion del Hijo no son s6lo la respuesta que habria dado Dios al anhe-
lante requerimiento del hombre que lo interroga sino que son puro
don, libre, gratuito y soberano presente de Dios que busca al hom-
bre y se le entrega por puro amor y sin que haya, de parte de éste,
el mas minimo derecho a semejante beneficio. "No me habéis elegi-
do vosotros a Mi, sino que Yo os elegi a vosotros", dice Cristo a sus
discipulos (Jn. 15,16). "Llamé a los que quiso" (Me. 3,13). "Nos ha
salvado y nos ha llamado con una vocaciéon santa, no por nuestras
obras, sino por su propia decisién" (Il Tim. 1,9). Tal es el sentido pro-
fundo del amor de Dios. Este amor es primaria y fundamentalmente
el amor que Dios; nos tiene a nosotros y es la raiz de todo amor que
podamos tener a Dios.

Dios es un ser perfecto, Acto Puro como dicen los fildsofos, y
como tal no necesita de ningun otro. En la intimidad de su vida tri-
nitaria es infinitamente feliz y suficiente; nada hay fuera de El que
necesite o desee. Ningun ser creado es capaz de completarlo o de
proporcionarle mayor felicidad. Pero es también infinitamente bueno
y la bondad es, por si misma, comunicativa, tiende a difundirse, a do-
narse. De ahi que por un efecto de su infinita bondad y sin ningun
beneficio para El, Dios hace las creaturas de la nada; las crea para
amarlas, o mas precisamente, las ama antes de crearlas. Desde toda
la eternidad nos tiene predestinados a la gloria y antes de darnos el
ser ya nos ha preparado un lugar de felicidad inimaginable. Este mis-
terio de amor es lo que arranca las bendiciones de San Pablo: "Ben-
dito sea el Dios y Padre de nuestro Sefor Jesucristo —dice— que en
los cielos nos bendijo en Cristo con toda suerte de bendiciones espi-
rituales, por cuanto nos eligi6 en El antes del comienzo del mundo
para que fuésemos santos e inmaculados ante El, predestinandonos
por amor a la adopcién de hijos suyos por Jesucristo en El mismo. .."
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(Ef. 1,1-6). Y el Sefior, en el ultimo dia, nos llamara a gozar de ese
lugar preparado para nosotros por el Amor divino: "Venid benditos
de mi Padre, heredad el Reino preparado para vosotros desde el prin-
cipio del mundo..." (Mt. 25,34).

La relacion personal o dialogo en que consiste la vida espiritual
del cristiano y a la cual Dios, por su libérrima iniciativa y en su infi-
nita bondad nos invita, es una relacion de amor, y nuestra respuesta

i es la fe que otorgamos a la revelacion de ese amof7~"El amor deUiosT
" amor que Dios nos tiene y que conocemos por su propia Palabra,
es llamado en el Nuevo Testamento con la voz griega "agape". El idio-
ma griego tiene varias palabras para designar ai amor: eros, filia,
agape. El agape, entre los primeros cristianos, significaba una comida
que se hacia fraternalmente o que se ofrecia por la Iglesia o por al-
gun cristiano rico a los pobres (3). Tertuliano dice del agape: "Este
es el banquete exclusivo de los cristianos por lo que es criticado. Nues-
tra cena muestra su caracter por su nombre. Es designada con una
palabra que en griego significa amor". Este amor de que habla Ter-
tuliano es diferente del amor-deseo que expresa la palabra "filia" y
particularmente el nombre "eros". Eros es el dios del amor, hijo de
Afrodita o del Caos (segun Hesiodo); es la fuerza que impulsa a unirse
a los elementos y asegura asi la perpetuidad de la vida. El eros es el
amor-deseo, el amor indigente y necesitado, es la fuerza que lleva
hacia el objeto amado, capaz de completar al amante y llenar su va-
cio; en cambio el agape es el amor-plenitud, amor-perfecciéon que soélo
Dios es capaz de dar. Es el amor puro don que no necesita del objeto
amado; Dios no nos ama por nuestra belleza o nuestras perfecciones
sino que nos hace dignos de amor al amarnos. Su amor nos da no
solamente todo aquello que puede ser digno de ser amado en noso-
tros sino que simplemente nos saca de la nada y nos confiere el ser:
es un amor creador. Mas aun: esta suprema caridad divina nos deifica,

(3) Mucho se ha discutido sobre el verdadero sentido que tenia en los pri-
meros siglos del cristianismo el agape. La critica racionalista lo asimila
sin mas a la comida eucaristica, es decir, a la misa: cena conmemorativa de
la Gltima cena de Cristo. El "Dictionnaire de Théologie Catholique" en
el articulo correspondiente firmado por P. Batiffol dice a modo de con-
clusion: "Los agapes han sido comidas ofrecidas a los pobres por la
Iglesia o por algin miembro rico de la Iglesia". La Biblia de Jerusalen
en nota a I Cor. 11,20-29 dice: "Los agapes eran comidas fraternales
que se tenian al atardecer. A continuaciéon se celebraba la Santa Misa
y recibian la Sagrada Comunién". Sea como fuere lo cierto es que se
trataba de una comida fraternal en que reinaba la caridad sea porque
fuera ofrecida a los necesitados, sea porque se hacia entre hermanos.
San Pablo reprende a la comunidad de Corinto precisamente porque
entre ellos se habia abandonado ese espiritu (I Cor. 11,20-22 y 33-34).
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nos hace semejantes a Dios al otorgarnos la posibilidad de amar como
El nos ama, de penetrar en la intimidad de su vida trinitaria hacién-
donos, en cierto modo, sus iguales. Tal el sentido de la invitacion de
Cristo: "Vosotros, pues, sed perfectos como vuestro Padre Celestial
es perfecto" (Mt. 5,48). "Os doy un mandamiento nuevo: que os améis
unos a otros. Que os améis mutuamente asi como yo os amé" (Jn.
13,34). La vida espiritual del cristiano es un continuo pasar del eros
a que lo impulsa su naturaleza, al agape al cual lo mueve la gracia.
Del amor de deseo a las creaturas y a Dios que radica en su profunda
indigencia, al amor de caridad a Dios y a las creaturas que so6lo puede
tener por donacion del mismo Dios.

Vida espiritual e Iglesia

Esa donacion, llamada gracia santificante, se realiza por voluntad
de Dios, a través de la Iglesia por El fundada. El Concilio Vaticano I
nos dice: "El sagrado Concilio pone ante todo su atencién en los fieles
catélicos. Porque ensefia, fundado en la Sacra Escritura y en la Tra-
dicion, que esta Iglesia peregrinante es necesaria para la salvacion.
Pues solamente Cristo es el mediador y el camino de la salvacion,
quien se hace presente a nosotros en su Cuerpo que es la Iglesia. . ." (4).

La palabra conciliar no es sino la reiteracién de una antigua doc-
trina fundada en la palabra del mismo Cristo: "Yo estaré con vosotros
hasta el fin de los siglos" (Mat. 28,20). Cristo funda su Iglesia, le da
una cabeza visible que sera su representante en la Tierra y le otorga
si poder de perdonar o retener los pecados. Igualmente le da la mi-
sion de integrarse con toda la humanidad bautizando a todos los pue-
blos. La Iglesia sera, pues, la unica depositaria de la Palabra viva del
Sefior y la administradora de la gracia. Por eso no es indiferente per-
tenecer a cualquier iglesia; es necesario ser bautizado en la Iglesia
apostolica, la unica que fundd Cristo.

La auténtica espiritualidad supone la vida en gracia y la gracia
es participacion en la vida intima de Dios. La participacién plena en
la vida ftrinitaria constituye lo que se llama vida eterna y el que llega
a lograrla se dice que se ha salvado. La salvacion es, pues, el acto
por el cual el hombre es elevado por Dios para acceder a la vida eter-
na, elevacion que Dios otorga oor puro amor v gratuitamente. Esta
donacion que Dios hace de si al hombre por su Palabra y por sus Sa-
cramentos, por voluntad del mismo Dios sélo tiene lugar en y por
la Iglesia.

Dios no sélo nos ha hablado de un modo definitivo y se nos ha
entregado una vez en Cristo, como creen los reformados, sino que

(4) Constituciéon Lumen Gentium, n° 14
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sigue hablando y sigue entregandosenos por y en la Unica lIglesia por
El fundada. Por eso el catolicismo no es una de las tantas formas de
cristianismo, sino que es la Unica forma que perfecciona y continta
lo que imperfectamente se hallaba ya en la religién mosaica: la con-
viccion de que la Palabra de Dios no es solamente algo escrito que
debe conservarse en su exacta literalidad, sino fundamentalmente algo
vivo y siempre actual. Es cierto que la religion de la antigua alianza
es legalista y literal; se trata de una ley escrita y fijada en formulas a
veces excesivamente minuciosas. Pero al mismo tiempo que el pue-
blo elegido se rige por esa ley, Dios no cesa de hablarle por medio
de los profetas. La nueva alianza se caracteriza precisamente por la
vida e interioridad de la ley cuya "espiritu vivifica" por oposicion a
la letra que esteriliza y mata. Por eso la Palabra se nos da identificada
con una persona: "Yo soy la Verdad...". "En el principio era la Pa-
labra y la Palabra era Dios" (Jn. 1,1), y el Mensaje es transmitido pri-
meramente por tradicion oral. Varios afos después de la muerte de
Cristo las necesidades de la predicaciéon hacen que esa tradicién oral
deba fijarse en textos escritos. Esa es la razén por la cual la Iglesia
de Cristo considera como fuentes de la Revelacion tanto la Escritura
como la Tradicion. El propio Cristo no escribié nada y esto es lo que
distingue nuestra espiritualidad de la de los protestantes que no re-
conocen sino la Escritura.

La Palabra, por consiguiente, debe ser conservada también por
tradicion. Puesto que lo que se conserva por tradicion corre el riesgo
de ser deformado al pasar de generacion en generacion y dada la
promesa de Cristo de permanecer con nosotros hasta el fin de los si-
glos, es necesario que alguien cuide y conserve esa tradicion, a tra-
vés de quien Dios pueda seguir entregandose. Por eso Cristo fun-
da una Iglesia: para conservar intacto y siempre actual su Mensaje y
para tener una "morada" entre los hombres que sirva de vehiculo a
la permanente donacion de Si mismo. Es la Iglesia Maestra y la igle-
sia Sacramento.

Esa tradicion apostdlica de Iglesia-Maestra y de Iglesia-Sacramen-
to se rompe con Martin Lutero. El protestantismo prescinde de todo
intermediario para poner el alma de cada creyente en relacion directa
con Dios. La Palabra de Dios, para el protestante, se actualiza indivi-
dualmente en el interior de cada alma sin que haya real garantia de
la autenticidad en la interpretacion de esa palabra pues nadie es obje-
tivamente responsable de ella. La espiritualidad protestante nace de la
relacion entre la Persona de Dios revelada en Cristo y la persona del
creyente, con exclusion de toda otra persona. En cambio para el cato-
lico no hay espiritualidad propiamente cristiana y cristificante sino
cuando esa relacion personal del alma con Dios supone la participa-
cion de una copresencia de los otros bautizados con Cristo en la Igle-
sia. Copresencia activa, comunidad de los que estan en gracia o "co-
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munion de los santos", que no impide la relacion personal, antes bien,
la hace posible.

Para el protestantismo la entrega de Dios a su pueblo ya se realizd
definitivamente. Queda so6lo el recuerdo de esa entrega, conservado
en el Nuevo Testamento, y ese recuerdo es la ocasion para un contacto
personal y excluyente del alma con Dios. Para el catolicismo la donacién
de Dios no cesa de realizarse. No es soélo un recuerdo con sabor a
cosa muerta conservado en la Escritura. Es algo actual y operante pues
la Palabra, ademas de su texto escrito —o mas precisamente— antes
de su texto escrito, fue entregada oralmente a los apostoles para ser
difundida como algo vivo. Mas aun, la Palabra es Dios,- Cristo se
identifica con el Verbo de Dios y en consecuencia la espiritualidad
cristiana auténtica no consistira en prestar asentimiento intelectual a
unas ideas y cumplir unas normas y preceptos de vida, sino en adhe-
rir a una Persona y en tratar de imitarla no s6lo en su conducta sino
aun en sus sentimientos.

Los apdstoles son enviados, representantes, misioneros, pero con
una mision que incluye al mismo que los envia. Cristo permanece en
su lIglesia: "Quien a vosotros escucha a Mi me escucha"; "quien a vo-
sotros recibe a Mi me recibe"; "Yo estaré con vosotros hasta el fin
del tiempo". Lo que Dios entrega a su Iglesia es no sélo el contenido
de la Palabra divina por medio de los textos que ella custodia sino
esta misma palabra como algo viviente y en ella se entrega a Si mis-
mo, entrega que nos hace participar de su propia intimidad trinitaria.
La revelacion cristiana representa el misterio de una doctrina y de una
persona que, aunque se sigue expresando siempre con las mismas
palabras —pues el contenido de la Revelacion esta definitivamente
completo en Cristo— nos comunica algo vivo, siempre nuevo y ac-
tual. Los apéstoles y sus sucesores no solo tienen la mision de conser-
var e interpretar la palabra recibida de Dios sino también la de san-
tificar con la donacion del mismo Dios y la de perpetuar el dialogo
vivo, la permanente actualidad de la Palabra. Para ello tienen la se-
guridad de contar con aquella presencia de Cristo que El mismo prome-
tio con la asistencia del Espiritu de Dios. Esa presencia y asistencia
son la unica garantia de fidelidad de la Iglesia a su mision.

Y asi es en la lIglesia, en medio de su pueblo, entre los suyos,
donde Cristo anuncia su Palabra y donde lo encontramos siempre
como interlocutor y como alimento espiritual. Por eso es necesario in-
sertarse en la Iglesia para encontrar a Dios efectivamente. Nuestra vida
espiritual quedaria esterilizada en la soledad de la pura subjetividad,
muerta por la falta de un interlocutor real y por la inanicién, si no
la buscaramos alli donde Dios la ha puesto: en su lIglesia.
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Vida espiritual y gracia

Puesto que, como hemos dicho, la vida espiritual del catdlico
consiste en un dialogo interior con un interlocutor personal y distinto-
que es Dios, no habra verdadera espiritualidad sin que de algun modo
Este se halle presente en el alma del cristiano y esta presencia supone
necesariamente el estado de gracia. El dialogo interior no seria posible
con una eventual comunicacién con Dios por la fe sino que requiere
la presencia constante del interlocutor. Esta presencia permanente de
Dios en el alma es lo que se llama estado de gracia, gracia habitual
o santificante.

Se trata de un estado del alma que es precisamente lo contrario
del pecado mortal y tiene también efectos opuestos: el pecado es una
especie de enfermedad progresiva que va debilitando cada vez mas
al alma, en tanto que la gracia, por el contrario, consiste en su "salva-
cién" o salud que no la deja permanecer estatica sino que la va for-
taleciendo y haciendo crecer cada vez mas. Dicen los maestros de espi-
ritualidad que en la vida de gracia no es posible quedarse en el mismo
estado sin avanzar porque esto seria, en realidad, retroceder. Al cris-
tiano no le basta "estar en gracia" simplemente —si fuera esto posi-
ble— sino que debe adelantar en ese estado; de otro modo su creci-
miento hacia Dios se detendria y su organismo espiritual comenzaria
a atrofiarse. En los hechos sucede muchas veces que algunos cristia-
nos tratan de mantenerse en gracia y nada mas o, por mejor decir,
tratan de no cometer faltas graves, sin preocuparse mucho de "culti-
var" sus relaciones amistosas y filiales con Dios. Pero una tal situacién
es dificil de mantener durante mucho tiempo: por falta de conciencia
de lo que significa el estado de gracia, por el descuido que lleva a
cometer innumerables pecados veniales, por cobardia en la lucha con-
tra todo lo que podria arrastrar al pecado, el alma queda muy predis-
puesta a perder la gracia y efectivamente acaba por perderla en la
mas nimia de las tentaciones. No ha rodeado de atenciones y de cui-
dados ese tesoro que tenia en si porque no sabia su valor o por sim-
ple negligencia. Es como si, en la vida natural, nos limitdsemos a no
buscar directamente la muerte, pero al mismo tiempo nos alimentase-
mos y abrigasemos mal, nos expusiésemos a todos los contagios y arros-
trasemos todos los peligros. Al poco tiempo nuestro cuerpo se debili-
taria y tal vez una leve enfermedad acabaria por acarrearnos la muerte..
La vida espiritual exige estar en gracia y cuidar la gracia.

Para llegar a una nocién positiva de la gracia es necesario consi-
derarla primero en su plenitud total, es decir, en el estado de maxima
perfecciéon o crecimiento que alcanza en el cristiano: el estado de glo-
ria o vida eterna. La primera efusién de gracia la recibimos en el Bau-
tismo. Si bien es cierto que esta gracia ya sana, es decir, limpia los
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pecados, no obstante la gracia bautismal es sélo una semilla, un prin-
cipio que dara frutos completamente maduros y sazonados en la vida
eterna. Por ello para saber qué es la gracia hemos de considerar pri-
mero en qué consiste la vida eterna.

Todo el Evangelio esta lleno de la promesa de una vida superior
al pasado, presente y futuro, de un premio trascendente que Dios tiene
preparado para sus elegidos. Desde el comienzo de su predicacién
hasta los ultimos momentos de su vida mortal, el Sefior se refiere a
ella como un leit-motiv. Asi en el serméon del Monte, cuando nos da
la razén por la cual son felices los pobres, los pacificos, los injuriados
-y perseguidos por ser sus discipulos, siempre se refiere a la promesa
cierta del goce del Reino de los Cielos. En Juan 17,3 Jesucristo nos dice
-claramente en qué consiste ese goce eterno: "Y la vida eterna es que
te conozcan a Ti, el unico Dios verdadero, y al que Tu enviaste, Jesu-
cristo". Desde luego que este conocimiento de Dios no puede enten-
derse sin el amor que su vision ha de despertar. Dios que es el sumo
Bien, cuanto mejor es conocido mas despierta la adhesién de la volun-
tad. Por ello el primero y el mas alto de todos los mandamientos, aquel
>que resume toda la ley y los profetas, es el mandamiento del amor.

Pero ;como serd ese conocimiento y ese amor de los bienaventu-
rados en el Reino de Dios? En San Pablo encontramos la respuesta:
"Vemos ahora mediante un espejo, confusamente; entonces veremos
ecara a cara. Ahora conozco imperfectamente, entonces conoceré como
soy conocido" (I Cor. 13,12). Noétense dos cosas en el texto: puestos
en presencia de Dios, le veremos "cara a cara", y ademas le conoce-
remos como nosotros mismos somos conocidos por El. Ver a Dios cara
a cara y no mediante un espejo es conocerlo en si mismo y no en sus
*manifestaciones, es conocerlo directamente. Conocer a Dios como yo
"soy conocido no es ni mas ni menos que alcanzar una vision de Dios
*semejante a la del mismo Dios. En la vida eterna, pues, conoceremos
a Dios como El mismo se conoce, y en consecuencia, le amaremos como
El mismo se ama; en eso consiste la participacion en la vida trinitaria.
"Para llegar a un tal conocimiento y a un tal amor es necesaria una es-
pecie de divinizacion pues nuestra naturaleza creada, por si misma es
incapaz de alcanzar esas alturas. Para ver y amar a Dios como El se
ve y se ama es necesario ser Dios; pero el hombre no es Dios y por
lo tanto necesita ser deificado, elevado sobre sus posibilidades natu-
rales por un auxilio del propio Dios, auxilio que en el cielo se llama
gloria —Iluz de la gloria para conocer a Dios y caridad para amar a
Dios— y en la tierra se llama gracia.

La gracia es entonces el comienzo de la gloria y ahora se ve que
puede ser definida como la participacion del hombre en la naturaleza
divina o en la vida intima de Dios. Esta es la gracia santificante que
recibimos en el Bautismo como simiente o germen de la g'oria, recu-
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peramos en la Penitencia o Sacramento de la Reconciliaciéon, y aumen-
tamos en los otros sacramentos.

Por ser el comienzo de la gloria la gracia es superior a todos los
bienes creados. El corazon humano tiene una capacidad de dicha que
no se llena nunca en esta tierra porque esta hecho por Dios para Dios.
El Unico gozo digno de él es el gozo de Dios que nos promete Cristo:
"entra en el gozo de tu Sefor" (Mt. 25,21-23). Todo el universo visi-
ble y aun los angeles pesan menos naturalmente que un alma en gra-
cia y por eso es mil veces preferible la muerte o cualquier calamidad
fisica antes que perderla. Es el tesoro escondido en un campo y la
perla preciosa para adquirir los cuales vale la pena vender absoluta-
mente todo lo que tenemos (Mt. 13,44-45). La gracia es superior aun
a los milagros. El milagro es una suspension del comportamiento nor-
mal y fisicamente necesario de la naturaleza, hecha por voluntad de
su Autor. Dios, que cred las leyes por las cuales se rige el universo,
puede, en un determinado momento, intervenir directamente en el
orden de las cosas, suspendiendo los efectos de dichas leyes. Asi, por
ejemplo, *contra el desarrollo normal del proceso dé descomposicion
del cadaver que sigue a la muerte, Dios devuelve la vida a un muerto
(por ejemplo en Jn. 11,32-44). Pero el milagro en si mismo no es un
hecho sobrenatural sino solamente en cuanto al modo de ser produ-
cido. En cambio la gracia es, en si misma, un don que supera toda otra
naturaleza creada, un don propiamente sobrenatural. Finalmente la
gracia santificante es superior a los carismas y gracias extraordinarias
como son las visiones v revelaciones personales por la sencilla razon
de que la gracia santificante transforma ontolégicamente al hombre
haciéndolo una nueva creatura semeiante a Dios, en cambio los caris-
mas son dones otorgados para beneficio cie la comunidad y no de la
persona a la cual se dan y las visiones y revelaciones extraordinarias
son regalos de Dios en cierto modo exteriores al alma en el sentido
de que no la afectan en su ser, no la sanan como la gracia.

Por ello la gracia excede también las fuerzas, posibilidades y va-
lores de la naturaleza humana; es completamente "indebida", y el hom-
bre no puede en modo alguno exigir' la gracia, no so6lo por causa de
sus pecados sino por el mero hecho de ser creatura. La gracia no es
una perfeccion que Dios concede al hombre para la actualizacion plena
y perfecta de la naturaleza humana segun las posibilidades que estan
en ella misma, sino que es de otro orden, de un orden propiamente
divino.

Esta elevacién que nos hace entrar en la vida misma de conoci-
miento y amor de la Trinidad Santisima es la condicién de toda ver-
dadera espiritualidad. Podra haber vida interior y adn ciertas formas
de religion pero no puede darse espiritualidad cristiana si se niega o
se prescinde de la gracia.
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DESVIACIONES DE LA ESPIRITUALIDAD

Después de haber investigado en qué consiste la vida espiritual
o espiritualidad y de haber sefialado sus caracteres y condiciones, tra-
taremos ahora de describir ciertas formas desviadas de concebir la
espiritualidad cristiana. Desde luego que estas desviaciones de la au-
téntica vida espiritual se relacionan con otros tantos errores sobre la
naturaleza de lo religioso. Vamos a analizar las tendencias que podria-
mos rotular como "sentimentalismo", "psicologismo", "sincretismo" vy
"capillismo".

Sentimentalismo

El sentimentalismo es una posicion filos6fica que niega la prima-
cia de la inteligencia en el conocimiento de la realidad. En general en
los siglos XIX y XX quienes sostienen esta postura son los filosofos
que aceptan el pensamiento de Emmanuel Kant, al menos en su plan-
teo y punto de partida (5). Para este pensador aleman la razén es in-
capaz de conocer la realidad y por lo tanto hay que buscar otras vias
de acceso al ser. Por ejemplo —segin Kant— no podemos llegar a
Dios por la inteligencia, no le podemos conocer; solamente podemos
postular que existe como fundamento del orden moral. El sentimen-
talismo pretende que el Unico modo de llegar a la realidad es a tra-
vés del sentimiento o la emocion, y asi todo se reduce a "valores" no
captados por la inteligencia sino por el sentimiento. De ahi una serie
de consecuencias: primero, como cada uno tiene un tipo predominante
de sentimientos cada uno seguird en su vida un determinado valor;
unos se inclinaran a lo social, otros a lo moral, otros a lo econdmico,
otros a lo estético y otros a lo religioso. Desaparece, pues, lo religioso
como obligacién estricta de todo hombre en cuanto que ha sido creado
y redimido por Dios. Segundo, cada uno abrazara la reliaibn que esté
mas dé acuerdo con sus sentimientos ya que todas son buenas en el
grado en que realizan el valor religioso; el hecho de pertenecer a una
u otra religion es una cuestion de temperamentos. Tercero, no interesa
lo que una cosa sea realmente sino lo que sentimos frente a ella, y
entonces lo bueno y lo malo- ya no se d!stinguen asi como no se dis-
tinquen lo verdadero y lo falso como categorias del ser frente a la
inteligencia: todo es cuestion de "lo que a mi me gusta" o "me emo-
ciona" o de "lo que a mi me parece". Se confunde la sinceridad con
la ignorancia; la autenticidad con el autoenqgafio aue sufre aquel que
actla "segun sus reales ganas" confundiéndolas con lo que seria el
comportamiento auténtico. Cuarto, con respecto a la relig:ién el sen-

(5) Tributarios del sentimentalismo son el Pragmatismo, el Intuicionismo,
la Axiologia y el Existencialismo.
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timentalismo reduce la fe a un sentimiento. Hoy es frecuente oir ha-
blar del "sentimiento religioso" como si el todo o lo fundamental de
la religion consistiera en un sentimiento. Esto es totalmente erréneo;
es verdad que la fe provoca sentimientos, que de la vida espiritual
o dialogo con Dios se derivan sentimientos de piedad filial, de agra-
decimiento, de gozo, etc., pero la vida espiritual, y la fe que la fun-
damenta, no consiste en estos sentimientos. Como lo emocional o sen-
timental es algo psicolégicamente variable, reducir a ello la fe y la
vida espiritual es hacer de éstas un capricho sujeto a los altibajos de
nuestro humor. No todos los dias tenemos "ganas" o "buen humor"
o "buen talante" y sin embargo todos los dias tenemos que orar a
Dios y, aun sin ganas, comportarnos segun su voluntad. Cristo no te-
nia "ganas" de sufrir la pasién y asi se lo manifest6 al Padre: "si es
posible pase de mi este caliz". Pero lo que importaba no eran sus
"ganas" sino la voluntad del Padre, que incluia la Verdad y la Bon-
dad, lo que convenia para la redencion de la humanidad: "hagase tu

voluntad y no la mia™.

Es bastante comun oir expresiones como esta: "yo no voy a misa
porque no lo siento", como si el hecho de no sentir fuera causa sufi-
ciente para quedar justificado. Grave error vinculado a la herejia Ii-
beral y rousseauniana. Nuestros sentimientos son o pueden ser una
valiosa ayuda para la vida espiritual pero no son su esencia ni su fun-
damento. Si hacemos consistir nuestra vida espiritual en puras emo-
ciones o sentimientos llegara un momento en que nos encontraremos
totalmente vacios pues lo emocional es cambiante y frente a una baja
sentimental creeremos que no tenemos mas fe ni vida espiritual. El
desaliento que muchos cristianos —especialmente recién convertidos
o vueltos a la vida de fe— sienten después de un primer tiempo de
exaltacion sentimental y que los lleva a veces a abandonar su vida
espiritual y aun a creer que han perdido la fe, se debe a aue equivo-
cadamente confundieron su vida espiritual con los sentimientos que
de ella se derivan. Es natural que el recién convertido o aquel que
despierta repentinamente a la realidad de su bautismo sienta por ello
nrandes emociones. Pero la emocion pasa y si debajo de ella no ha-
bia nada como fundamento, se quedara con las manos vacias. De ahi
la importancia de la doctrina, del estudio, en la vida espiritual.

Esto no significa que debamos reducir lo espiritual a lo puramente
intelectual, sin vinculacién con la afectividad. Hay una "zona" de afec-
tos que pertenecen a lo puramente sensible, la afectividad inferior,
clasicamente llamada concupiscencia. Pero también se da una vida
afectiva propia y exclusiva del hombre porque radica en el espiritu,
la afectividad superior. Esta afectividad superior o espiritual, el "appe-
titus rationalis" de los medievales, se vincula con la inferior a través
de la cogitativa. Y como el hombre concreto no es una suma de planos
superpuestos sino una unidad sustancial, la afectividad inferior no de-
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be ser cegada como pretendian los antiguos estoicos o como sucede
en algunas formas desviadas de espiritualidad (budismo, puritanismo,
etc.). No se trata de mutilar al hombre sino de restituir en él el or-
den interior perdido por el pecado original. La afectividad inferior debe
ser purificada, ordenada, asumida por lo espiritual. Nuestra caridad
debe ser efectiva pero también afectiva, en el sentido de que la afec-
tividad superior debe estar enderezada al Bien que la inteligencia le
presenta y la inferior —por medio de la gracia y de la educacién de
las virtudes— antes que obstaculizar la vida espiritual ha de servir
a ella.

Psicelogismo

También el psicologismo representa una tendencia filoséfica mo-
derna. Durante el siglo XIX la invasién de la psicologia, es decir, el
gran interés despertado por esta ciencia, que la hizo rebasar sus pro-
pios limites e intervenir en campos ajenos como el de la Légica o la
Metafisica, cre6 la ilusion de considerar los estados de conciencia in-
dependientemente de la realidad que los trasciende y que constituye
su objeto. Con respecto a esto la fenomenologia tuvo el mérito de lla-
mar la atencién sobre el caracter intencional de la conciencia. Esto
quiere decir que no hay estado de conciencia que se explique por si
mismo, sin referencia a un objeto distinto de ella: no hay pensamien-
to sin algo pensado.

En el tema que nos ocupa el psicologismo consiste en creer que
la vida espiritual se reduce a ciertos estados de conciencia sin impor-
tar la referencia de éstos a su objeto. Entonces no habra mas que bus-
car los medios adecuados para provocarlos y obtener asi una verda-
dera vida espiritual, tal como el psicoterapeuta aplica ciertos procedi-
mientos adecuados o que se creen tales —como la terapia de grupo —
parg obtener efectos psicolégicos curativos. Toda la vida espiritual
seria una cuestion de "dinamica de grupos" o de "motivaciones afec-
tivas" o de cualquier otra cosa de esta indole, olvidando la realidad
que la fundamenta.

Entiéndase bien: el error no esta en aplicar los procedimientos
que los modernos estudios de psicologia nos proporcionan sino en re-
ducir a ellos y a los estados' de conciencia consiguientes, la vida espi-
ritual. Sequn la espiritualidad cristiana, la psicologia del sujeto y sus
estados de conciencia estan basados sobre una solida realidad que los
trasciende, la realidad de un Dios personal que habla al alma, y este
dato, por ser fundamental, no ha de pasarse por alto. La espirituali-
dad cristiana no puede comprenderse, ni siquiera en el nivel de la
simple descripcion, sin tener en cuenta la relacion personal con Dios
que esta en su base. La religién no es cuestiéon de psicologia aunque
la psicologia pueda decir su palabra sobre el sujeto en el acto de re-
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lacionarse o religarse con Dios; pero no podra hacerlo adecuadamente
si desconoce la realidad de esa relacion.

Algunas escuelas de espiritualidad tienen especialmente en cuen-
ta los estados de conciencia del sujeto y consideran los recursos psico-
logicos apropiados; en particular el santo creador de los Ejercicios Es-
pirituales, San Ignacio de Loyola, no vacilé en utilizar los resortes ade-
cuados y enderezar nuestros estados de conciencia segun el progreso
del alma en sus relaciones con Dios. Pero esto es completamente dife-
rente a la pretensién de explicar toda la vida espiritual como si ésta
consistiera en una cuestién de estados de conciencia y de recursos
psicoldgicos.

Aqui también el error no esta, en tener en cuent3 lo psicoldgico,
sino en reducir a ello la vida espiritual, olvidando la realidad que la
funda y que trasciende y explica lo psicolégico: la realidad de Dios
y de su dialogo interior con el alma.

Sincretismo religioso

Llamase sincretismo a toda doctrina filos6fica armada con la unién
inconsistente de varias otras, a la reunion artificial y sin coherencia de
opiniones parciales. Como falsa concepcion de la espiritualidad el sin-
cretismo se vincula con el anterior psicologismo y constituye una opi-
nion bastante comun con la cual a veces se confunde el movimiento
llamado ecuménico. Consiste en reunir todas las religiones en una Uuni-
ca "experiencia religiosa". Esta seria la misma en todas ellas: la de un
protestante, la de un catélico, la de un budista, etc. La "experiencia
religiosa" estaria por encima de todas las iglesias y de todos los dog-
mas. Todas las religiones y todos los dogmas religiosos tenderian mas
o menos a las mismas realidades superiores de tal manera que, sea
por el catolicismo, el islamismo, el judaismo o el protestantismo, se
puede igualmente llegar a Dios. Cada uno elegira la religion que mas
se adecle a su temperamento y desde alli podra rendir culto al mis-
mo Dios. "Todas las religiones son buenas" porque todas tienen exi-
gencias morales y todas conducen a Dios: nefasto error tipico del ra-
cionalismo y del liberalismo. Este ultimo, al exaltar hasta lo absoluto
la libertad individual, llega a ponerla en el lugar de Dios y entonces
'o que vale es la experiencia subietiva de cada uno, por encima de
la realidad obietiva que es Dios. Los doomas de las d'Stintas religio-
nes serian soOlo simbolos expresivos de las necesidades permanentes
de! alma humana.

Con esta concepcidon se vincula la tesis de Lutero de la libre
interpretacion que lleva el principio de la libertad individual al te-
rreno de la exégesis religiosa. No hay, para éste y otros reformado-
res, una verdadera Tradicion divina ni tampoco una Iglesia que ten-
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ga la mision y el privilegio de guardar esa Tradicién. Lo que vale
en este terreno es el dialogo directo del alma con Dios y la inter-
pretacion que cada uno dé a la Palabra escrita.

En dltimo analisis el error del sincretismo radica en un des-
precio racionalista por todo lo sobrenatural y en un desconocimiento
de la realidad histérica de Cristo. Desprecio por lo sobrenatural por-
que solo cuenta el hombre con sus necesidades, aunque éstas sean
espirituales; es la experiencia religiosa lo que vale y no la religiéon, es
decir, la real y objetiva relacion del hombre a Dios que lo trasciende.
Y como, para esta concepcidén, esa experiencia se da igualmente en
cualquier religion, cualquiera de ellas es apta para satisfacer la ne-
cesidad que tiene el hombre de referir sus actos y su vida a un Ser
Superior. Desconocimiento de la realidad histérica de Cristo porque
pasa por alto el hecho de que Cristo es realmente Dios y que El, o
sea Dios mismo, ha fundado una sola Iglesia como Unico medio de
salvacion y ha revelado ciertos y determinados dogmas. Todo esto
seria vano y superfluo si la lIglesia fundada por Jesucristo fuera sola-
mente una entre varias o los dogmas por El revelados no fueran real-
mente necesarios para salvarse. Dios se habria encarnado porque si
y podria igualmente no haberlo hecho ya que cualquier religién, y no
sélo la fundada por El, es buena.

Contra esto Cristo dijo de manera tajante: "Yo soy el Camino, la
Verdad y la Vida". No dijo: yo soy uno de los caminos para llegar a
Dios, sino yo soy el Camino, es decir el Unico camino. E impuso exigen-
cias absolutas para entrar en el Reino de los Cielos y alcanzar la vida
eterna como es la de comer Su carne y beber Su sangre (Jn.6,51-58) o la
de nacer de nuevo en el agua y en el Espiritu (Jn.3,3-6).

Por otra parte es metafisicamente imposible que haya dos religio-
nes igualmente verdaderas. La religiéon es una relacion del hombre a
Dios que se funda en la naturaleza del hombre y en la naturaleza de
Dios. Y no hay mas que una sola naturaleza humana y una sola natu-
raleza divina: no hay dos hombres esencialmente distintos como no hay
dos dioses diferentes, Dios es uno como el hombre es uno. En conse-
cuencia la relacion del hombre a Dios no puede ser mas que una. Y la
manera adecuada de relacionarse a Dios no la ha descubierto el hom-
bre. la ha revelado el mismo Dios. El sincretismo no es mas que la ac-
titud soberbia del hombre que, creyéndose capaz por si mismo de cons-
truir una torre para llegar a Dios, menosprecia al propio Dios al despre-
ciar sus verdades, su lIglesia y su Revelacion para encerrarse en la sub-
jetividad de su propia "experiencia religiosa".

Cepillismo o exclusivismo

Con estos nombres se designa la tendencia a exagerar una espi-
ritualidad particular, confundiendo lo esencial con lo accidental. Plor
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ejemplo: es verdad que San Ignacio de Loyola supo incorporar en sus
Ejercicios Espirituales todo lo que de legitimo tenia la nueva modalidad
del hombre moderno, como ser la mayor atencion al yo subjetivo, el em-
pleo de los recursos sicoldgicos, todo ello en bien de la vida espiritual.
Pero esto es lo accidental y seria un tremendo error confundir esta nue-
va manera con aquello que constituye la esencia de toda espiritualidad
cristiana: la imitacién de Cristo en su doctrina, en sus obras y en sus
sentimientos. Esto ultimo es lo que no puede cambiar, cualesquiera sean
las "escuelas" de espiritualidad: jesuitica, dominica, benedictina, francis-
cana, etc. Es perfectamente legitimo el acentuar una ténica en la ma-
nera de imitar a Cristo, y asi por ejemplo la espiritualidad benedictina
sera mas "estética" o por mejor decir mas liturgica que la franciscana
pero sin que esto signifique que la franciscana menosprecie o descuide
lo liturgico o que la benedictina lo exalte al punto de abandonar los
otros aspectos esenciales. Las diferentes modalidades de la disciplina
eespiritual son validas siempre y cuando no se pretenda en cada caso
crear un sistema cerrado, una vision del mundo espiritual distinta y a
veces hostil a las restantes.

Asi como en el caso de las ordenes religiosas, se ha pretendido
también definir una espiritualidad de los laicos, otra de los religiosos,
otra de los sacerdotes, esencialmente diferentes, o bien una espirituali-
dad especifica del mundo proletario. Signo de esto ultimo es la apariciéon
de los fracasados "curas obreros". Incluso no ha faltado quien, en el
intento de forzar al maximo las diferencias, haya Illeqado a des-
figurar horriblemente la imagen de Cristo transformandolo en un agi-
tador social o en un hippie y haciendo de la espiritualidad cristiana una
especie de mistica de la protesta pacifica o armada. Todo esto es abe-
rrante. En el fondo no es sino otra forma del viejo pecado que perdio
a los angeles y a los hombres: el pretender ponerse en el lugar de Dios,
el no ctuerer mas "servir" en el sentido de dejar que Cristo sea el Sefor
y el Modelo sino mas bien pretender que El nos imite a nosotros, que
se adapte a nuestra pequenez. Y asi le colocamos a Cristo —sea excu-
sada la irreverencia— una metralleta guerrillera o una guitarra eléctrica.

La espiritualidad del Evangelio es una, la de Cristo; sélo que los
problemas propios de cada época, de cada estado de vida o de cada
estamento social deben ser impregnados del espiritu de Cristo y para
eso es necesario dirigirse a cada uno como lo hicieron los primeros dis-
cipulos después de recibir el Espiritu Santo: hablar la misma lengua pero
que cada uno entienda en su propio idioma. Esto y no otra cosa es lo
que hicieron los fundadores de drdenes religiosas. Con sus "reglas" tra-
taron de imitar, de la mejor manera posible, el unico Modelo, Cristo,
destacando de manera especial alguna de sus facetas y teniendo en
cuenta las modalidades de su tiempo. Pensamos, a manera de ejemplo,
en un caso que puede aparecer como particularmente dificil: el de los
econsejos evangeélicos. ;Como adaptarlos a estados de vida tan diferen-
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tes como el religioso y el seglar, dejando intacta su esencia? Lo esencial
de estos consejos es su espiritu; el mismo Cristo lo dice hablando de la
pobreza: "Bienaventurados los pobres de espiritu..." (Mt. 5,3) y este
espiritu es realizable en cualquier estado. Tanto un laico como un sa-
cerdote o un religioso pueden y deben tener el espiritu de pobreza, de
castidad y de obediencia, sélo que el estado religioso es en si mas per-
fecto que el estado seglar porque implica una consagracién total.

Una fe, un solo Bautismo, un credo. Una sola vida que imitar, la
de Cristo y, por ende, una sola espiritualidad. Pero una espiritualidad
que deben asumir personas diferentes en épocas diferentes, acentuando-
se por ello uno u otro aspecto de la misma. De este modo el espiritu
evangélico de Cristo, siempre idéntico a si mismo, dara la solucion ade-
cuada a los problemas, por diversos que sean.

DENNIS CARDOZO B1RITOS
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MARIA, MOLDE DE DIOS

Si Maria, que es el arbol de vida, es bien cultivada en nuestra al-
ma por la fidelidad a las practicas de esta devocién. Ella dara su fruto
a su tiempo; y su fruto no es otro que Jesucristo. Veo a tantos devotos
que buscan a Jesucristo, unos por un camino y una practica, otros por
otra; y, a menudo, después que han trabajado mucho durante la noche,
pueden decir: "A pesar de haber trabajado toda la noche, nada hemos
conseguido" (Le. 5,5). Se les podria decir; "Trabajasteis mucho y ga-
nasteis poco" (Ageo 1,6), todavia Jesucristo esta bien débil en vosotros.
Mas, por el camino inmaculado de Maria y esta practica divina que yo
ensefo, se trabaja durante el dia, se trabaja en un lugar santo, se tra-
baja poco. No hay noche en Maria, porque no ha habido en Ella peca-
do, ni aun la menor sombra. Maria es un lugar santo, y el Santo de los
santos, donde los santos son formados y moldeados.

Notad, por favor, que digo que los santos son moldeados en Ma-
ria. Hay gran diferencia entre hacer una figura en relieve a golpe de
*martillo y de cincel, y hacer una figura echandola en un molde: los
escultores y estatuarios trabajan mucho para hacer las figuras dé la
primera manera, y necesitan mucho tiempo; pero haciéndolas de la
Jesucristo, y Jesucristo en él: con poco gasto y en poco tiempo, se
Agustin llama a la Santisima Virgen forma Dei: el molde de Dios, el
molde propio para formar y moldear hombres divinizados. Aquel que
es echado en este molde divino es pronto formado y moldeado en
Jesucristo, y Jesucristo en él: con poco gasto y en poco tiempo, se
deificara, puesto que es vaciado en el mismo molde que ha formado
a un Dios.

Me parece que puedo muy bien comparar a esos directores y
personas devotas que quieren formar a Jesucristo en si mismos o en
otros, por medio de otras practicas que no sean ésta, a escultores que,
poniendo su confianza en su habilidad, en su industria y en su arte,
dan una infinidad de golpes de martillo y de cincel a una piedra dura,
0 a un pedazo de madera mal debastada, para hacer con ellos la ima-
gen de Jesucristo; y algunas veces no logran expresar a Jesucristo
al natural, sea por falta de conocimiento y de experiencia sobre la
persona de Jesucristo, sea a causa de algun golpe mal dado, que ha
echado a perder la obra. Mas, a los que abrazan este secreto de la
gracia que les presento, yo los comparo, con razén, a fundidores y
moldeadores que, habiendo encontrado el hermoso molde de Maria,
en el cual Jesucristo ha sido natural y divinamente formado, sin fiarse
de su propia industria, sino unicamente en la bondad del molde, se
arrojan y pierden en Maria para llegar a ser el retrato al natural de
Jesucristo.

LUIS MARIA GRIGNION DE MONTFORT
del "Tratado de la verdadera devocién a
la Santisima Virgen".
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LA LITURGIA COMO PROGRAMA
DE SANTIDAD SACERDOTAL

Que la tarea liturgica del sacerdote implica y exige un coherente
esfuerzo de santificacion, que la Eucaristia en especial constituye una
Ilamada continua a la entrega toral, no es una idea nueva en la espiri-
tualidad sacerdotal. Quisiéramos en estas paginas volver sobre ella, ru-
miarla, hacer que potencie nuestras convicciones y motive nuestras deci-
siones. Al hacerlo hemos elegido el camino de la exégesis litdrgica por-
que estamos convencidos que la liturgia es maestra en el arte de forjar,
asumir y transmitir formulas que condensan con precisién y belleza singu-
lar las mas sublimes jdeas y los mas nobles sentimientos. Por eso inten-
tamos rastrear el origen y determinar el sentido de una féormula que sir-
vio y sirve para la meditacion de millares de sacerdotes y de seminaris-
tas y que todavia resuena con eficaz incisividad en la liturgia de la or-
denacion sacerdotal.

I.  "RECONOCED LO QUE CELEBRAIS, SMITAD LO QUE HACEIS"

Cualquier sacerdote ordenado antes de 1968 habra escuchado en
la alocucién previa a la ordenacién presbiteral las severas advertencias
que le hacia la Iglesia por labios del Obispo:

"Reconoced lo que celebrais; incitad lo que hacéis: de suerte que, celebrando
el misterio de la muerte del Sefior, procuréis mortificar vuestros miembros, hu-
yendo del vicio y de la concupiscencia" (i).

La formula formaba parte de una larga catequesis de ordenacién
(Consecrando que sintetizaba la teologia y la espiritualidad del presbite-
rado. Los presbiteros son una expresion de "la maravillosa variedad" que
corona, adorna y gobierna a la Iglesia. A ellos compete el rol de ayu-
dantes de los Obispos, rol que se encuentra prefigurado en el Antiguo
Testamento: "vosotros habéis sido simbolizados por los setenta varones
y ancianos" que Dios concedié a Moisés para que le ayudasen en el
gobierno del pueblo de Dios y sobre los cuales hizo repartir su espiritu.
"Bajo el mismo misterio y la misma- figura escogié el Sefior en el Nuevo

(1) Pontifical Romano, De ordinatione presbyteri: "Agnoscite quod agitis; jmitamini quod
tractatis, quatenus mortis Dominicae mysterium celebrantes, mortificare membra ves-
tra a vitiis et concupiscentiis 6mnibus procuretis".
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Testamento a los setenta y dos discipulos. .." para ayuda de los Apos-
toles. Todo esto era una figura de los presbiteros rodeando al Obispo,
figurado a su vez en Moisés y los Apostoles. Por eso los presbiteros son
coadjutores de los Obispos especialmente en la celebracion de los sacra-
mentos y en la predicacién: "al sacerdote corresponde ofrecer, bendecir
presidir, predicar y bautizar". A tan excelsa dignidad corresponde una
peculiar exigencia de santidad. Los presbiteros deben ser recomenda-
bles "por su celestial sabiduria, su intachable conducta y una probada
practica de la virtud", deben ser "justos y graves en la ciencia y en las
obras", "perfectos por la fe y por las obras y estar fundados en la vir-
tud de la doble caridad, esto es, en el amor de Dios y del proéjimo".
Dentro de este contexto se encuentra la féormula que estamos co-
mentando.

La alocucion Consecrandi aparece por vez primera en el Pontifical
de Guillermo Durando (2), Obispo de la pequefa ciudad de Mende al
sur de Francia. Durando (+ 1296) tuvo gran influencia en el desarrollo
de la liturgia romana. A él se deben, entre otras cosas, las alocuciones
o catequesis previas a los ritos de ordenacién, aun cuando no parece
que su intencién haya sido la de establecer textos inmutables sino la
de ofrecer una especie de modelo (3).

¢;De donde ha tomado Durando de Mende la formula que nos
interesa? Casi con seguridad de San Gregorio Magno. En los Dialogos
de este gran papa y liturgista del siglo VI encontramos expresiones
muy semejantes:

"Es necesario que cuando celebramos, nos inmolemos nosotros mismos a Dios con
un corazon contrito, pues quienes celebramos los misterios de la pasién del
Sefior, debemos imitar lo que hacemos. Solo entonces ofreceremos a Dios un
sacrificio en beneficio nuestro, cuando hagamos de nosotros mismos una vic-
tima" (4).

(2) Pontifical de Guillermo Durando, cap. XIIl, n. 5 (M. Andrieu, Le Pontifical Romain
au Moyen-Age I, Vaticano, 1940, pp. 366-367).

(3) Que es sin duda la mente del Pontifical actual pues las alocuciones no son obliga-
torias sino solamente indicativas: quod facere potest his verbis. iPara Bruno Klein-
heyer las alocuciones actuales no constituyen ni siquiera un modelo directivo para
el obispo que no estaria asi ligado ni al fondo ni a la forma de la alocuciéon pro-
puesta (L'ordination des prétres, en La Maison-Dieu 98, 1969, p. 108). Su colega Dom
Bernard Botte es mas prudente y realista: "El principio de la libertad del obispo sub-
siste. Seria necesario, sin embargo, que sea salvaguardado el espiritu en el que
el texto fue redactado. Es necesario que la alocuciéon contenga una ensefianza doc-
trinal. Ahora bien, de acuerdo a las experiencias de las que he tenido conocimiento,
varias alocuciones libremente compuestas por el consagrante eran de una notoria
indigencia desde el punto de vista doctrinal. No es ese el momento de hacer el
elogio del elegido, de contar su carrera o de desarrollar lugares comunes sobre la
situacion del mundo actual. Es necesario reservar este género de elocuencia para el
banquete que seguird a la ordenacion..." (L'ordination de I'évéque: ibidem p. 117).

(4) Dialogi, libr. 1V, cap. LIX (PL 77, 428): "qui passionis Dominicae mysteria celebramus,
debemus imitari quod agimus". Cualquiera que recuerde el enorme influjo ascético
y liturgico de este gran Papa no se asombrara de encontrarle presente en un Pon-
tifical del siglo Xlll. Pero ademas la atribucion a San Gregorio se confirma por
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El pensamiento es neto y exigente: el sacerdote que celebra el
misterio de la Pasién del Sefior debe asimilarse interiormente al miste-
rio celebrado haciendo de si mismo una ofrenda y asumiendo su con-
dicion victimal. Esta es una condicion cuyo contenido es la mortifica-
cién y la fuga del vicio y la concupiscencia (Pontifical) o un corazén
contrito (San Gregorio).

La alocucion transmitida por el obispo francés no forma ya parte
de la liturgia actual de ordenacién. Pero la Iglesia no ha renunciado
ni a la jdea ni a la formula de sabor gregoriano. Al contrario, los nue-
vos ritos promulgados en 1968 la incluyen en la nueva alocucion previa
del obispo:

"Vais a ejercer también la funcién de santificar en Cristo. Pues a través de
vuestro ministerio llegara a su consumacion el sacrificio espiritual de los fieles
al unirse al sacrificio de Cristo, que se ofrece incruentamente en el altar, por
medio de vuestras manos, en la celebracion de los misterios. Reconoced pues
lo que celebrais, imitad lo que hacéis, en cuanto, celebrando el misterio de Ia
muerte y de la resurreccion del Sefior, os sforcéis por mortificar vuestros miem-
bros de todos los vicios y en caminar en una vida nueva" (5).

El principio fundamental permanece inalterado: se trata de vivir
lo que se celebra, de tomar el ministerio litirgico como modelo de la
conducta, de asumir una condicién victimal. A la luz del Concilio Va-
ticano Il, el texto ha sufrido cuatro retoques: 1) al relacionar la férmula
con el antecedente (ergo) situa la condicion victimal del presbitero den-
tro de la condiciéon victimal de todo el pueblo de Dios invitado a unir
su sacrificio espiritual a la oblacién de Cristo precisamente por media-
cion del presbitero; 2) el sacrificio de la Misa no es llamado solamente
misterio de muerte sino también de resurreccion (et resurrectionis);
3) el aspecto "negativo" de la condicion victimal se expresa de manera
mas sobria al suprimir la alusién a las concupiscencias (et concupiscentiis)
y 4) se acentua la dimensiéon positiva de la mortificacion al completar
la férmula con una cita de San Pablo (Rom. 6,4) (et jn novitate vitae
atribulare).

Notemos sin embargo que el nuevo ritual de ordenaciones ha
hecho aun maés expresiva y mas urgente esta formula de vida y san-
tidad reiterandola como acompafamiento de la entrega del céliz con
el vino y de la patena con la hostia a cada uno de los neopresbiteros.
El gesto —la entrega de la materia del sacrificio— es antiguo y ex-
plicita la mision principal del sacerdote: la celebracion de la Eucaristia.

cuanto la alocucion Consecrandi contiene otras alusiones a sus obras como ha de-
mostrado Bruno Kleinheyer en Die Priesterweihe im rémischen Ritus (Tréveris, 1962)
p. 195, nota 41. ;Durando se limitd a recoger un texto ya existente o fue el autor
de la centonizacion?

(5) Pontifical Romano, De ordinatione presbyteri (edicion tipica de 1968, p. 33): "Agnos-
cite ergo quod agitis, imitamini quod tractatis, quatenus mortis et resurrectionis Domini
mysterium celebrantes, membra vestra a vitiis omnibus mortificare et in novitate vitae
ambulare studeatis”.
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El texto, cuya factura es nueva, descifra la significacion espiritual vy
ascética de tan noble misién:

"Recibe la oblacion del pueblo santo que has de ofrecer a Dios. Reconoce lo que
celebras, imita lo que haces y conforma tu vida con el misterio de la cruz del
Sefor" (6).

Nos encontramos con una sintesis perfecta de espiritualidad sa-
cerdotal basada en la liturgia: conformar la existencia con el misterio
de Cristo crucificado celebrado en cada Eucaristia. Y también con una
expresion literaria bella y densa que se ha convertido ya en una ma-
xima, en un adagio que "resume todas las obligaciones de los sacer-
dotes" (7). Nada de extrafio, entonces, que la férmula aparezca en el
nuevo Misal Romano en las celebraciones de algunos santos presbi-
teros (San Juan de la Cruz, San Vicente de Paul) corno si quisiera in-
dicar el perfil propio de la santidad sacerdotal (8).

I TEOLOGIA DE UNA FORMULA LITURGICA

Desde el punto de vista gramatical la férmula (en latin: agnoseite
quod agifis, imifamins quod irasfatis) consta de dos imperativos (agnos-
cite|limitamini) con dos complementos (quod agjiis|quod fraefafis). Si
consideramos a los complementos como sin6nimos (no lo son necesa-
riamente) es evidente que se refieren a la Misa (lo que celebrais ta que
baséis. El consejo consiste entonces en postular del sacerdote cele-
brante una doble actitud en relacién a la Misa: reconocer (agnoseere)
e imitar (smiiamirti).

Lo primero que hay que hacer es "reconocer". Se trata de un co-
nocimiento reflejo, de una toma de conciencia, de un acto de atencion.
Se postula asi una fe viva, un sentido sapiencial del misterio liturgico.
Solamente de este modo se podra llegar a la segunda actitud, la imita-
cion, pues aqui se trata de descifrar las componentes espirituales de una
accion simbdlica y sobrenatural. Lo cual significa una especial capacidad
de lectura que es dada por la fe y la atencion religiosa. Mal podria "imi-
tarse" sin una toma de conciencia y de poco serviria "reconocer" si ello
no llevase a un compromiso existencial.

Nos interesa mas la segunda actitud: imitar. ;Qué es lo que hay
que imitar? ;En qué consiste mas exactamente esta imitaciéon? Podria-
mos responder estos interrogantes mediante tres asertos complementa-

(6) Pontifical Romano, De ordinaiione presbyieri (p. 46): "Accipe oblationem plebis sanctae
Deo offerendam. Agnosce quod ages, imitare quod tractabis, et vitam tuam mysterio
dominicae crucis conforma".

(7) P. de Puniet, Le Pontificai Romain, tomo | (Lovaina, 1930) p. 261.

(8) Memoria de San Juan de la Cruz: "Respice quas offerimus hostias. . . et praesta, ut
qui dominicae passionis mysteria celebramus, imitemur quod agimus" (Missale Ro>-
manum, p, 656); Memoria de San Vicente de Paul: "Deus, qui beato Vincentio divina,
celebranti mysteria tribuisti quod trac'abat imitar!..." (ibidem, p. 615).
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tios y progresivos: 1) El ministerio litdrgico constituye para el celebran-
te una exigencia y un modelo de santidad sacerdotal; 2) Para vivir san-
tamente el ministerio litirgico el sacerdote debe identificarse con la ac-
titud interior de Cristo Sacerdote; 3) Para vivir santamente el ministerio
litrgico el sacerdote debe identificarse con la condicion victimal de
Jesucristo Sacerdote.

1. Ei ministerio liturgico constituye para e! celebrante una exigencia y
un modelo de sanidad sacerdotal.

Lo primero que hay que afirmar es que la Eucaristia, y todo el mi-
nisterio litdrgico, constiluyen una exigencia de santidad sacerdotal. En
este sentido ha sido entendida nuestra férmula por la tradicidon espi-
ritual de la Iglesia. El Santo Papa Pio X la menciona, sin entrar en mas
detalles, como recuerdo eclesiastico de la necesidad de la propia santi-
ficacion. Hablando de cémo las ceremonias de la ordenacidon inculcan el
deber de santificacion dice:

"ella [la Iglesia] insiste por encima de todo con este ultimo e importante con-
sejo: 'imitad lo que hacéis', segin el precepto de San Pablo: 'Que hagamos a todo
hombre perfecto en Jesucristo' (Col. 1, 28)" (9).

Pio XI relaciona ya mas explicitamente la exigencia de santidad
con el misterio eucaristico:

"Realmente, el sacrificio eucaristico, en que se inmola la Victima inmaculada que
quita los pecados del mundo, muy particularmente requiere en el sacerdote vida
santa y sin mancilla con que se haga lo menos indigno posible ante el Sefior,
a quien cada dia ofrece aquella Victima adorable, no otra que el Verbo mismo
de Dios hecho hombre por amor nuestro. 'Reconoced lo que celebrais, imitad
lo que hacéis' dice la iglesia por boca del Obispo a los didconos, cuando van a
ser ordenados sacerdotes" (10).

Sin embargo, la referencia es todavia demasiado extrinseca. Se
diria-, la santidad es exigida por la excelencia de la Eucaristia. Y es
verdad: la Santisima Eucaristia, por su excelsa grandeza, postula santi-
dad mas que cualquier otra accién. Es una idea que aparece frecuente-
mente en los autores espirituales. Oigamos a San Juan de Avila:

"Y, cierto, no se pudo hallar espuela que asi aguijase e hiciese correr a un
sacerdote el camino de la perfecciéon, como ponerle en sus manos al mismo
Sefior ele cielos y tierra" (11).

"Santidad, limpieza quiere decir; y, si para tratar el cuerpo purisimo de Cristo
Nuestro Seflor no se requiere santidad, no sé para qué sea menester en la
tierra, pues ésta es la mas santa cosa de todas" (12).

Queda nomas la impresién de que la conexién santidad/eucaristia
es demasiado extrinseca. Que no se ha tomado muy en cuenta la signifi-

(9) S. Pio X, Haerent animo, 9.

(10) Pio XlI, Ad calholici sacerdctii, 28.

(11) S. Juan de Avila, Tratado del Sacerdocio, 21 (ed. Esquerda, p. 161).
(12) S. Juan de Avila, Tratado del Secerdoclo, 12 (ibid. p. 150).
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cacion misma del rol liturgico del sacerdote. En todo caso, la formula
litargica que comentamos nos lleva a decir mucho mas: la accién misma
que el sacerdote estd realizando no solamente le exige la santidad sino
que le estimula y je educa a ella, le esta indicando la santidad que de-
be vivir, es su modelo.

Esto ha encontrado su mejor exposicién en el Decreto del Concilio
Vaticano |l sobre el ministerio y la vida de los presbiteros. Alli encon-
tramos nuestro axioma engarzado en un desarrollo que pone de relieve
el valor santificante y paradigmatico del ministerio litirgico para la vida
sacerdotal (13). Precisamente una de las ideas mas fecundas de este do-
cumento conciliar es la consideracion de la santidad presbiteral como en-
raizada en el mismo ministerio, en el apostolado. Nos encontramos aqui
con un capitulo clave para una espiritualidad especificamente sacerdotal
que nutra; sus vivencias en las raices mismas de la gracia y del caracter
sacramentales y que evite toda dicotomia en la vida del presbitero entre
santificacion y ministerio. El Concilio considera todo el ministerio sacer-
dotal (profético, pastoral y litirgico) como un camino de santidad. Para
vivir la santidad el sacerdote no ha de temer la accion sacerdotal sino
ha de sumergirse en ella, claro que en su verdadera dimensién sobre-
natural, cosa que postula necesariamente el uso de los medios ordina-
rios de santificacion.

Con respecto al ministerio liturgico, el Concilio usa textualmente
nuestra férmula con una inequivoca alusién a su contenido, tal como lue-
go veremos. Lo que nos interesa destacar en este momento es que el
Concilio extiende su significacion a todo el ambito de la actividad litar-
gica del sacerdote. Diriamos que "quod agitis/quod traetatis" no abarca
ya solamente la celebraciéon de la Eucaristia sino que se extiende a toda
la constelacion de sacralidades que constituyen la tarea cultual del sa-
cerdote. Todo el ministerio cultual implica una exigencia y un modelo
de santidad que estd continuamente aguijoneando al ministro para que
haga vibrar su existencia individual al compas de la funcién que ejerce.
El Concilio cita expresamente la administracién de los sacramentos y el
rezo del Oficio divino. Todos sabemos el lugar que ocupan estas accio-
nes en la vida del sacerdote. Pues bien, alli estdn como una continua
llamada a la santidad.

2. Para vivir santamente el ministerio litirgico e! sacerdote debe iden-
tificarse con la actitud interior de Cristo Sacerdote.

Hemos de dar un paso adelante y tratar de explicitar mas esta lla-
mada a la santidad implicada en el ministerio cultual. Nosotros pensa-
mos que la liturgia, la Eucaristia como modelo implica ante todo un
Ilamado a la identificacién personal con Cristo Sacerdote. La misma fér-
mula comentada podria incluir este aspecto sea implicitamente (quod

(13) Concilio Vaticano |lI, Presbylerorum ordinis, 13.
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agitis/quod tractatis significa sin duda toda la celebracion y por consi-
guiente el rol del ministro en ella) sea mas claramente si se tiene en
cuenta que "ago" en latin puede significar también actuar en el teatro,
personificar, representar (por ejemplo: parres agere: representar un pa-
pel; amicum jmperatoris agere: hacer el papel del amigo del empera-
dor). De esta manera "agnoscite quod agitis" podria significar: daos
cuenta de Aquel cuyo papel representais, reconoced a Quien personi-
ficais.

La primera tarea consiste entonces en reproducir ascéticamente a
quien se representa sacramentalmente, hacer que aquel "in persona
Christi" (14) que resume la teologia del ministerio sea mucho mas que una
verdad teologica y mueva al ministro a ponerse a la altura de su minis-
terio de representacion. La imitacion de Jesucristo, norma &aurea para
todo cristiano, adquiere para el sacerdote una particular resonancia por-
que él representa a Jesucristo en las acciones liturgicas. Precisamente
de esta verdad teoldgica deduce el Concilio la invitacién a conformar la
vida con el ministerio litdrgico:

"Como ministros sagrados, sobre todo en el sacrificio de la misa, los presbi-
teros representan especialmente a Cristo, que se entregé a si mismo como vic-
tima para santificar a los hombres, y por eso (ideoque) son invitados a que imi-
ten lo que hacen, en cuanto celebrando el misterio de la muerte del Sefior, pro-
curen mortificar sus miembros de vicios y concupiscencias..." (15).

Se trata, mas concretamente, de unir la propia libertad y concien-
cia a la accion misma de Jesucristo que nos usa de instrumentos "ani-
mados". El sacerdote es signo de la presencia de Cristo. A través de él,
Jesucristo se acerca a cada hombre en cualquier coordenada temporal-
espacial y le habla, le bautiza, le nutre, le sumerge en su vida. Pero
esa accion de Cristo esta visibilizada, "representada" por el ministro. Es-
te no puede ser un mero autémata, ni es un titere. La "representacion”
litrgica de Cristo exige una decisién personal del ministro. Un mini-
mum de identificacion personal es absolutamente imprescindible, es
aquel minimum expresado en la exigencia de una decision de
"hacer lo que hace la Iglesia". No hay sacramento valido si no hay
intencién (una decision personal) y una intencion unida a la de Cristo
por lo menos en la globalidad de "hacer lo que hace la Iglesia" (16).
Pero este minimum no es sino la indicacién de una direccion para el mi-

(14) Sobre este concepto cf. B. D. Marliangeas, "In persona Christi", "in persona Ecclesiae"
en La liturgia después del Vaticano Il (Madrid, 1969), pp. 339-346 y G. Rambaldi,
"Alter Christus”, "iri persona Christi", "personam Christi gerere" en Teologia del Sa-
cerdocio V (Burgos, 1973) pp. 211-264.

(15) Concilio Vaticano IlI, Presbyterorum ordinis, 13.

(16) "El instrumento animado (viviente), como lo es el ministro, no es solamente movido,
sino que se mueve a si mismo, en cuanto que por su voluntad mueve sus miembros
a la realizacion de la obra., Por esto se requiere su intenciéon, para que mediante ella
se someta al agente principal, es decir, para que pretenda hacer lo que hace Cristo
y la Iglesia": Santo Tomas, Suma Teolégica IIl, q. 64, a.8, ad 1.
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nistro que quiera esfar a la altura de su cometido cultual: unirse a la
accion de Jesucristo de manera subjetiva y vital significa unirse a la in-
tencion y a la caridad de Cristo mismo en el ejercicio de la vida litdrgica.

La misma decision de Cristo de glorificar al Padre y salvar a los
hombres, su misma infinita caridad hacia Dios y hacia sus hermanos es
lo que se actualiza en cada gesto sacramental de la Iglesia y es el ver-
dadero "modelo" de la subjetividad sacerdotal en el ejercicio del culto.
Ya se trate de celebrar la liturgia de las horas, ya de confesar, de ben-
decir, de dar la comunién, etc., cualquiera sea el ministerio litirgico
concreto, siempre sera objetivamente una llamada a realizarlo en union
con las intenciones y los sentimientos de Jesucristo Sacerdote. Descubri-
mos asi un horizonte inagotable de santidad que esta presente, de mane-
ra exigitiva y paradigmatica, en cada acto del ministerio cultual. Y de
manera suprema, en la santa Misa. Un dia preguntdé uno de sus herma-
nos a San Andrés H. Fournet si ya habia dicho misa. Respondi6é el santo:
"Ay, no sé si la he dicho nunca bien". Como su interlocutor se sorpren-
diera, el santo prosiguio:

"Ofrecer el sanio sacrificio de la misa no consiste solamente en decir bien las
oraciones del misal, sino en convertirse en otro Jesucristo, en unirse tan perfec-
tamente a este divino modelo que no tengamos ya con El mas que un solo
corazén, les mismos pensamientos, el mismo sentir" (17).

La liturgia de la misa-aniversario de la propia ordenacién expresa
esta verdad en una férmula muy sugestiva: "para que sea realmente lo
que en la Misa soy simbodlicamente” (18): todo sacerdote es "mystice"
Cristo, que lo sea pues "in veritaie". Todo un programa de santidad:
vivir con toda el alma lo que se representa litirgicamente: a Jesucristo
Sacerdote.

3. Para vivir santamente e! ministerio liturgico e! sacerdote debe iden-
tificarse con la condicién victima! de Jesucristo Sacerdote.

Llegamos asi a la significacion mas honda y originaria de nuestro
axioma: "imitar" lo que se realiza significa ante todo y fundamentalmente
ponerse a si mismo en condicién oblativa, victimal, ser la ofrenda del
propio sacrificio.

Este es el sentido que reviste sin duda la féormula en San Gregorio:
es necesario que el celebrante de la Eucaristia se inmole a si mismo,
que haga de si mismo una victima. Ese es también el sentido que ha
tenido en el Pontifical desde tiempos de Durando de Mende: los que

(17) Citado por C. Dillenschneider, Teologia y espiriiualidad del sacerdote (Salamanca, 1964),
29 ed., p. 320.

(18) "Ad gloriarli, Domine, fui nominis annua festa repetens sacerdotalis exordii, mysterium
fidei laetanter celebravi, ut in verliate hoc sim, qued in sacrificio mystice tractavi":
Missale Romanum, p. 785.
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celebran la Eucaristia, misterio de muerte del Sefior, deben morir a si
mismos mediante la mortificacion y la fuga de los vicios y de las con-
cupiscencias. Este es el sentido que mantiene la férmula en el actual
Pontifical Romano: las modificaciones aportadas de acuerdo al espiritu
del Concilio Vaticano Il de ninguna manera disminuyen la urgencia de
identificacion a Cristo victima, de conformar la vida con el misterio de la
cruz del Seifior.

Se traia asi de una de las cumbres mas excelsas del misterio euca-
ristico que bafa con su luz el misterio del sacerdocio catélico: la Euca-
ristia es una misteriosa contemporaneidad del sacrificio de Cristo, es el
mismo sacrificio de la Cruz acercado a cada generaciéon. Alli esia el
mismo Oferente y la misma Victima, alli esta el Sacerdote que es tam-
bién la Victima de su Sacrificio: "ejerciendo el Sumo y Unico Sacerdo-
cio mediante su propia oblacién, super6, dandoles cumplimiento, todas
los sacerdocios rituales y los sacrificios del Antiguo Testamento, incluso
los ele los gentiles" (19). Quienquiera sea sacerdote "en Jesucristo" ha
de serlo a Su manera, siendo la Victima de Su sacrificio. Es facil ver la
consecuencia para los sacerdotes: quien quiera ser instrumento vivo y
consciente, identificado interiormente con la Persona que representa no
puede eludir precisamente la identificacion con la condicién victima! de
Jesucristo Sacerdote.

El contenido de esta condicién victimal ha sido largamente expli-
cado por los autores espirituales. Nosotros creemos ver uno de los resu-
menes mas vigorosos en la Enciclica "AAonti nestrae" del Papa Pio XII.
Asi como toda la vida de Jesucristo —dice el Papa— estuvo ordenada a!
sacrificio de si mismo, asi también debe estarlo la vida del Sacerdote,
que es imagen de Cristo. La misma celebracion de la Misa es un acicate:
"cuando el sacerdote estd en intimo contacto con estos misterios divinos
no puede menos de sentir hambre y sed de justicia, y el anhelo vehe-
mente de conformar su vida con la excelsa dignidad de que esta ador-
nado, y de orientarla hacia el sacrificio de si mismo, ya que debe ofre-
cerse e inmolarse con Cristo. Por lo cual, es necesario que rto sélo cele-
bre la Santa Misa, sino que Sa viva intimamente; s6lo asi podra recibir
aquella fuerza sobrenatural que le transformara totalmente y le hara
participe de la vida de sacrificio del Redentor". La imitacién de Cristo
significa y exige un trabajo largo y dificil "que ponga nuestra alma en
estado de victima" para que participe intimamente en el Sacrificio de
Cristo, un trabajo que implica un ejercicio activo e infatigable de pie-
dad, de penitencia, de caridad y misericordia, "una pronta y resuelta
voluntad para luchar y trabajar hasta alcanzar lo mas perfecto". Y con-
cluye el Papa con férmula clara y precisa: "El Sacerdote debe, pues,
procurar reproducir en si io que se realiza en el ara de! Sacrificio. Como
Jesucristo se inmola a si mismo, su ministro debe inmolarse con EI;

(19) Sinodo de los Obispos, El sacerdocio ministerial (1971), Principios doctrinales, 1.
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Jesls expia los pecados de los hombres, asi él, siguiendo el arduo ca-
mino de la ascética cristiana, debe llegar a la purificacion de si mismo
y de los demas" (20).

Estas palabras del Romano Pontifice constituyen la mejor glosa de
nuestro "Imitamini quod fraciaiis". Con ellas todo esta dicho. Pero no
queremos concluir sin aportar una ultima glosa, no menos expresiva,
que proviene del sentido de la fe que el Espiritu Santo suscita en los
miembros del pueblo de Dios. El dia de la ordenacion sacerdotal de
San Juan Bosco, su madre, con admirable comprensién del ministerio
sacerdotal, le dijo:

"Ya eres sacerdote, Juanito. Ya eres sacerdote, cada dia dirds misa. Acuérdate
bien de esto: comenzar a decir misa es comenzar a sufrir” (21).

P. LUIS ALESSIO
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(20) Pio XIl, Menti nostrae, nn. 28-37.
(21) Citado por C. Diilenschneider, op. cit., p. 322.
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LIBERACION Y DERECHO *

(Sobre ja pérdida de fundamento del orden juridico)

La palabra liberacién es una de las que Victor Massuh llama
acertadamente "palabra talisman", puesto que junto con otras, tales
como socialismo, revolucidon, democracia o humanismo, cumple la fun-
ciéon magica de resolver todas las controversias, uniendo los criterios
en su tomo, a pesar de que no se sepa a ciencia cierta qué es lo que
se quiere significar con la misma. Cada época tiene su "palabra talis-
man", que todos necesariamente pronuncian cualquiera sea el tema
de que sé trate y que es preciso traer a colacion cada vez que se
quiere pasar por actualizado y culto. Estas palabras, "estan tocadas
por un tono emocional positivo —escribe Massuh— que les confiere
cierta sacralidad. Pronunciamos estas palabras, muchas veces, con la
conciencia de haber arribado a una solucion ultima mas que al co-
mienzo de un poblema. Poseen una atraccion carismatica que de-
tiene nuestro pensamiento: se ha encontrado la féormula magica que
resuelve todos los enigmas. En verdad, tales palabras dejan de tener
un contenido significativo para transformarse en mitos o conjuros
forjados por nuestra irracionalidad esperanzada" (1).

La "palabra talisman" de moda hoy en dia es la de "Liberacion",
que tiene la caracteristica de poseer un término contrario, al que se
le atribuyen todas las virtudes opuestas y, por ende, negativas: '"de-
pendencia". "Nadie que se respete, comercialmente hablando —afirma
Enrique Diaz Araujo— puede escribir —ya sea sobre termodinamica,
contabilidad o cibernética— sin facturarlo como un "aporte para la
liberacion y contea la dependencia". (...). Desde la Podolngia a
la Teologia, todo puede ser objeto formal de la "Liberacién" (2). Co-
mo no podia suceder de otra manera, la "Liberacion" lleg6 al campo

* El presente trabajo contiene el texto —corregido y ampliado— de una diserta-
cion pronunciada por el autor en la Universidad Catoélica de Cuyo —San Juan—,
en un ciclo del que participaron también el Prof. Rubén Calderéon Bouchet y
el Dr. Jorge Sarmiento Garcia. ..
(1) Massuh, Victor, La libertad 1] la violencia (Buenos Aires, Sudamericana,
1969), pag. 81.
(2) Diaz Araujo, Enrique, Comentario bibliogrdfico sobre el libro de Enrique D.
Dusse:, América Latina - Dependencia y Liberacion, en Mikael, No 4 (Pa-
rand, 1974), pag. 123.
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del derecho. La revista oficial de la Universidad Nacional de Buenos
Aires cambié su nombre por el de "Derecho y Liberacion"; aparecie-
ron libros y articulos sobre el tema y se tradujo a autores que, como
el greco-francés Nicos Poulantzas, trataban de elaborar una doctrina
que culminaba en la supresiéon del orden juridico. Algunos de estos
autores —tal es el caso de Juan Ramdn Capella en su libro "Sobre la
extincidon del derecho y la supresion de los juristas — Consideraciones
oblicuas"— sostienen que el orden juridico, como elemento esencialmente
represivo, estd condenado a muerte en el altar de la "Liberacién" (3).
Otros, menos radicales, creen posible la edificacion de un "derecho
liberador", de tipo radicalmente distinto del conocido hasta ahora (4).
Pero lo que caracteriza a todas las obras y trabajos que encaran al
derecho desde esta perspectiva, es su consideracion del orden juridico
como un instrumento de opresion, de sojuzgamiento, de represion de
la espontaneidad del ser humano. El derecho es, desde este punto de
vista, un freno, un impedimento al libre y necesariamente armonico
desarrollo del hombre; constituye una fuerza exterior a éste que lo
coarta, un poder extrafio que lo aprisiona, haciéndolo servir a algo
que no es ¢} mismo. Si tal es la condicién del derecho, es evidente
que debe ser eliminado o, cuando menos, transformado radicalmente,
suprimiendo los caracteres que lo convierten en instrumento de opre-
sion externa y ajena al hombre mismo.

Esta doctrina, que tiene su maxima expresion en la doctrina mar-
xista de la extincion del derecho (5), no ha surgido al mundo de
las ideas en forma subita e inesperada. Por el contrario, hunde sus
raices en la historia intelectual de la baja Edad Media, a partir de
donde comienza un progresivo y creciente desarrollo. Esta vision to-
talmente negativa respecto del orden juridico, no ya de un sistema
juridico determinado, sino de todo derecho posible, no es sino la cul-
minacion de un proceso desarrollado en el campo de las ideas y de
las vivencias colectivas, mediante el cual el orden del derecho ha
sido despojado paulatinamente de fundamento. Las raices sobre las
que se levantaba el orden de los preceptos juridicos han sido corta-
das una a una, privando al mismo de sustentacién y preparando su
caida. Esto, porque si bien estas raices limitaban, encuadraban y con-
dicionaban el orden de la convivencia, eran las que lo hacian posi-
ble, fundamentandolo y sosteniéndolo desde sus bases. Las sucesivas
"liberaciones" que vamos a exponer en el transcurso de este escrito,
van a significar una progresiva privacion de limites al orden juridico,
pero van a ser también las causas de su derrumbe, al quitar al edifi-

(3) Capella, Juan Ramon, "Sobre la extincion del derecho y la supresion de los
Jjuristas - Consideraciones oblicuas”, (Barcelona, Fontanella, 1970).

(4) Ortega Pefla, Rodolfo y Duhalde, Eduardo L., Historia del Derecho y libe-
racion nacional, en Derecho y Liberaciéon, N? 1, (Bs. As., UNC., 1973),
pag. 108.

(5) Véase: Stoyanovitch, Konstantin, La thsorie marxiste du dépérissement de
L'Etat et du Droit, en A.P.D. n? 8, (Paris, Sirey, 1963).
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cié los cimientos que lo sustentaban y le permitian la vida. La situa-
ciéon del orden del derecho en la sociedad que nos es contemporanea,
se asemeja a la de aquel arbol de que habla Marcel De Corte, que
habiéndole sido cortadas las raices, exclama "jsoy libre!", mientras
cae al torrente que lo conducird al aserradero.

EL FUNDAMENTO OBJETIVO Y ABSOLUTO

Es un elemento comun a las filosofias del derecho antiguas y
medievales, el fundamentarse radicalmente en una visiéon sacra! y te-
leologica del mundo. Para el hombre antiguo —con la salvedad de
unos pocos pensadores que no llegaron a ser determinantes del es-
piritu de su tiempo—, el universo constituia un cosmos ordenado, un
todo armonioso y organico, orientado todo ¢l y cada una de sus par-
tes hacia un fin perfecto y perfectivo. Escribe Romano Guardini, que
"el hombre antiguo siente el mundo como algo divino, como algo que
procede de un arché, que tiene un origen interior y recorre el ca-
mino, el orden y el destino que se le asignan; (...). El mundo es
todo lo existente y toda la plenitud, la realidad sin mas, no sélo de
naturaleza empirica o histdrica, sino sobre todo numinosa, divina. Lo
divino es el elemento misterioso y primero del mundo..." (6). La
ordenacion que se advierte en el mundo es, en consecuencia, fruto
de la presencia en el mismo de un "Nomos" divino, de una ley cods-
mica concebida distintamente segin los autores, pero que revestia
siempre los caracteres de objetividad, racionalidad y divinidad. Ya
fuera ésta expresada en forma mitica o poética, como en los origenes,
o en forma filoséfica, se daba por supuesto que tocia normativiciad'
humana arraigaba en este "Nomos", que le concedia caracter valioso
y fuerza obligatoria. En "Los trabajos y los dias", Hesiodo narra cémo
Diké transporta el orden juridico del Olimpo a la tierra: "Pero a los
hombres les comunicé (Diké) el derecho, que es el mas sublime de
todos los bienes" (7): y en un lenguaje menos poético pero mas pre-
ciso, Heraclito afirmaba que "todas las leyes humanas se nutren de
la ley unica, la divina. Ella impera cuanto quiere y basta a todo y
predomina sobre todo" (8). Esta vision del orden del mundo y con-
secuentemente, del orden de las cosas humanas, tiene su resumen en
el conocido texto de Platon, segin el cual "Dios ciertamente, ha de
ser la medida de todas las cosas; mucho mejor que el hombre, como
por ahi suelen decir" (9).

Esta norma divina, origen de la armonia del universo, tenia su
lugar de expresion, su forma de manifestarse, en la realidad profunda

(6) Guardini, Romano, E! fin de los tiempos modernos, (Buenos Aires, Sur,
1973), pag. 13.

(7) Hesiodo, Los trabajos y los dias, V, 274.

(8) Heraclito de Efeso, Fragmento 114.

(9) Platon, Las Leyes, 1V, 716.
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de las cosas. Cada ente llevaba impresa su estructura propia, la léy
—participacion de la ley divina— que debia gobernar sus actos para
el logro de su perfeccion entitativa. Esta idea ordenadora de la reali-
dad de cada cosa, a la que Aristoteles llamd naturaleza, si bien im-
plicaba un principio inmanente de operacion de los seres, tenia su
origen en el orden cosmico, trascendente al ser regulado y revestido
de los caracteres de divinidad y objetividad. Escribe Welzel que para
Aristoteles, "todo el acontecer universal es un gran proceso determi-
nado desde un fin, movido y guiado por él. El universo es una serie
graduada de formas, en la que cada estadio encierra en si todos los
precedentes; (...). Todo objeto en cada estadio del ser tiene su fin
propio y especifico, su propia "entelequia"; pero se halla a la vez,
unido con el fin supremo, con Dios, por la conexioén teoldgica del
todo, en virtud de la cual cada estadio superior es el fin del infe-
rior" (10).

De este orden teleologico, divino por su origen y natural por
su forma de manifestarse, recibian su fundamento y fuente de validez
Jas leyes de la Polis; en las formas originarias del pensamiento griego,
en virtud de la dependencia que por el origen o la nutricién tenian
los legisladores respecto de los dioses (11); en las formas posteriores,
en razén de la naturalidad de la Polis (12) y de la necesaria ade-
cuacion de las leyes humanas a los dictados emergentes de la na-
turaleza de las cosas. En otros términos, la ley positiva no era sino la
expresion circunstanciada de las exigencias de la realidad humana; en
el caso de que 'la ley escrita fuere contraria al hecho, habria que
acudir a la ley comin y a razones de equidad como mas justas" (13);
esto en razon de que 'lo justo segin la naturaleza es sin contradic-
cién superior a lo justo segin la ley que hacen los hombres" (14).

El pensamiento juridico romano estd imbuido de este mismo es-
piritu: "conocimiento de las cosas divinas y humanas" (15), define
al derecho el Digesto, y los filéosofos romanos, incorporados en ma-
yor o menor medida a la escuela estoica, conciben al orden de los pre-
ceptos juridicos como emanaciones del "Logos", "Ley universal, que
efs la recta razon, que penetra a través de todas las cosas y se iden-
tifica con Zeus, que preside el gobierno de todo lo existente" (16).

(10) Welzel, Hans, Introduccion a la filosofia del derecho, (Madrid, Aguilar,
1971), pag. 25.

(11) Cf. Graneris, Giuseppe, La filosofia del diritto nella sua storia en nei suoi
problemi, (Roma, Desclée & C., 1961), pag. 14.

(12) Aristote'es, Politica, 1, 1.

(13)  Aristoteles, Retorica, 1, XV.

(14) Aristoteles, Gran Etica, 1, 31.

(15) Digesto. 1, 1; Cf. Montejano, Bernardino, La equidad como justicia y la
equidad como discrecion, en: Casares, Tomas D. y otros; Acerca de la jus-
ticia, (Bs. As., Abeledo Perrot, 1971), pag. 39.

(16) Dio6genes, Laercio, en: Crisipo, en Arnim; Stoicorum Veterum Fragmenta,
a, 162).
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Esto se resume en lo afirmado por Cicerén, en el sentido que "la
ldy no es ni un invento nacido del genio de los hombres ni una de-
cision arbitraria de los pueblos, sino algo eterno que reina sobre el
mundo entero a causa de la sabiduria que encierran sus mandatos
y sus prohibiciones. Asi decian ellos que esta ley primera y ultima
era el pensamiento de la divinidad que dicta, de conformidad con
la razén, obligaciones y prohibiciones que se extienden a todas las
cosas" (17).

EL APORTE CRISTIANO

No obstante su cardcter profundamente sacral, la normatividad
cosmica y humana de los antiguos r.evestia —en la gran mayoria de
sus expositores— los caracteres de impersonalidad, inmanencia y mo-
nismo. Ella no era el fruto de la sabiduria de los dioses, pues se im-
ponia a los propios dioses; no era trascendente al mundo, sino que
se confundia con el universo mismo; no se diversificaba —salvo ex-
cepciones, como la constituida por el pensamiento de Hesiodo (18) —
en una normatividad propia del hombre y otra reguladora del resto
del cosmos, sipo que abarcaba por igual a toda la realidad del uni-
verso (19).

El cristianismo introdujo en esta doctrina de la ordenaciéon di-
vina del mundo, ciertos elementos que modificaron profundamente su
fisonomia. En primer lugar, desaparece el panteismo que la caracteri-
zaba, sobre todo en su versién estoica, y la normatividad cdsmica se
transforma en la ley eterna, producto de "la razéon y la voluntad di-
vina, que nos manda observar el orden natural y nos prohibe pertur-
barlo" (20). Dios se distingue de la ley, que es su mandato y que
plasma el orden del mundo, pero sin identificarse con ese mismo
orden.

En segundo lugar, esta ley eterna, en cuanto se dirige al hom-
bre, no es determinista como el Logos estoico, sino directiva de una
personalidad dotada de libre albedrio. El orden divino adquiere un
caracter dual: necesitante para el mundo irracional, y ético para la
ipersona, "ser espiritual que es duefio de sus propios actos" (21). "Asi,
pues, —escribe Santo Tomas— conforme a un plan unico de Dios que
las gobierna, las cosas son gobernadas diversamente segun su diver-
sidad. Pues hay algunas que conforme a su naturaleza, obran por si
mismas, en cuanto que tienen dominio de sus actos (...). Estd claro
que no pueden ser gobernadas por Dios de este modo las criaturas

(17) Cicerén, Marco Tulio, De Legibus, 11, 4.

(18) Hesiodo, Obras y dias, V, 274.

(19) Verdross, Alfred, La filosofia del derecho del mundo occidental, (Méjico,
UNAM).

(20) San Agustin, Contra Faustum, XXII, 27.

>(21) Pieper, Josef, Justicia y Fortaleza, (Madrid, Rialp, 1972), p. 29.
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irracionales, que son s6lo determinadas, sin determinarse ellas a si mis-
mas" (22). Aparece asi la nocién de persona, "substancia individual
de naturaleza racional", con un destino Unico e intransferible, a cuya
realizacién y perfeccion se ordenan todas las demas criaturas.

En tercer lugar, al ser reconocido Dios por el cristianismo como
creador ex-nihilo del universo y fin absoluto del mismo, el imperativo
ético-juridico adquiere un caracter de gravedad, una imperatividad
absoluta e incondicionada, que no podia tener en los sistemas de pen-
samiento anteriores. Por otro laclo, Dios aparece para el hombre cris-
tiano no sélo como un sefior omnipotente, sino como un padre amo-
roso. Su ley es, por consiguiente, una ley de bondad y amor infinitos,
en contraste con las férreas leyes de Zeus o la inflexible Moira de
la Stoa (23).

Pero no obstante estas sustanciales rectificaciones, la doctrina an-
tigua del orden cosmico divino, fundamento y fuente de validez del
orden juridico-politico, se conserva —perfeccionada— en el pensamien-
to cristiano, encontrando su expresion mas acabada en la sistematiza-
cion de Tomas de Aquino. El Aquinate recoge todo el aporte valioso
del pensamiento pagano y de la elaboracidn cristiana precedente: Ci-
cerdn, el Digesto, San Isidoro, Graciano y San Pablo concurren a la
formacion de su doctrina (24). Pero sobre todo es de Aristoteles y
de San Agustin, de donde extrae los elementos para elaborar su gran-
diosa sintesis: el filéosofo le provee el material metafisico y concep-
tual y el santo la interpretacion lucida y fervorosa de la revelacion
cristiana.

Sobre las bases apuntadas levanta Santo Tomas su doctrina de
la Ley, segun la cual el universo —y en especial el hombre— se halla
ordenado conforme a una cuddruple jerarquia de leyes que, a partir
de la ley eterna, conducen a lo real hacia su bien perfecto y acabado.
Con fundamento en la ley Eterna, "razéon de la divina sabiduria en
cuanto dirige todos los actos y movimientos" (25), se escalonan la
ley Divina Positiva, "puesta por Dios, mediante la cual participamos
de una manera mas perfecta de la ley eterna" (26), la ley Natural,
que es "la participacion de la ley eterna en la criatura racional" (27),
y la ley Humana, que sélo tiene caracter de ley "en la medida que
se deriva de la ley de la naturaleza; y si se aparta un punto de la
ley natural, ya no serd ley, sino corrupciéon ele la ley" (28). Jerar-

(22) Santo Tomas de Aquino, Suma teolégica, 1, q. 103, a. 5, ad 2.

(23)  Sertillanges, A.D., El cristianismo y las filosofias, (Madrid, Gredos, 1966)
T< I, pag. 105.

(24) Soria, Carlos, Comentarios al tratado de la ley, en: Suma Teoldgica de San-
to Tomas de Aquino, (Madrid, B.A.C. 1956), pag. 10.

(25) Santo Tomés, Suma teoldgica, 1, 2, q. 93, a.l.

(26) Santo Tomas, Suma teoldgica, 1, 2, q.91, a. 4, ad 1.

(27) Santo Tomads, Suma teolégica, 1, 2, q.91, a.2.

(28) Santo Tomads, Suma teoldgica, 1, 2, q.95, a.2.

s
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quia de fundamento que puede resumirse en la frase de San Agus-
tin que el Aquinate hace suya: "En la ley temporal nada hay de
justo y legitimo que no hayan tomado los hombres de la ley eter-
na" (29).

En suma, toda normatividad, y en especial la referida al hombre,
arraiga en Dios, en el orden de lo real por él creado y en una autoridad
humana que tiene a su vez fundamento en la naturaleza y, en conse-
cuencia, en la divinidad creadora. Para Tomas de Aquino, "el valor de
toda realidad —comprendida la realidad juridica— no tiene la ultima
justificacion racional en la realidad misma: ésta tiene, evidentemente,
un valor, como tiene valor un libro; tiene un valor en si, pero no lo
tiene de por si; no tiene y no puede tener un valor qué no ténga su
fuente en el Incondicionado, en Dios" (30). El orden de las cuatro le-
yes, que constituye la perfecta sintesis de lo que habian elaborado los
siglos anteriores, confiere al ordenamiento juridico-politico un funda-
mento absoluto, perfecto e incontrovertible. El derecho es impregnado
de un sentido de sacralidad, racionalidad y verdad, que le otorga una
perfecta validez y una eficacia méaxima.

LA PRIMERA LIBERACION

A partir del siglo XIV, comienza a ponerse en tela de juicio la cos-
movision tomista; el orden de las cuatro leyes es atacado en el vértice
fundante, la ley eterna, por obra del nominalismo voluntarista. La tarea
es comenzada por Scoto, para quien "las reglas del gobierno divino del
mundo estan determinadas mas por la voluntad que por la sabiduria
de Dios" (31). Pero, como bien escribe Graneris, "el voluntarismo de
Scoto no era demasiado peligroso, pues éste era todavia realista en me-
tafisica, encontrando en la realidad objetiva un buen freno al arbitrio
voluntarista. El peligro se agravé cuando la doctrina caydé en manos de
los nominalistas, encabezados por Ockham. Si el universal no es nada
mas que un nombre, resulta vulnerado no sélo el orden légico y meta-
fisico, sino también el orden ético, pues éste se sostiene sobre los uni-
versales, o sea, sobre principios absolutos de vida practica" (32). Al
desaparecer el orden racional del mundo, producto de la infinita sabi-
duria divina expresada en la ley eterna, la regulacion del obrar humano
queda en manos del absoluto arbitrio de Dios —expresado en la ley di-
vina positiva— y de la voluntad del principe, manifestada en la ley
humana. La ley positiva deja de ser una "ordinatio rationis", con fun-
damento en el orden natural de las cosas, para convertirse en un pre-
cepto voluntario, cuyo poder vinculante no proviene de su valor in-

(29) Santo Tomas, Suma Teoldgica, 1, 2, q. 93, a.3.

(30) Olgiati, Francesco, II Concetto di giuridicita in San Tommaso d'Aquino,
(Milan, Vita e pensiero, 1944), pag. 59.

(31) Scoto, Juan Duns,Opus Oxoniense, 11, 7.

(32) Graneris, Giuseppe, op. cit-, pag. 80.
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trinseco, de su justicia objetiva, sino de la autoridad de aquel que la
impone (33). Es claro que la infinita bondad de Dios garantizaba —pa-
ra los nominalistas— la rectitud de los preceptos, y la necesaria suje-
ciéon de la ley humana a la ley divina positiva era un seguro contra los
desbordes de ia4 voluntad de poder. Las consecuencias de este modo
de ver las cosas se pondran de manifiesto en toda su importancia cuan-
do, al debilitarse la fe, la ley humana positiva carezca de todo criterio
objetivo al cual referirse, transformandose en el arbitrio —ahora libera-
do de los preceptos divinos— del principe absoluto, la voluntad popu-
lar o la voluntad de la clase dominante.

Por otro lado, el nominalismo —precedido también en esto por la
doctrina escotista de la individuacion por la forma—, al negar la ca-
pacidad del intelecto para captar los conceptos universales, reduce el
ambito del saber a lo percibido sensiblemente, es decir, a lo singular
y contingente. Visualizdndolo todo desde la perspectiva individual, ne-
cesariamente debia concebirse al derecho como una potestad personal,
como una facultad del individuo, poder de su voluntad sobre las cosas
propias (34). Ockham echa de este modo las bases del subjetivismo
juridico, que culminara en las "declaraciones de derechos" tan caras a
la dieciochesca mentalidad liberal (35).

Los discipulos de Ockham fueron muchos: Pedro D'Ailly, Juan
Gerson (36), Juan Driedo y Gabriel Biel, éste ultimo maestro en teolo-
gia de Martin Lutero. "No las cosas mismas, sino la voluntad de Dios
es la regla de toda justicia y rectitud" (37), escribia Biel, pensamiento
del que su discipulo debia sacar todas sus consecuencias, borrando de-
finitivamente a la ley eterna del horizonte humano. Dice Lutero en su
famoso "De servo arbitrio", que "no porque debe o debia querer asi es
justo lo que Dios quiere, sino que, al contrario, porque lo quiere es justo
lo que acontece" (38). El orden fundamental y fundante de la norma-
tividad juridica quedaba roto y el derecho se convertia en "casi tanto
como un castigo", que si bien conservaba la atadura de la ley divina
positiva, ya no estaba anclado en un orden objetivo y racional, valioso
de por si, en virtud de la rectitud de su contenido.

En consonancia con el voluntarismo divino, el derecho positivo no
resulta valido sino en virtud de su fuente: la autoridad del principe,

(33) Cf. Villey, Michel, Essor et decadence du volontarisme juridique, en Ar-
chives de Philosophie, N2 III, Nueva Serle (Paris, Sirey, 1958), pag. 88 y ss.

(34) Cf- Villey, Michel, La genése du droit subjectif dans la pensée de Guillaume
d'Ockham, en: Archives de Philosophie du Droit, n? IX (Paris, Sirey, 1964),
pag. 36.

(35) Sobre e] subjetivismo juridico, véase mi trabajo: La definicién del derecho
de Francisco Sudrez - Del objetivismo al subjetivismo juridico, en: Cuader-
nos c)ie la Universidad, n? 12 (San Juan Universidad Catdlica de Cuyo,
1975).

(36) Gerson, Juan, De vita spiritus anirnae, 111, 13.

(37) Biel, Gabriel, CoUectiorum. Sententiarum, 1, d. 43, q.l.

(38) Lutero, Martin, De servo arbitrio, XVIII, 712, 32.
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ya que éste es ministro de Dios para castigar a los malvados y los pre-
ceptos de su voluntad deben ser obedecidos aun cuando sean injustos.
"La justicia de la ley —escribe Michel Villey— no es mas la condicidon
de su validez; entendido esto como la justicia de su contenido. Lo que
importara, de aqui en adelante, (...) serd su justicia formal, la con-
dicién de que ella proceda de la autoridad. Toda ley debe ser obe-
decida porque es un mandato del principe y porque la autoridad, del
principe es de derecho divino" (39). Con esta afirmacion, el reforma-
dor ha echado las bases del moderno positivismo juridico; tedéricamente
no dice nada que no haya sido ya afirmado por Ockham; su "aporte"
consiste en extraer de ese pensamiento sus ultimas consecuencias, las
que seran favorablemente acogidas por un mundo ya muy distinto del
que roded la prédica del Venerabilis Inceptor.

LA LIBERACION DE LA LEY DIVINA POSITIVA

El "mundo nuevo", en el que va a producirse la segunda de las
rupturas, es el de la edad moderna, cuando Dios desaparece del uni-
verso para ser suplantado por la "naturaleza" o la '"razén". Antonio
Gomez Robledo sintetiza en un parrafo admirable —refiriéndose a la
supremacia de la contemplacion— la vision del mundo de los pensa-
dores modernos; escribe el filosofo mejicano que "la actitud teorética
se vuelve incomprensible, o por lo menos de rango inferior a la actitud
practica, el dia que Dios desaparece —y sin que para esto sea necesa-
ria una posiciéon formalmente atea— del horizonte fisico y mental del
hombre que escruta el universo. En un mundo, en efecto, que se ha
reducido a materia y a movimiento, a relaciones fisico-matematicas
conociendo las cuales puede el hombre, dentro de ciertos limites, actuar
y dominarlo, la accién tiene un valor incomparablemente mayor que
la contemplaciéon. (...) Otra cosa es naturalmente cuando el mundo
continiia siendo, en concepto y vivencia, la obra de Dios y el pregén
de su gloria" (40). Asi como para la Edad Media "la naturaleza era
la creacion de Dios y la antigiiedad una especie de precursora de la
revelacidn, para los tiempos modernos ambas cosas se convierten en
medios para liberar a la existencia de la Revelacion y para mostear que
esta ultima no tiene realidad y hasta que es hostil a la vida" (41). Es
evidente que en un mundo reducido a realidad extensa, a sustancia
unica o mecanismo deterministicamente regulado, Dios no puede sino
estar ausente, al menos que se sostenga, como Spinoza, que "Dios es
cosa extensa" (42), con lo cual la divinidad queda degradadla en su
esencia.

(39) Villey, Michel, "La formation de la pensée juridique moderne” (Paris,
Montchrestien, 1968), pag. 302.

(40) Gomez Robledo, Antonio, Ensayo sobre las virtudes intelectuales, (Méjico,
FCE, 1957), pag. 145.

(41)  Guardini, Romano, op* cit, pag. 41.

<42) Spinoza, Baruch, Efica, (Madrid, Aguilar, 1973), pag. 88.
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El nombre mas apropiado para este modo de ver el mundo, propio
de la época moderna, es el de inmanentismo. Escribe a este respecto
Sciacca que "el inmanentismo como tal es la negacién de la trascen-
dencia en su sentido auténtico, es decir, del Ser "mas allad" (trans) del
mundo humano y natural, y cuyo ser no es el mismo (univoco) del ser
del mundo. Para el inmanentismo (y el inmanentismo, cuando es me-
tafisico, no puede menos de ser panteista), el mundo y Dios no son
dos realidades realmente distintas y opuestas: Dios inmanente al mun-
do significa que el mundo tiene en si mismo su principio, la razén de
su existencia y de todos sus efectos; el mundo y su principio se
adectian perfectamente, es decir, el mundo se adecia a si mismo,
es principio de si mismo y, por esto, incondicionado y autosuficien-
te" (43). Como bien expresa el filésofo italiano, para la cosmovision
moderna, el principio del mundo se encuentra en el mundo mismo;
Dios se disuelve en el universo y termina identificandose con él (44).

Las consecuencias de la cosmovision moderna sobre el problema
del fundamento del derecho, consisten principalmente en la ruptura
de los ultimos lazos que lo religaban con la divinidad; el orden juridico
se desvincula no s6lo de la ley eterna, sino de la ley divina positiva;
se 'libera" de la atadura de sus preceptos, fundandose en un derecho
natural secularizado y deforme, tanto en su version racionalista, como
en la variante naturalista (45). Lo afirmado por Grocio a titulo de hi-
potesis: la existencia del derecho natural aun en el caso que Dios no
existiese, 0 no se ocupase de los negocios humanos (46), se convertira
en doctrina positiva en la casi totalidad de los pensadores posteriores.
Hobbes —contemporaneo de Grocio—, Thomasius, Voltaire y Rousseau,
edificaran sus sistemas de derecho natural con absoluta prescindencia
de todo elemento divino (47). El resultado serd un derecho con funda-
mento en una naturaleza entendida en sentido mecanicista, como sis-
tema de relaciones de causalidad eficiente, sin sentido ni finalidad in-
trinseca (48), o en una razoén pura, desvinculada de lo real, tal como
lo sostuvo Kant en sus "Principios metafisicos de la doctrina del de-
recho" (49).

Ambas corrientes dieron como fruto un derecho inhumano, levan-
tado sobre una naturaleza mutilada o una razén desencarnada, que
habia cortado los puentes con la realidad de las cosas.

(43) Sciacca, Michele F., Herejias y verdades de nuestro tiempo, (Barcelona,
Luis Miracle, 1958), pag. 10.

(44) Vancourt, R-, Pensamiento moderno y filosofia cristiana, (Andorra, Casal
i Vali, 1959), pag. 67.

(45) Puy, Francisco, Lecciones de Derecho Natural, (Santiago de Compostela,
Porto, 1970), pag. 202.

(46)  Grocio, Hugo, Del Derecho de la guerra y de la paz, prol. 11.

(47) Cf. Graneris, Giuseppe, op. cit, pag. 90.

(48) Villey, Michel, Historigue de la Nature des Choses, en APD. n? 10 (Paris,
Sirey, 1965).

(49) Kant, Manuel, Principios metafisicos de la doctrina del derecho, (Méjico,
U.N.A.M. 1968), pag. 14.
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Derecho ahistorico y tedricamente perfecto, rigido y estatico, cu-
ya intemporalidad lo convertia en aplicable a todo lugar y todo tiem-
po. Este derecho natural, separado de Dios y de la visidon teleologica
ilel universo, debia conducir, como consecuencia necesaria, al positi-
vismo juridico, cuya caracteristica principal sera la negacion de ese
mismo derecho natural. "A medida que la idea de derecho natural va
siendo mas y mas distorsionada —escribe Carlos Sacheri—, todos esos
autores (Hobbes, Rousseau, Thomasius) se ven obligados a ampliar el
espacio reconocido a la autoridad humana, al estado, fuente de todo
derecho y de toda justicia. El siglo XIX, ese siglo de subjetivismo ro-
mantico y de positivismo, no tendra mas que sacar las conclusiones 16-
gicas de ese vasto movimiento (...); ya no habra mas que una ley,
la que emana del poder politico: es el positivismo juridico" (50).

LA LIBERACION DE LA LEY NATURAL

La concepcidn racionalista del derecho natural, serd atacada en el
siglo XIX desde dos frentes: el primero, el de la Escuela Histdrica del
Derecho, que opondra al inmovilismo ahistorico de la doctrina, la reali-
dad de la mutacién del orden juridico en el tiempo. "Constituye un mé-
rito innegable de la Escuela Historica del derecho —escribe Theodor
Steinbiichel— el haber llamado la atencién sobre el caracter historico
de todo derecho; pero su debilidad, abocada al relativismo y positi-
vismo juridicos, consistio6 en no haber sido capaz de ver en el dis-
tinto derecho historico al derecho natural, que esta por encima de la
historia, aunque se realiza bajo forma histérica" (51). La pretension
racionalista de deducir de conceptos a-priori o de esquematizaciones
de la naturaleza humana, un sistema de derecho perfecto, excluido de
la temporalidad y contingencia de las realidades humanas, chocaba
contra la experiencia y —en ese momento— contra el sentido histdrico
desarrollado a fines de la Edad Moderna; la traspolacidon efectuada por
la Escuela del Derecho Natural de los métodos de pensamiento propios
de las ciencias especulativas, al campo de la praxis humana —en el que
se inserta el derecho—, hizo facil la critica historicista y arrastré en su
caida al concepto mismo de derecho natural.

Por otra parte, el positivismo, la filosofia caracteristica del siglo
XIX, con su pretension de declarar cognoscible soélo los objetos de la
experiencia sensible, medibles y cuantificables, tenia que reducir el am-
bito de lo juridico a aquel de sus elementos susceptibles de ese tipo
de saber: la ley puesta por la autoridad humana. "Aplicada al derecho
—escribe Henri Batiffol—, esta concepcion (el positivismo) condena
toda busqueda de un derecho natural: especulacién metafisica cuya

(.50) Sacheri‘, Carlos, Civilizacion y Culturas, en: Verbo, No 150 (Bs. As. 1975),
pag. 47.

(51) Steinbiichel, Theodor, Los fundamentos filoséficos de la Moral Catdlica,
(Madrid, Gredos 1960), pag. 220.
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imposibilidad esta suficientemente probada por las contradicciones que-
hacen que sus mismos sostenedores se opongan entre si. Por el contra-
rio, las legislaciones positivas son fenomenos que se desarrollan en el.
tiempo y en el espacio; de ahi la utilidad de su estudio" (52).

De esta forma se produce la ruptura del orden juridico con la na-
turaleza de las cosas; el derecho deja de tener su fundamento en el
orden natural del mundo y del hombre; su tunico titulo de validez pro-
viene del hecho de haber sido sancionado por el estado conforme al
procedimiento previsto legalmente (53). La "Liberacién" del derecho
de toda norma objetiva se ha producido; la voluntad del legislador
—individual o colectivo— es absolutamente libre para crear los conte-
nidos del orden imperativo de la convivencia. Los textos de dos posi-
tivistas son muy elocuentes a este respecto: "El poder juridico —escri-
be Félix Somlo— o, segun otras terminologias, el legislador, el Esta-
do, el poder soberano, pueden promulgar como tal cualquier proposi-
cién juridica" (54). Y el mas encumbrado de todos, Hans Kelsen, afir-
ma que "todo posible contenido puede ser derecho; no hay comporta-
miento humano que como tal, y por razéon de su contenido, no pueda,
ser contenido de una norma juridica" (55). En otros términos, el fun-
damento de los preceptos juridicos radica unica y exclusivamente en
su promulgacién por el poder del estado, el que a su vez ha sido des-
pojado de toda fundamentacidon natural. Ya no méas la razén, la natu-
raleza o Dios, seran la fuente de valor de los preceptos sociales; so6lo
la fuerza del estado, su capacidad de coercion, dard a las normas el
caracter de juridicas.

LA ULTIMA LIBERACION: LA SUPRESION DE LA LEY POSSTIVA

No obstante las "liberaciones" ya operadas, que habian privado al
orden juridico de todo fundamento valido, quedaba aun la posibilidad
de una ultima y radical ruptura. EI derecho positivo, sin fundamento
ya fuera de si mismo, reducido a un puro hecho de fuerza, sera cues-
tionado en cuanto tal; habra quienes, llevando el proceso liberador
hasta sus tultimas consecuencias, proclamen que el mismo sistema ju-
ridico positivo debe desaparecer con el inminente e inexorable arribo
de la paradisiaca sociedad sin clases. "Por lo que al derecho se refiere
—escribe Carlos Max— nosotros hemos puesto de relieve, entre muchos
otros, la contraposicion entre el comunismo y el derecho (...); conce-
bimos el derecho en general como lo que corresponde al estado de com-

(52) Batiffol, Henri, Filosofia del Derecho, (Bs. As., EUDEBA 1972), pag. 8.
(53) Kelsen, Hans, Teoria pura del derecho, (Bs. As., EUDEBA, 1969).
(54) Somld, Félix, Juristische Grundlehre, cit. por Welzel, Hans, op. cit-,
pag. 194.
pag. 195.
(55) Kelsen, Hans, Reine Rechtslehre, cit. por Welzel, Hans, op. cit., pag. 195-
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potencia, de la libre propiedad privada" (56). En el momento en que
"haya desaparecido la sumision esclavizadora de los individuos a la di-
vision del trabajo (...), se desarrollen también las fuerzas productivas
y fluyan con todo su caudal los manantiales de la riqueza colectiva, solo
entonces podra rebasarse totalmente el estrecho horizonte del derecho
burgués y la sociedad podra escribir en su bandera: de cada uno, se-
gun su capacidad, a cada uno, segun sus necesidades" (57).

Se consuma de este modo la ruptura con la dltima de las leyes del
orden clasico-cristiano y se proclama un "reino de la libertad" (58),
en el que el orden juridico estard totalmente ausente. La ley positiva,
a la que ya se habia sustraido la justificacién divina y la emergente
de la realidad de las cosas, no podia sino caer arrastrada por la légica
inherente al proceso "liberador". La tesis marxista de la desapariciéon
del derecho, no obstante ser utdpica e irrealizable, es estrictamente co-
herente con las premisas que se habian ido sustentando desde el ocaso
de la Edad Media. Es a todas luces evidente que un orden juridico cuyo
unico titulo a la obediencia es la fuerza como realidad de hecho —ya
que el Estado ha sido privado también de toda fundamentacién natu-
ral o divina—, no vale la pena ser obedecido ni conservado; un derecho
que se convierte en un elemento de compulsidn, injustificado y arbi-
trario, en una fuerza represiva heterénoma e inutil, no merece otro des-
tino légico que la desaparicion. Esto es expuesto en un parrafo admi-
rable por Rafael Gambia, cuando escribe que "el segundo fenémeno
bien patente en nuestro presente historico es la rebelion del individuo
y de la masa contra cualquier forma de autoridad o de preeminencia
y de estructura prevalente. Se trata de una consecuencia del fendémeno
anterior: desposeido el mundo humano supraindividual (instituciones,
leyes, costumbres, poderes) de todo caracter necesario o sagrado por
la vision relativista o progresista de tales realidades; desvinculado el in-
dividuo de las mismas por la previa conformacion masificada y utilita-
rista de su mente, se rebela espontineamente contra esas realidades po-
litico-histdricas, que ni comprende ya ni ama; en las que ve sélo su
caracter constrictivo y su irracionalidad" (59). Un derecho apoyado
solo en la amenaza de la coaccién y que no obliga en conciencia, esta
condenado a la desobediencia perpetua; cuando no se vive el deber
juridico como ético o como sagrado, cuando se lo considera sélo un
imperativo hipotético —como queria Kelsen—, se lo obedece sélo en la
presencia del gendarme y se lo viola cada vez que la impunidad se
presenta como segura.

Las consecuencias mas inmediatas de esta forma de concebir el

(56) Marx, Carlos y Enge's, Federico, La ideologia alemana, (Bs. As-, Pueblos
Unidos, 1973), pag. 240.

(57) Marx, Carlos, Critica del programa de Gotha, (Bs. As., Anteo, 1973),
pag. 33.

(58) Marx, Carlos, El Capital, T? 1II, (Méjico, FCE. 1973), pag. 759.

(59) Gambra, Rafael, El silencio de Dios, (Madrid, Prensa Espafiola, 1968),
pag. 26.
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orden juridico —sin arraigo en la naturaleza de las cosas o en la Di-
vinidad—, han sido enumeradas por Tomas D. Casares como la desobe-
diencia generalizada y agresiva a la Ley, la inestabilidad critica de la
legislacion y la falta total de respeto por la libertad de la persona hu-
mana (60), y pueden resumirse con la frase que Dostoievski atribuye
a Ivan Karamazov: "Si Dios no existe, cualquier cosa puede ser justa'.
El derecho "liberado" termina con la aniquilacién de si mismo.

EL CAMINO DS LA REEDIFICACION DEL ORDEN JURIDICO

Luego de lo afirmado hasta ahora, resulta de toda evidencia que el
camino para la reconstruccion del pensar juridico y del orden vincu-
lante de la convivencia, no puede ser otro que el de la religacién o
re-vinculacion del derecho con todas aquellas realidades capaces de con-
ferirle fundamento, justificacién y vida eficaz: ante todo con Dios,
principio absoluto de todo lo real; con la naturaleza de las cosas, des-
cubierta por el intelecto y norma del obrar humano, y con la autori-
dad, entendida como principio ordenador de la sociedad de los hom-
bres hacia su bien comun. Para esto, es necesario "llegar a la conviccion
(le que mientras no se retroceda a una razén o un fundamento absoluto,
no alcanzara su mas alta y definitiva validez la tarea de determinar el
fundamento del derecho y de la justicia; es preciso llegar a la convic-
cion de que de otro modo no podra tener jamas eficacia la exigencia
de la justicia como un limite que la voluntad de poder necesariamente
ha de respetar. Esto quiere decir, concretamente, que si el hombre tie-
ne derechos irrevocables, es porque ha sido creado como persona por
una disposicion divina, esto es, por una disposicién que se encuentra
fuera del alcance de toda discusion humana" (61). Cualquier otro ca-
mino conducira necesariamente al fracaso: la deificacion del estado, de
una raza o de una clase social, han tenido —y tienen— como conse-
cuencia necesaria el convertir en un infierno la ciudad de los hombres.
Sélo la re-fundamentacién del orden del derecho en la Divinidad y en
el orden natural que de ella dimana, podrd conferirle a la ciudad te-
rrena un rostro humano, el caracter de morada habitable para el hom-
bre en su peregrinaje temporal hacia la Ciudad de Dios.

CARLOS IGNACIO MASSINI

(60) Casares, Tomas D., Plenitud del Derecho, en Universitas, N? 1, (Bs. As.,
U.C.A., 1967), pag. 18 y ss.
(61) Pieper, Josef, op. cit, pag. 31.



LA CUARESMA EN LAS
MISIONES GUARANITICAS

El hombre moderno, consciente de los progresos de la ciencia y de
"la técnica, se ve frecuentemente afectado por un sentimiento de vani-
dad que lo lleva a considerarse muy superior a sus congéneres de épo-
cas pretéritas. De donde podria sospecharse que su tan mentada ma-
durez aun no Se ha desprendido del todo de los vestigios de la adoles-
cencia. Obviamente, de esta infatuaciéon no estan exentos muchos cris-
tianos, y en gran parte es por eso que con tanta acritud como ignoran-
cia se expresan hoy en dia numerosos dislates sobre el quehacer de la
Iglesia en los tiempos pasados. Algunas expresiones en boga podrian
hacer pensar que tan so6lo después del ultimo Concilio los cristianos
han descubierto el Evangelio y la Iglesia las formulas Optimas para su
pastoral. Lo cual es, por lo menos, discutible.

Para ayudarnos a reflexionar con un poco mas de humildad sobre
la obra de los que nos precedieron en la fe y sobre la nuestra, quizas
sean oportunas las siguientes notas —que de ninguna manera preten-
den ser exhaustivas— sobre un aspecto muy limitado de la pastoral
liturgica en las misiones guaraniticas.

la Cuaresma

Que sepamos, los autores y cronistas no se han ocupado ex profe-
so de las celebraciones cuaresmales y de Semana Santa en las reduccio-
nes guaraniticas, pero la correspondencia de los misioneros y referen-
cias incidentales de historiadores nos permiten inferir la solemnidad y
el recogimiento con que este "tempus acceptabile" era celebrado. Asi,
el P. Lozano nos cuenta que el gobernador Don Bruno Mauricio de
Zabala escribia, luego de visitar la reduccién de Santa Rosa durante
la Semana Santa de 1725: "Ahora comprendo por qué el demonio per-
sigue con tanta safia a las misiones de los jesuitas del Paraguay, des-
pués de haber visto yo por mis propios ojos, como florece alla la piedad
cristiana" (1).

(1) Citado por J. A. de Laburu S.I., en La Devocion a la Eucaristia entre
los indios guaranies, revista "Estudios", n? 393, 1944, p. 320-
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Todo el esfuerzo cuaresmal, informado por un espiritu de recogi-
miento y penitencia, tendia a la mejor preparacion de la comunién pas-
cual, anticipo y prenda de la resurreccion futura, y a intensificar la
instruccion de los catecimenos que recibirian el bautismo el Sabado
Santo (2).

Durante la cuaresma, los indios se congregaban todas las semanas
dos o tres veces para asistir a platicas doctrinales. Segun una carta del
P. Antonio Betschon (3), esas platicas tenian lugar los miércoles y vier-
nes; comenzaban con la narracion de una historia o 1lll ejemplo "que
conmueva", y luego de la instruccion los hombres se flagelaban reci-
tando el Salmo 50 (Miserere).

En el transcurso de la cuaresma, los padres a cargo de las reduc-
ciones se intercambiaban, yendo a predicar misiones de ocho dias en
otros pueblos, a fin de dar a los indios mayor libertad en la eleccion
de sus confesores. Cuenta el P. Cardiel que desde Septuagésima hasta
la octava del Corpus, tiempo util concedido por privilegip a los indios
para el cumplimiento del precepto pascual, cada confesor escuchaba
entre cuarenta y cincuenta confesiones por la mafiana y treinta o cua-
renta por la tarde; por fortuna, parece que entre los guaranies no ha-
bia escrupulosos (4). "Todos se confiesan las quaresmas y muchas otras
veces entre afio" leemos de los indios de S. Ignacio del Parana en una
carta anua del P. Ofate de 1619 (5).

Ya desde el comienzo del entable de las reducciones se implantd
entre los neofitos la practica penitencial de la Iglesia (6), y aunque en
los muy primeros tiempos no se les permitid el uso de las disciplinas
"por su gran pobreza y desnudez" (7), mas tarde esta practica se exten-
dié. El ayuno y la abstinencia eran observados con exactitud edifican-
te. Narra el P. Cataladino, que habiéndose puesto al alcance de un
grupo de indios, durante la cuaresma, una abundante caza, en un lu-
gar donde en otras épocas del aflo escaseaba, no solo dejaron pasar los

(2) A medida que las reducciones se implantaban con mayor profundidad, dis-
minuia el numero de bautismos de adultos, ya que las familias cristianas
hacian bautizar a sus hijos a poco de nacer.

(3) Escrita en 1719, desde la Reduccion de los Tres Martires Japoneses; edita-
da por M. Matthei: Cartas e informes de misioneros jesuitas extranjeros en
Hispanoamérica, parte II, Universidad Catoélica de Chile, Sgo. de Chile,
1970, p. 238 (242); cf. también: A. Sepp, Relacion de viaje a las misiones
jesuiticas, EUDEBA, Bs. As., 1971, p. 189.

(4) Cf. J. Cardiel, Carta-Relacion, presentada y editada por el P.G. Furlong
S.1., Libreria del Plata, Bs. Aires, 1953, pp. 135 y s-, <7 43 y 44; cf.
A. Sepp, o.c., p. 228.

(5) Fac. de Fil. y Letr., Documentos para la historia argentina, tomo XX-Igle-
sia, Bs. Aires, 1927, p. 205.

(6) Cf. Carta anua del P. Diego de Torres, 1613; tomo XIX, p. 173 y sig. de
obra cit. en nota 5.

(7) P. Diego de Boroa, en relacion al P. Ofate, Carta anua de 1617, en o.c. en
nota 5, p. 92.
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animales, sino que aun desviaban la vista cuando los encontraban en
su camino, por temor de caer en la tentacion de comerlos, puesto que
tanto apetecian la carne y en ese tiempo estaba prohibida (8).

Para formarse una idea de lo que seria la celebracién dominical
en cuaresma, ayudara conocer las distribuciones de un domingo ordi-
nario. E1 P. José Cardiel las describe con bastante detencion (9): muy
temprano suenan las campanas del pueblo y acuden todos, yendo con
mucho orden, hombres, mujeres, nifios y nifias, a ocupar los lugares es-
peciales que tienen asignados en la iglesia. Luego de saludar al Santi-
simo, los adultos recitan, en el recinto, las oraciones y el catecismo en
su lengua, y algunas nociones de instruccion general, como ser los nom-
bres de los dias de la semana y los meses del afio en castellano. Mien-
tras tanto, los nifios, que han salido de la iglesia, practican el mismo
ejercicio: los varones en el patio interno, y las niflas en el cementerio
aledafio. Enseguida, se reinen nuevamente todos en la iglesia para es-
cuchar una instruccion doctrinal y moral, a cargo de un misionero. A
continuacion, hace su entrada el Celebrante, revestido de capa pluvijil,
mientras se entona el "Asperges", y comienza la Misa Mayor, canta-
da "a plena musica". Una vez terminada, todos recitan el acto de
contricion y cantan el "Bendito y alabado", lo cual ejecutan todas
las veces que asisten a Misa. De inmediato, los varones de todas las
edades se congregan en el patio de los Padres, y las mujeres en el ce-
menterio. En cada grupo se toma cuenta de los presentes y un indio-
de respeto repite el sermon oido en la iglesia, agregando a veces re-
flexiones piadosas de su propia cosecha. A la tarde vuelven a reu-
nirse para las Visperas, el Rosario y otros ejercicios de piedad. Ade-
mas, todos los domingos, después de la Misa Mayor, se celebra una
Misa rezada para los convalescientes y otras personas que no han po-
dido asistir a aquélla (10).

De modo jsemejante, pero con mayor acentuaciéon sobre el espiri-
tu propio del tiempo, debian celebrarse los domiingos de cuaresma..
En algunos pueblos durante ese tiempo los musicos empleaban unas
flautas "grandes y lagubres" (11).

Examen y confesiones

Todos los afios, en vista del cumplimiento del precepto pascual,,
se tomaba a todos los indios un examen general de doctrina cristia-
na y se procuraba corregir la ignorancia de los hallados deficientes.
A cada uno de los aprobados se le proporcionaba una tablilla en la

(8) Ibid. p. 154.

(9) J. Cardiel, o.c., pp. 174 y s-, = 126-130.

(10) Cf. J. Cardiel, Declaracion de la Verdad, editada por H. Hernandez, Im-
prenta de Alsina, Bs. Aires, 1900, pp. 277 y s.

(11) J. Cardiel, Carta-Relacion, 1.c., p. 164, n> 105.
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que constaba su aptitud. El indio al ir a confesarse el dia elegido,
entregaba la tablilla al confesor por una abertura del confesonario.
El sacerdote, después de oirlo en confesion, daba al indio otra tabli-
lla con la inscripciéon "confesd" pirograbada, para que el penitente,
cuando fuera a comulgar, la entregara al sacristdn que las iba re-
cogiendo en un platillo; con todo lo cual se aseguraba la buena pre-
paracion de los comulgantes (12).

Practica slicaristka

Estas comuniones eran en general muy fervorosas. Desde los
inicios los misioneros inculcaron a los indio« una profunda devocién
eucaristica; de alli la fama perdurable que alcanzé la celebracidon
de la fiesta de Corpus Christi con su original procesion. Eran tales
los prodigios de reformacién de costumbres obrados por el Santisi-
mo Sacramento, que con conocimiento de causa el provincial Pa-
dre Ofiate podia escribir al P. Muzio Vitelleschi, General de la Com-
pafiia: "...parece que en estos indios lo mismo es comulgar que
obligarse a nunca mas pecar y a reformar eficazmente la vida" (13).

Grande era el numero de comulgantes, como se puede inferir del
hecho de que, hacia 1670, en las reducciones se distribuian unas ciento
veinte mil comuniones anuales (14). Si se tiene en cuenta que la préac-
tica de la comunidén frecuente no estaba entonces difundida en la Iglesia,
y que la poblacion total de las reducciones pocas veces sobrepasd las
cien mil almas, se puede afirmar que esa cifra de comuniones es alta-
mente satisfactoria, pues no se debe olvidar que de la poblacién glo-
bal hay que descontar a aquellos que por su edad, enfermedades u
otros impedimentos no podian recibir el sacramento.

Semana Santa

La preparacién cuaresmal culminaba en la celebracion comunita-
ria de la Semana Santa, que ya desde los comienzos las reducciones
procuraron rodear de la mayor solemnidad. Dice el P. Leonhardt (15)
que el P. Roque Gonzalez de Santa Cruz, uno de los martires riopla-
tenses, ".. .persuadido de la conveniencia de dar al culto el mayor es-
plendor seguin las circunstancias, valiase de él para enseflar intuitiva-
mente las ideas religiosas a los indios".

Desde la incipiente reduccion de S. Ignacio del Parand, escribia

(12) 1Ibid. p. 135, no 43 y 44.

(13) Fac. de Fil. y Letr. Documentos. .., tomo XX, Carta anua de 1619, p. 205.

(14) J. A. de Laburu, art. cit., p. 308. El P. Techo en el tomo 3 de su Histo-
ria de la Provincia del Paraguay de la Compaiiia de Jesus, trae ejemplos
extraordinarios, especialmente en el cap. V, pp. 27-29.

(15) C. Leonhardt S.I., en revista "Estudios", n? 209, 1928, p. 194.
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en 1616 el P. Diego de Boroa (16): "la ,semana santa hicimos el oficio
con aparato segun nuestra pobreza y corto posible; acertd a venir aqui
un indio carpintero de la Asuncién que nos hizo un monumento de ma-
dera con sus barandillas y gradaos, lo cual todo se cubrié con cuantos
frontales y ropa habia en la sacristia, y adonde falté el pano supli6 la
falta el papel pintado; pusimos el Santisimo Sacramento, la primera vez
que aqui se ha puesto, con muchas lueejs y lamparillas, con la mayor
decencia que se pudo". Como se ve, dentro de la total indigencia de
los comienzos, los misioneros se ingeniaban para dar el mayor brillo
a las celebraciones, convencidas como estaban —y repetidamente lo
afirman en sus escritos— de que esa magnificencia y ornamentacion
ayudaba a los indios —y ayuda siempre a la gente sencilla— a formarse
un gran concepto de la majestad y grandeza de Dios. Con el afianza-
miento de las nuevas cristiandades, estas penurias iniciales fueron de-
sapareciendo gradualmente, de tal modo que las iglesias guaraniticas
llegaron a superar en esplendor a los templos de las ciudades america-
nas, salvo pocas excepciones.

De acuerdo a estos principios, siempre se procurd dar el mayor
realce a los cultos del Triduo Sacro, con esmerados Oficios de Tinie-
blas, Misas y procesiones.

El Jueves Santo, de acuerdo a las disposiciones liturgicas vigentes,
luego de la Misa de conmemoraciéon de la institucién de la Eucaristia,
se reservaba el Santisimo en un monumento muy adornado e ilumina-
do. Por la noche habia jsermén (de Pasion, de Soledad) tanto el Jue-
ves como el Viernes, y procesidn con iméagenes de bulto alusivas a los
misterios celebrados a las que se las llama 'pasos", de acuerdo a la cos-
tumbre espafiola. Antes de que salgan estos Pasos, se presenta un grupo
de nifios, vestidos de sotana, y entran en la iglesia pasando delante del
Celebrante que, revestido de capa pluvial, estd sentado a la puerta
del templo. Cada nifio lleva y exhibe algun instrumento de la Pasién
de Cristo y canta en guarani una estrofa en la que se exalta los su-
frimientos del Salvador con relacion a dicho instrumento, a la manera de
nuestros "Improperios" del Viernes Santo. Y terminaba exclamando:
"iAy! jAy! jAh ingratitud sin igual!". Del mismo modo se desempefiaban
sucesivamente los demds integrantes del grupo y desfilaban luego salu-
dando con genuflexién al Santisimo, y salian de la iglesia. A continua-
cién, el canto era retomado por los musicos, luego de haberse entonado
el Miserere. Salia enseguida la procesion que era seguida por todo el
pueblo; desde el Paso de Jesis azotado en la Columna y de Maria
Dolorosa, la mayoria se flagelaba. En llegando a la Cruz de la plaza
se entonaba alguin himno y el Preste cantaba la oracidén correspondiente.

El Viernes Santo, ademas del Oficio de Presantificados, de la
procesidn similar a la del Jueves y de la predicacion alusiva a la Pasion

(16) Carta anua de 1617 ya citada, pp. 91 y 92 (modernizamos algo la grafia).
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del Sefior y la soledad de Maria, se celebraba un Via Cmcis muy
.solemne y emotivo del que participaba toda la poblacion.

El Sabado Santo, ya desde los primeros tiempos de 12s reduccio-
nes, tuvo una celebracion muy destacada, en especial a causa de su
liturgia de caracter acentuadamente bautismal. Asi, en su carta ya men-
cionada, el P. Diego de Boroa, relata que en su mision, luego de una cui-
dadosa preparacion de los catecimenos, el P. Juan de Salas "los baptiz6
con mucha solemnidad el sabado santo con palmas y coronas aderezando
muy bien la iglesia, haciendo musica entretanto las chyrimias del lu-
gar" (17). Como se ha dicho, con el progreso de los pueblos fueron
aumentando los medios de dar mayor fasto a las ceremonias. El P.
Antonio Sepp afirma que nunca faltaba en las reducciones el Santo
Sepulcro para el Sibado Santo (18).

Cuando, al comenzar el oficio liturgico, se encendia = bendecia
¢l fuego nuevo, todos los indios procuraban apoderarse de algin tizén
de la hoguera jjara llevarlo a su casa. Como habia nifios especialmente
preparados para la lectura en latin y en castellano, no ofrecia difi-
cultad la seleccidn de cantores para la proclamacion de las numero-
sas profecia® de la entonces larga ceremonia. Si habia nifios o adultos
para bautizar, recibian el sacramento en el momento correspondiente
del Oficio. Los bautisterios de las iglesias de las reducciones son fa-
mosos por su belleza y ornamentacidn.

Domirsgis de Resurreccién

Si los indios se habian compungido profundamente durante la
cuaresma y la Semana Santa, no era menor su desbordante regocijo
en la celebracién de la Pascua de Resurreccién. Desde el amanecer
llenaban la iglesia y la musica alegraba todo el ambiente. Las iglesias,
en donde siempre, segun Cardiel (19), "todo estd con tanto adorno
y aseo, ...que iinfunde tal alegria y consuelo espiritual que parece
entrar uno en algin palacio del cielo", ese dia resplandecian con sus
mejores adornos y profusiéon de luces. En dos tronos se colocaban
sendas estatuas de N.S. Jesucristo y de su Madre Inmaculada. El Ce-
lebrante, el coro y los hombres tomaban la imagen del Redentor y
la llevaban procesionalmente alrededor de la plaza. Mientras tanto,
por otra puerta, salian las mujeres portando la estatua de la Santisima
Virgen; todo esto en medio de los sones del "Regina Coeli" cantado
por todos, el tintineo de las campanillas sacudidas por los acoélitos y
el tremolar de banderas y estandartes agitados por los Cabildantes y

(17) Loe. cit. en nota 7. p. 83.

(18) Citado por Leonliardt en Datos histéricos sobre el teatro misional, tevista
"Estudios", ni 151, 1924, p. 50. En la Reduccion de Santa Maria de Fe
(Paraguay) se conserva aun uno de esos sepulcros, que es una verdadera
obra de arte.

.(19) Cf. Carta-Relacién ya citada, p. 156, n? 87.
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sotros personajes. Cuando los dos cortejos se encontraban, la Santisima
Virgen rendia acatamiento a su Hijo haciendo tres reverencias, y todo
el pueblo hincaba las rodillas en honor del Sefior resucitado. Luego,
el grupo de "danzantes", que nunca faltaba en las reducciones, eje-
cutaba alguna danza adaptada a las circunstancias, y todo el mundo
regresaba a la iglesia para la solemne Misa de Pascua (20).

Conviene hacer notar que todo el esfuerzo apostélico que una
evangelizacion tan esmerada requeria, los padres jesuitas lo realiza-
ron sin apartarse en nada de sus distribuciones regulares cotidianas,
de modo que su vida en los pueblos de indios se desarrollaba con ritmo
semejante al de los colegios y residencias urbanas, como repetidamen-
te lo hacen notar en sus cartas anuas los diferentes provinciales y lo
recalcan en sus escritos los mismos misioneros. Y esto que pareceria
una dificultad, contribuyd en gran parte al éxito de esa empresa evan-
gélica, pues la fidelidad a los compromisos contraidos y la exacta
observancia de sus reglas atrae las bendiciones de Dios que hace fe-
cunda la labor del religioso. Asi, uno de aquellos misioneros, el tan
citado P. Cardiel, afirma que si los ministerios pastorales no dieran
lugar a los misioneros para el estricto cumplimiento de sus distribu-
cién es regulares, ciertamente "abandonariamos las Misionéis, pues la
caridad bien ordenada y mas espiritual, empieza por si mismo" (21).

Al terminar conviene dejar constancia de que todo lo hasta aqui
asentado no es mas que un rapido boceto de un aspecto muy limitado
de esa relevante empresa pastoral que fueron las reducciones guara-
ni ticas, cuyos frutos en todos los o6rdenes han sido descriptos de ma-
nera magistral en "Misiones y sus pueblos de Guaranies" por el P.
Guillermo Furlong; frutos que en su tiempo llevaron a Muratori a
bautizar la obra, en que de ellos se ocupaba, con el nombre prestigioso
de "El Cristianismo Feliz".

ALBERTO MARIA SARRABAYROU5E O. S. 3.

(20) Para todo lo referente a este tema, en especial al Triduo Sacro, cf. princi-
palmente: P. Hernandez, Organizacion Social de las Doctrinas Guaranies
de la Compaiiia de Jesiis, 2 tomos, Barcelona, 1913, passim; J. Cardi I,
Breve Relacién de las Misiones del Paraguay, ibid. en apéndice al % T,
pp. 514-614; J. Cardiel, Carta-Relacion ya citada, pp. 171 y s., n? 119; las
ya citadas Cartas anuas, passim; y particularmente las pp. 52 y ss. del in-
teresante articulo del P. Leonhardt sobre teatro misional ya mencionado.

(21) J. Cardiel, Carta-Relacion, p. 134, n? 41.
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PERFILES SACERDOTALES

RECORDANDO A VIEJOS CURAS
DE ENTRE RIOS

Fue el 30 de noviembre de 1953. Han pasado ya casi veintitrés afios. Era Cura Pa-
rroco de Villa Elisa (provincia de Entre Rios) el Pbro. Don Antonio Gaggiéon y en aquella
fecha cumplia sus bodas de plata sacerdotales. (25 afios de fecundo apostolado! Para
celebrar tan fausto aniversario, toda la poblacion de Villa Elisa y varias delegaciones lle-
gadas desde diversos puntos de la provincia entrerriana rindieron, con su multitudinaria
presencia, un calido Homenaje de gratitud al celoso sacerdote a través de varios actos re-
cordatorios de la fecha, como sincera manifestacion de cuanto debian —en su fe cristiana
v en sus intachables costumbres— a la acciéon apostélica, desinteresada y noble, de aquel
dignisimo ministro de Dios. Verdadero misionero y apdstol evangélico de auténtica voca-
cién, el Pbro. Gaggiéon se habia hecho acreedor al reconocimiento publico de la feli-
gresia, que supo valorar sus solidas virtudes y su incansable labor de verdadero pastor de
almas. A realzar los actos conmemorativos de aquella fecha se presté generosamente
a contribuir un conocido escritor y poeta cordobés: fue Don Felipe A. Rueda. Formado
primero en la severa disciplina que mantenian los Hermanos de las Escuelas Cristianas en
el ya histérico Colegio "San José" de Villa del Rosario (prov. Cérdoba), fundado en 1899
por el celoso parroco Monsefior Lindor Ferreira, concluyd su bachillerato en el no menos
histérico Colegio de la Inmaculada Concepcién que dirigian los PP. Jesuitas en la ciudad
de Santa Fe. Desde muchacho se distinguié por sus dotes innatas de escritor y sus produc-
ciones literarias, premiadas varias veces, merecieron ser acogidas honorificamente por las
paginas de diarios y revistas de la Capital y del interior del pais. A sus 75 afios de edad,
continia en Coérdoba su labor literaria y es miembro de la Sociedad de Escritores de esta
ciudad. Al Pbro. Gaggion le dedicé las siguientes décimas, que fueron leidas en su honor
en uno de los actos literarios conmemorativos de la fecha jubilar del distinguido sacerdote.

Apretando el corazén Teniente de la importante
Pa' sacarle "flor y nata", Parroquia de Gualeguay,
Canto a las Bodas de Plata Fue sacerdote jcaray!

Del Padre Antonio Gaggion; De un principio descollante;

Y es propicia la ocasiéon Siempre puesto en la constante
Pa' decirle a Villa Elisa Mision de evangelizar,

Que aquella primera Misa, Su inteligencia, a la par,

Al salir del Seminario, Puso entusiasmo y prudencia,
Piedra es de un nuevo santuario Actividad, fe y paciencia

Para estas tierras de Urquiza. Para mil almas ganar.

*«Aunque en el Brasil nacido, Maduro en la obligacion,
Desde muy temprana eda’, Fue Larroque su destino;

La ciudad de Parana Ya es Parroco, y su camino
Fue su terrufio elegido. Lo lleva a la perfeccion.
Alli fue pronto advertido Con sentida vocacion

Su destino superior. De pastor, sabio y prudente,
Y un futuro Monsefor, Logra marcado ascendiente
El Presbitero De Cario, Entre su feligresia

Se preocup6 en ayudarlo Y asi llega en su porfia
Para entregarse al Sefior. Al corazén de la gente.



Las Islas de la comarca,
E Iblcuy, principalmente.
Tienen visita frecuente
Del misionero-patriarca.
Todos los rumbos abarca
Y todo lo catequiza;
Pero otra zona precisa
Su palabra bienhechora,
Y lo designan ahora
Parroco de Villa Elisa.

Extenso campo de accion
Es el de aquellas regiones;
Impulsa en sus devociones
Al que siente vocacion.
Da al extraviado ocasién
De volver al buen redil;
Consuela enfermos, a mil
Almas alumbra su luz.
iLleva el signo de la Cruz
En su estampa varonill!

Su pasién de misionero
Lo lleva a distintos rumbos;
Muchas veces dando tumbos
Por el dificil sendero;
Pero el santo Mensajero
De Dios, todo lo avasalla,
Y se agiganta su talla
Cuando es mas rudo el combate.
Y ni el esfuerzo lo abate,
Ni el desdén de la canalla.

Va sembrando su simiente
De bien y de caridad
Con toda la majestad
De sacerdote valiente.
Con su palabra elocuente
Convierte, salva, ilumina;
Hacia el Altar encamina
Mucha juventud florida;
Deja jirones de vida
En su cruzada divina.

81

Pero alcanza el sacrificio
Del padre Antonio Gaggion
Toda la compensacion
De un enorme beneficio;
Llegan hasta el Sanio Oficio
Dos de su bien protegidos;
Otros muchos han vestido
También habito eclesiastico
Y es al fin muy encomiastico
El resultado obtenido.

Seis capillas, levantadas
Con su esfuerzo y voluntad,
Dicen la grandiosidad
De las obras realizadas.

Y asi en todas las jornadas
De su noble apostolado,
Sello de santo han dejado
En su camino glorioso,
Muchas veces espinoso,
Pero, al final, alcanzado.

Por eso es que hoy se ha vestido

De gala, esta Villa Elisa,

De aquella primera Misa
Festejando el contenido.

Bodas de Plata ha cumplido,
Bodas con la caridad,

El trabajo, la humildad,

Con sacrificio y teson.

iEl Padre Antonio Gaggion

Tiene olor a santidad!

Que Dios premie su constancia

Y el esfuerzo realizado;

Que el resultado logrado

Sea su mejor prestancia;

Que El le dé perseverancia

Para seguir su camino,

Y que se alumbre su sino

Con luz de divinidad

Para mayor santidad

De su bendito destino!

FELIPE A. RUEDA



EL CONCEPTO DE LA HISTORIA
EN SAN AGUSTIN

La teologia de la historia que estructura el Santo Africano presenta
un doble mérito: el primero, el de ser la mas importante de las inter-
pretaciones cristianas del tiempo, que destruy6 la visiéon de la realidad
histérica tal cual la concebia el paganismo de la antigiiedad, dando
de ese modo una solida base a la sociedad medieval; el segundo, el
de ser iniciador del analisis sobre el tiempo que con el andar de los
siglos desembocaria en lo que se ha dado en llamar la "filosofia de la
historia".

Se advierte en San Agustin una subordinacion de lo temporal a lo
eterno en una jerarquia ordenada que la sociedad moderna desconoce.
Asistimos en nuestra época a una sobrevaloracion de lo temporal acom-
pafiada de la consiguiente actitud desvalorizad ora de todo lo divino y
eterno. Este crecimiento de lo mundano y sensual por encima de las
cosas del espiritu es la base del desorden en que se debaten tanto el
pensamiento como la vida de la sociedad contemporanea. Para San Agus-
tin, en cambio, como para todo el pensamiento cristiano, lo especifica-
mente temporal y el tiempo mismo guardan una subordinacidn al
Verbo eterno e inmutable de donde provienen; la visidn agustiniana
rescata magistralmente estos valores ofreciendo a la vez una teologia
del tiempo y una teologia de la sociedad con su orden caracteristico.

. EL PENSAMIENTO AGUSTINIANO
1. San Agustin y su tiempo

La obra del obispo de Hipona recibe las influencias de la cultura
y de las ideas del mundo antiguo, tanto grecolatino como oriental, al
mismo tiempo que se manifiesta en ella el recorrido de su vida desde
su primitiva indiferencia religiosa hasta su conversién y posterior san-
tidad. Heredero como era del pensamiento de los Padres que le habian
precedido, afirma la Fe Catélica en su lucha contra el error y la here-
jla que carcomia a la Iglesia africana, en especial el donatismo y el
maniqueismo. La filosofia platénica se le incorpora a través de Plotino



y de los fildsofos alejandrinos, ni estd tampoco en ¢l ausente la in-
fluencia moral del mundo oriental que en sus afios de extravio lo
acercara al error maniqueo.

Es preciso considerar también la situaciéon del orbe politico roma-
no convertido por Constantino en un Imperio cristianizado al que hacia
falta una revision de todos sus valores a la luz de la Fe; en esta revi-
sion serd San Agustin maestro principalisimo. La tradicion filoséfica
griega asi como la existencia misma del mundo romano debian ser
reinterpretadas a la luz de la doctrina catélica, y este es el trabajo
que se impone el Santo a través de su obra histérica por excelencia;
de este camino surgird una visién estructurada y coherente de la
realidad temporal y de su orden providencial.

La tarea de San Agustin cobra tanto mas valor cuanto que las
opiniones no estaban concertadas del todo con respecto al valor que
debia asignarse a lo temporal e histérico. Por un lado se manifestaba
la radicalidad del pensamiento de Tertuliano, el cual mostraba una
marcada indiferencia cuando no hostilidad a las cosas de este mundo;
por otra parte la tradicion de la Iglesia Oriental que, desde Origenes
a Eusebio de Cesarea, atribuia una excesiva preeminencia al Imperio
cristianizado. San Agustin encuentra un camino mas acertado y dis-
tingue ambos poderes, el espiritual y el temporal, estableciendo un
orden de prioridades que luego se concretaria en Europa cristiana
durante la Edad Media.

San Agustin, nacido en Africa en el afio 359, se encontraba excep.
cionalmente ubicado para actuar como puente entre la sociedad pagana
que paulatinamente se iba convirtiendo a la Fe y el orden cristiano
que se realizaria en la Edad Media. Su misma vida estd asi dividida:
su juventud fue, sin duda, pagana, pero al extravio inicial siguid su
admirable conversién y posterior santidad que en ninguin lado se tra-
sunta mejor que en sus Confesiones, verdadero exponente de humildad
y cristiano arrepentimiento.

Todo su pensamiento es la resultante de su conversion interior y de
su amor a Cristo y a la Iglesia; su manifestacion concreta es la expre-
sion mas acabada de un concepto integral del hombre cuyos diversos
aspectos se armonizan en un orden. El ser, conocer y saber, se traban
en una verdadera metafisica existencial, que en ningin momento es
unilateral y excluyente como la de los existencialistas modernos o la
de los racionalistas del siglo XVIII que mutilan al hombre en alguna
de sus partes, absorbiendo su realidad compleja ya sea a través de
la "existencia" o de la "razon". En cambio San Agustin contempla la
vida misma como una totalidad de diversos aspectos, en un orden cuyo
fundamento estd en la interioridad, pues a través de ella se establece el
orden vinculante hacia Dios y desde Dios al hombre, y desde el hom-
bre a las cosas.
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La generosa vena del intelecto agustiniano nutrird todo el pensa-
miento occidental durante el Medioevo, y sera la base que posibilitara
la construcciéon de la colosal sintesis de la Escolastica del siglo XIII
con Santo Tomas. Asi como en la antigiiedad helénica la filosofia de la
Academia Platonica alland el camino para el advenimiento del pensa-
miento peripatético, San Agustin es el fundamento mas importante del
posterior desarrollo de la filosofia cristiana; y por cierto en esto no es
dable buscar contradicciones o diferencias sustanciales a las que pare-
ce tan afecto el excesivo intelectualismo.

2. E! orden universal!

El hombre antiguo estaba inmerso dentro de un orden ritual que
era externo y material, y respondia a una visién de la vida estrictamen-
te cosmica; la misma religion, con el culto doméstico a los muertos-
familiares, y el fuego ritual en derredor del cual se unificaba la fa-
milia, habia sido el origen remoto de las instituciones politicas y socia-
les de la antigiiedad. La ciudad antigua se basaba en un orden cuyo
fundamento era esa misma religion; las obras de Foustel de Coulanges
y de C. Dawson demuestran esto cumplidamente. Aun las corrientes
filoséficas que —como los estoicos— consideraban la universalidad del
hombre, caian en la sujecion total al orden de la naturaleza.

El cristianismo, por el contrario, restablece la vinculacion espiritual
entre el hombre y Dios perdida por los antiguos, y esto no solo en el
orden filosofico sino también en el teoldégico. El hombre que se hallaba
extraviado por el primer pecado, encuentra en la Redencion la posibili-
dad radical de una renovacion de su ser espiritual por la gracia; la
consecuencia que esto trae en el orden politico - social es que los hom-
bres ya no estan vinculados como en la "polis" o en la ciudad romana
de un modo externo o material, sino que la unién parte primeramente
de lo espiritual.

La vinculacion por la "caritas" cristiana —es decir por el amor
teologal— no se reduce ya exclusivamente a un pueblo o a una ciudad,
sino que se extiende a todos los hombres del mundo. Mientras la reli-
gion familiar de la antigiiedad reservaba ese "amor" (natural) para los
miembros de una determinada familia, o a lo sumo de una ciudad o
nacion, el cristianismo lo amplia umversalmente. Como dice Foustel
de Coulanges: "La religion no le decia al hombre, mostrandole a otro
hombre: he aqui a tu hermano. Le decia: he aqui a un extrafio; no
puede participar en los actos religiosos de tu hogar; no puede aproxi-
marse a la tumba de tu familia; tiene otros dioses que tu y no puede
unirse a ti en una oraciéon comun; tus dioses rechazan su adoracion y le

- 84 -



-consideran como enemigo; es tu enemigo también. En esta religion del
hogar, el hombre nunca implora a la divinidad en favor de los demas
hombres: s6lo la invoca para si y los suyos" (1).

El orden cristiano reemplaz6 al orden antiguo, y exigié un vinculo
interior entre aquellos que vivian en comunién con Dios, trasladando
asi el fundamento de la ciudad de lo meramente juridico —del jus—
a lo espiritual.

San Agustin plantea esta vision del orden en la vinculaciéon del
hombre personal con Dios, a través de la luz interior de su alma; y en
la vinculacién de los hombres —como pluralidad— en la Ciudad, uni-
dos por el amor de Dios. Establece, asi, una jerarquia subordinada que
desciende de Dios a los hombres y de éstos a las cosas.

Dos planos, por consiguiente: uno interior, el del hombre personal
que quiere llegar a Dios a través de su alma, y otro exterior, que hace
a la vida de la humanidad, con su principio divino y su fin escatologico.
El primero de los 6rdenes —el de la interioridad— es el de las "Con-
fesiones", obra que antecede —no so6lo por su contenido, sino también
por su gestacion cronoldgica— a "La Ciudad de Dios", que atiende
a! orden de la exterioridad. En ambos casos —Confesiones y Ciudad de
Dios— el orden resulta eminentemente histdrico, ya que se da en el
tiempo, magnitud propia de los seres creados —el hombre y la so-
ciedad que éste edifica— aun cuando el continuo fluir del tiempo pre-
supone la permanencia e inmutabilidad de Dios.

San Agustin recurre también a los conceptos de armonia y de
contraste, principalmente entre el bien y el mal, entre lo que se su-
bordina a Dios por el amor y lo que se orienta al desconocimiento de
Dios. El orden armoénico sera, dentro del orden moral que enmarca
al hombre, aquél en que las cosas se subordinan a lo trascendente, y
esto no so6lo en lo interior y particular sino también en lo externo y
universal.

Tanto en las "Confesiones" como en "La Ciudad de Dios" San
Agustin expondrda una idea acabada del orden temporal e histdrico,
con Ja resolucidon de su sentido y fin escatologico. La exposicion del
Santo no puede ser mas completa. En la introducciéon a sus obras es-
cribe el P. Capanaga: "Ese pequefio libro (las Confesiones), al ilumi-
nar la conciencia personal de San Agustin, ha iluminado los enigmas de
Dios y del hombre, pues las Confesiones son en el orden individual lo
que la Ciudad de Dios en el colectivo y universal: un esfuerzo genial
para poner en claro a la luz de Dios las honduras de la propia con-
ciencia y vida. Ambos son libros de las epifanias del Sefior. La Ciudad

( 1) Foustel de Coulanges, La Ciudad Antigua, Ed. Iberia, Barcelona, 1971,
p- 111.
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de Dios introduce un orden y un sentido en la masa informe de los
hechos de la historia universal. Donde reinaba un caos surge un cos-
mos, un todo organico en que reluce la altisima pedagogia Divina, en-
caminada a la salvacion del hombre. Se corrige la concepcién fatalista
de los ciclos historicos, porque el espiritu, en contacto con Dios, ha
sido elevado a una nueva forma de existencia, que produce movimien-
tos originales y variadisimos en el curso de la historia. La familia hu-
mana se mueve hacia un destino grandioso con la direccion de la Di-
vina Providencia. Pero todavia quedaba sin explorar la tierra de la
propia individualidad cadtica, hasta que San Agustin metié alli la
brasa de la lumbre de su genio" (2).

De estas obras procuraremos extraer las lineas primordiales del
pensamiento historico de San Agustin.

II. SAN AGUSTIN Y LA HISTORIA

La aproximacion a la historia por parte de San Agustin, no se lleva
a cabo desde el plano de los hechos historicos en si, sino de la historia
tomada como explicacién y sentido del tiempo. Este modo de respon-
der a las incognitas que plantea el devenir, indagando en su sentido,
hace que no se pueda hablar del sistema agustiniano como del de un
historiador, sino que se trata de un planteo teoldgico de la historia.

1. Actitud metahistorica

Con mayor propiedad podemos definir la actitud agustiniana como
una actitud metahistérica. Asi como Aristoteles escribié su Metafisica
para exponer las bases sobre las que se asentaria su Fisica, la metahis-
toria de San Agustin se plantea un campo de analisis que, aunque inti-
mamente ligado a la historia, la precede y estructura.

El esfuerzo agustiniano es el de un sistematizador de la teologia
de la historia, de un analista del sentido, explicacidon y resolucion del
tiempo histdrico, a través de la presencia de sus grandes actores: Dios
y el hombre, teniendo como centro el acto redentor de Cristo. El
sistema posee una indudable importancia politica y social, pues en ¢l
inserta a la Ciudad de Dios en pugna con la Ciudad del mundo, en
una lucha en la que dramaticamente se agota el tiempo mismo.

Constituye un sistema eminentemente metahistorico el aproximar-
se a la historia a partir de la consideraciéon de la Providencia divina,
previa a cualquier hecho existente histéoricamente. También lo es el

( 2) Victoriano Capanaga, Obras Completas de San Agustin, tomo I, Intro-
duccion General, BAC, Madrid, 1969, pp. 182-183.
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explicar los mismos hechos histéricos a través de una Optica providen-
cialista, en la que Dios enmarca el principio y el fin del tiempo, asi
como preside su desarrollo.

San Agustin no se ocupa de los hechos histéricos concretos sino
con el interés del pensador de la historia. El papel de expositor de los
hechos histéricos de acuerdo a la concepcion agustiniana quedard re-
servado a Orosio, su discipulo. Lo propio de San Agustin es su res-
puesta fundamental al problema del tiempo histérico, respuesta que
precede a la exposicion de los hechos, a los que tan so6lo recurre para
avalar el desarrollo de su pensamiento.

Esta actitud metahistérica es la que deberia poner en juego, en
mayor o menor grado, todo aquel que intenta abordar con inteligencia
el analisis de los sucesos historicos. De hecho, los verdaderos historia-
dores han sido siempre grandes sistematizadores del tiempo historico.
Sobre la base de ideas meta - historicas —es decir, que preceden a la
historia y la dominan— los historiadores serios elaboran su investiga-
cién y hacen su exposiciéon de los hechos histéricos. En ese campo
Agustin dejarad el camino trazado para otros sistemas de teologia o de
filosofia de la historia.

El criterio metahistérico ya se manifiesta en los primeros historia-
dores de la antigiiedad clasica. Asi Tucidides buscaba aprehender el
hecho histérico singular con un criterio de utilidad politica; dentro de
la misma orientacién, Tito Livio y Tacito, justificadores del orden ro-
mano y defensores de su grandeza, afirmaron también un dato meta-
histéorico —o extrahistérico, si se prefiere— consistente en explicar la
historia por un elemento material y externo: la "polis", o los principios
juridicos de unidad del Imperio Romano. El principio ciceroniano de
la "historia como maestra de la vida" implicaba también una justifi-
cacion de ésta por causas externas y anteriores a ella. Por cierto que
San Agustin, por su peculiar forma de entender el orden del mundo
segun la inspiracion cristiana, debia encontrar una metahistoria de tipo
bien diferente de las anteriores, dejando asi el camino abierto para el
estudio de lo historico singular, ya sea como lo haria Orosio, o como
lo desarrollaria originalmente Bossuet en su teologia de la historia
politica.

La actitud metahistérica de San Agustin no es, por lo tanto, una
mera explicacién filoséfica de los hechos empiricos, sino que puede
considerarse mas bien como una interpretacidon teoldgica de la historia.
"Esperar del autor de las Confesiones una critica histérica de los he-
chos empiricos —escribe K. Lowith— estaria tan fuera de lugar como
esperar de un historiador moderno un interés en el problema de la re-
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surreccion de los cuerpos, al cual San Agustin dedicé todo el ultimo
libro de la Ciudad de Dios" (3).

Analicemos ahora el principio central sobre el cual estructura toda
su interpretacion metahistérica: su radical y coherente apelacion a la
Providencia de Dios.

2. Providencialismo histérico

En la gestacion del devenir histérico, San Agustin debe mantener
una armonia entre el poder de Dios y el obrar del hombre. Por un lado
sostiene el poder creador de Dios como causa primera de todas las
cosas, pero esta idea debe trabarse con el papel que el hombre, hacien-
do uso de su libertad, desempefla a través de la historia. En realidad
el problema es bastante mas arduo de lo que a simple vista parece,
pues la libertad del hombre como elemento concurrente de la historia
debe quedar establecida en intima trabazon con los designios de la
Providencia.

La idea de la Providencia es la que impide que San Agustin caiga
ya en una vision fatalista de la historia segun la cual todas Jas cosas
que suceden estan determinadas de un modo necesario por la vo-
luntad de Dios sin intervencion alguna de la libertad humana, ya en
un deismo indiferente segin el cual Dios no se interesaria en las cosas
de este mundo con lo cual todo caeria en una cadtica contingencia.
Si tales hipdtesis fueran ciertas, la historia misma careceria de explica-
cion, ni tendria razon de ser la creacion.

San Agustin considera que Dios mismo, con su voluntad de Crea-
dor, ha decidido la libertad del hombre; el hombre es libre por vo-
luntad de Dios, habiendo de distinguirse en él la "voluntas" y la
"potestas". La "potestas" es la capacidad de realizar, la posibilidad de
hacer, las potencias; la "voluntas" es la decisiéon de ejecutar, de usar
de una potestad o de desarrollar una potencia, la puesta en acto de esas
potencias. El hombre posee capacidades o potestades que Dios ha
puesto en él para que obre de acuerdo con su libre voluntad; y en
esto consiste la libertad, en la posibilidad de obrar segun la propia
voluntad y de determinarse a si mismo. Por cierto que esa voluntad
estd para optar entre bienes diversos —asi lo entiende Agustin— y no
entre el bien y el mal. Dios puso en el hombre la facultad de obrar
segun la propia voluntad, es decir, libremente, aunque con su pres-
ciencia Dios conozca el uso que el hombre hara de esas posibilidades.
El conocimiento presciente de Dios no impide la libertad del hombre
ni implica que Dios se desentienda por completo de la historia.

( 3) Karl Lowith, El sentido de la historia, Aguilar, Madrid, 1968, p. 247.
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Dios que todo lo gobierna, "ab angelo ad vermiculum", es la
causa primera o causa eficiente de todas las cosas; su voluntad es
causa de la libertad del hombre, lo que no obsta que también la vo-
luntad del hombre sea causa, aunque segunda. "La causa que hace
las cosas y no es hecha, es Dios. Otras causas hacen y son hechas,
como son los espiritus creados, principalmente los racionales" (4).

Segun el concepto del orden que tiene San Agustin, el mundo
material recibe la luz del alma racional, y el mundo racional de Dios;
es ésta una concepcion moral del orden del mundo, donde se da armo-
nia cuando hay subordinacion jerarquica de la diversidad a la unidad.
Esta percepcion moral del orden es eminentemente historica, por cuan-
to se realiza en el tiempo, y tiene por sujetos a Dios y al hombre.

De la omnipotencia infinita del Ser Creador se sigue su presciencia
merced a la cual prevee el curso de la historia. "La historia, antes de
realizarse en el tiempo, ha florecido en la eternidad, en el concepto
de los pensamientos divinos o presciencia del Creador" (5).

Segun San Agustin Dios abarca la totalidad de la historia como
explicacion, pero el tiempo es hecho por Dios para el hombre, para
que en el curso del mismo realice su peregrinaje en la tierra hacia
la salvacidon o la condenacidn; y aqui estamos en el centro mismo de la
explicacion metahistérica y teologica del Santo. Por cierto Dios crea
el tiempo y lo padece por su propia voluntad. "Con razén se dice om-
nipotente el que no puede morir ni engafiarse. Se llama omnipotente
porque hace lo que quiere, no porque padece lo que no quiere; si
esto le acaeciere, no fuera omnipotente" (6).

Dios padece por propio designio la voluntad del hombre, y aun
sus desbordes, pues con el pecado el hombre hizo posible que la
Providencia decretase su Redencién. Ello implica una cierta sujecion
de Dios a la voluntad del hombre, aunque estd claro que la omnipo-
tencia divina no hace mas que someterse a sus propios planes, pues el
hombre, hecho a imagen y semejanza de Dios, no ha sido dotado
sino por El de la capacidad de determinarse libremente por su
voluntad.

Asi entra Dios providencialmente en la historia, actuando junto
al hombre en el tiempo que El mismo ha hecho, y que El mismo en-
marca entre la Creacién y la Parusia, teniendo como momento central
la Encarnacidon y Redencion. El plan de Dios, que no excluye la li-
bertad del hombre, es la explicacion ultima del devenir historico y su

( 4) San Agustin, Cid. Dci V, 9, 4. en "Obras de San Agustin", BAC, tomo
XVI, pp. 267-268. .

( 5) Victoriano Capanaga, loe. ClL., pp. 235-236.

( 6) San Agustin, Civ. Vei V, 10, 1, tomo XVI, pp. 269-270.
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mismo sentido. El curso de los acontecimientos humanos se desenvuelve
en un doble orden causal, que resulta de la concurrencia de la Pro-
videncia y del libre actuar del hombre. El Dios Eterno es la explica-
cion total del tiempo y el ordenador del sentido lineal de la historia.
En su papel de Creador inaugura el tiempo y lo conduce al "eschaton",
a la vez "finis" y "telos".

Este orden admirable que expresa la compleja arquitectura del
edificio de San Agustin se explica por la grandeza inefable del Creador,
al cual se subordinan todas las demas cosas segun una gradacion je-
rarquica. "Asi como el alma ha de ser preferida al cuerpo, de igual
modo la verdad debe anteponerse al alma misma, de suerte que el alma
la apetezca no s6lo mas que al cuerpo, sino mas que a si misma. De
esta manera serd mas integra y casta al gozar de la inmutabilidad de
la Verdad con preferencia a su propia mutabilidad" (7).

El orden del mundo sensible se ordena al inteligible y éste a la
Verdad; asi todas las cosas humanas deben ordenarse a la salvacion
del alma. El eje estd en la interioridad, a través de la cual se alcanza
la verdad —que es siempre la misma para todos y en todas partes—,
es decir, Dios.

De este modo el Santo sostiene un planteo eminentemente antievo-
lucionista, ya que no explica lo mas (Dios) por lo menos (las cosas
creadas), ni subordina lo mas a lo menos, sino que todo lo explica y
subordina de un modo diverso.

3. El tiempo

Para San Agustin la Creacion misma es el origen del tiempo, que
comenz6 a existir juntamente con las cosas creadas. Dios es eterno y
por lo tanto esta fuera del tiempo, en cambio las cosas creadas tienen
un origen y por consiguiente estan sujetas al tiempo. "He aqui que
existen el cielo y la tierra, y claman que han sido hechos, porque se
mudan y cambian" (8). Por ello es que el orden agustiniano se da
en el tiempo.

El tiempo es el campo de la variabilidad y de la contingencia,
frente a la eternidad de Dios, que es la explicacion del tiempo mismo.
El devenir- es considerado como algo que varia, que pasa de una cosa
a otra. "Si es recta la distincién entre eternidad y tiempo, basada en
que el tiempo no existe sin alguna modalidad moévil y en que en la

( 7) Erich Prziwara, San Agustin, 1, III, 35 (cf. S. Agustin - De Mendacio
VII, 10), Ed. Lumen, Lima, 1949, pp. 23-24.

( 8) San Agustin, Confesiones X1, 4, 6, en "Obras de San Agustin", BAC,
tomo II, p. 468.



eternidad no hay mutacion alguna, ;quién no ve que no existirian los
tiempos si no existiera la criatura, susceptible de cambio y mocién?
De esta mocidén y mutacidon, cediendo y sucediendo una cosa a otra,
porque no pueden coexistir, de intervalos mas cortos o mas largos
resultaria el tiempo" (9).

Es decir que el tiempo existe con el mundo y no antes del mundo
creado. Antes de las creaturas sdlo existia Dios que es eterno e in-
mutable, o sea, sin tiempo y sin cambio. El ser mudable y temporal es
algo propio de los seres creados y no del Creador. Los angeles mismos,
como seres creados que son, han tenido un principio, es decir, un co-
mienzo antes del cual no eran. Estan, pues, comprendidos en el tiem-
po. Tienen principio aunque no tengan fin —es decir, que no hay
en ellos eternidad como en Dios—; el hombre, por su parte, tiene
principio y fin.

El tiempo y el espacio son creados por Dios para el mundo y con
el mundo. La eleccion del lugar y momento de la creacion ha sido
determinada por Dios en virtud de motivos que El conoce en su infi-
nita sabiduria, aunque sus razones escapan a los humanos. No hay
en la Creacion nada fortuito sino que todo ha sido calculado y pre-
visto por Dios en razén de su plan. De este modo el tiempo encuentra
su finalidad, a saber, un lapso de peregrinaje, ya individual, ya de
toda la humanidad, hacia la vida eterna.

San Agustin distingue un tiempo objetivo y otro subjetivo, o qui-
zas sea mas exacto decir que hay un tiempo interior y otro exterior; al
primero lo llamariamos el del peregrinaje temporal del hombre, el que
abarca la vida de un ser desde que nace hasta su muerte, el segundo
es el de la humanidad que también tiene trazado su camino colectivo.
El interior o subjetivo es el tiempo de las Confesiones, el tiempo de la
conversién individual que busca a Dios a través de la interioridad
del alma que se orienta a la Verdad. El tiempo objetivo o externo
comprende a la humanidad toda, desde la Creacidn y el primer pecado
hasta el Apocalipsis, pasando por la Encarnaciéon de Cristo, punto
central del tiempo hacia el cual concurre la palabra de los profetas
y toda la historia del pueblo elegido y donde se completa el legado
redentor con el sacrificio de Cristo a partir del cual cualquier hom-
bre puede llegar a la perfeccion de su santidad. En esta visién del
mundo se puede apreciar el sentido de un verdadero progreso religio-
S0, que, por supuesto, nada tiene que ver con el "progreso en religion",
ni mucho menos con la "religiéon del progreso" sustentada por los ilu-
ministas del siglo XVIII. La idea del progreso espiritual en la historia
es intrinseca al cristianismo, y por lo tanto connatural a San Agustin;
por el contrario la interpretacion del tiempo como posibilitador de

( 9) san Agustin, Clv. Del X1, 6, BAC, p. 598.
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otra dispensacion posterior y esencialmente diversa al legado de Cristo
implica una postura "progresista", ajena a la ensefianza de la Iglesia.
Un buen ecjemplo de esto ultimo es el de Joaquin de Fiore, el cual
creia posible una nueva revelacion, resultando asi padre del progre-
sismo religioso. Por el contrario, San Agustin entiende que el mensaje
de Cristo se da de una vez y para siempre, integramente, como so6lo
puede hacerlo la Verdad encarnada.

Hay entre el tiempo interior y el exterior una intima relacion, un
estrecho vinculo que hace que no se trate de dos realidades escindidas.
Asi como la conversion interior del hombre personal se da en el tiempo
propio del sujeto, la plenitud de' la Ciudad de Dios proviene de su
estrecha comuniéon con la Verdad, a la que accede en virtud del sa-
crificio de Cristo en la cruz, punto central de la historia universal. Lo
uno y lo diverso se juntan en San Agustin en sdlida armonia.

El tiempo es para el Santo la sucesion de tres momentos: pasado,
presente y futuro; su valor es relativo al hombre y a su misma exis-
tencia, por lo que puede hablarse de tiempos largos y tiempos cortos,
del mismo modo que se habla de pasado, presente y futuro. San Agus-
tin reivindica la totalidad del tiempo como cosa especificamente hu-
mana, que se intuye profunda y vitalmente. "Y sin embargo, Seifior,
sentimos los intervalos de los tiempos y los comparamos entre si, y de-
cimos que unos son mas largos y otros mas breves" (10).

El alma del hombre conoce el tiempo por intuicién, de un modo
semejante al conocimiento presciente que tiene Dios de la historia del
mundo. En la profundidad de su alma el hombre conoce el tiempo,
como también encuentra en ella la experiencia que lo conduce al co-
nocimiento del tiempo mismo; asi tiene el hombre una vivencia de lo
presente y de lo pasado, y también, en algunos casos, de lo porvenir.
Compara San Agustin al que recita un verso con el que conoce el
tiempo; sabe aquél lo que dice en el presente, lo que dird en el futuro
y lo que ha dicho ya. El mismo conocimiento del futuro que poseen
los profetas prueba que atn el pasado y el futuro tienen una existencia
real y cognoscible.

"En ti, alma mia, mido los tiempos. No quieras perturbarme, que
asi es; ni quieras perturbarte a ti con las turbas de tus afecciones. En
ti, repito, mido los tiempos. La afeccion que en ti producen las cosas
que pasan —y que ain cuando hayan pasado permanecen— es la que
yo mido ele presente, no las cosas que pasaron para producirla: esta
es la que mido cuando mido los tiempos. Luego o ésta es el tiempo

O YO NO mido el tiempo" (11).

(10) San Agustin, Confesiones XI, 16, 21, BAC, p. 482.
(11) Ibid. XI, 27, 36, p. 496.
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El tiempo intuido por San Agustin, tanto en la intimidad como
en lo universal, cobra todo su valor por la Fe del Santo en la tras-
cendencia y por su fidelidad a la Verdad y a la Iglesia como catedra
de la Unidad. El desarrollo que describira del tiempo universal, con
su comienzo en la creacién, con su centro en Cristo, y con su fin
futuro en la escatologia, estard signado, todo a lo largo de su curso
histérico, por la lucha entre el bien y el mal, como analizaremos a
continuacion.

4. Los dos amores

De la misma imperfeccion de los seres creados se sigue la posi-
bilidad del mal en el mundo. El hecho mismo de ser creado implica
ya una limitacion, tanto en el tiempo como en el espacio, a la que no
esta sujeta la infinitud y perfeccion del Creador.

De esta limitacion de la inteligencia y de la voluntad de los seres
creados surge la posibilidad del mal en el mundo. Por supuesto, Dios
hizo buenos a los seres que cred, aunque éstos, desbordando los ca-
nales del orden, negaron a Dios en la primera prevaricacion.

Para San Agustin la existencia del mal se debe esencialmente a una
negacion, mas especificamente a una negacion del Verbo. El mal no
tiene esencia propia, sino que es un no ser. "Lo que si sé es que la
naturaleza de Dios nunca jamas puede desfallecer, y que si pueden
los seres hechos de la nada. Estos seres, cuanto mas ser tienen y mas
bien hacen (entonces hacen algo positivo), tienen causas eficientes;
empero, en cuanto desfallecen, y, en consecuencia, obran mal (;qué
otra cosa hacen entonces que vanidades?), tienen causas deficien-
tes" (12). El mal o desorden es originado en la voluntad del ser crea-
do —ya sea angel o hombre— en cuanto posee una naturaleza falible
y limitada, propia de su condiciéon de creatura. Si los seres creados
fuesen infalibles e ilimitados serian Dios y no hombres.

Si se recuerda que el verdadero orden es la subordinacion de los
bienes mudables a los inmutables, es facil advertir como la ruptura
de ese orden se da por voluntad de la creatura y no del Creador.

La causa eficiente es el bien, el mal es la carencia de bien. San
Agustin lo denomina causa "deficiente" porque en él hay un defecto
o carencia, hay un no-ser. Por cierto que esta definicion agustiniana
no encaja exactamente en el 1éxico escolastico, pero la misma idea
fue después sostenida aunque en otros términos ya que se trata de
una verdad indubitable.

El ser de todo lo creado, lo es por participacion. El mal es por lo?
(12) San Agustin, C1v. Del X11, 8, BAC, p. 672.

- 93 -



tanto un producto de los seres creados y no tiene causa eficiente pro-
pia —contra la opinién de los maniqueos—- siendo mas bien una ca-
rencia de bien, un defecto que existe con posterioridad a la apariciéon
de las criaturas, y, por supuesto, después del bien. San Agustin repetirad
este concepto en su lucha contra el maniqueismo.

"Asi la avaricia no es el vicio del oro, sino del hombre, que ama
al oro desordenadamente, abandonado por ¢l la justicia, que debe ser
infinitamente preferida a ese metal" (13). El orden se establece asi de
acuerdo a la voluntad o al amor que apetece. Y como hay amores di-
versos —a Dios, o a si mismo— surgirdn también diversas ciudades
—Ilas dos Ciudades—.

El "amor Dei" y el "amor sui" constituyen para San Agustin dos
ordenes en el tiempo, o, por ser mas preciso, un orden y un desorden.
El amor de Dios funda un orden armonico; el amor de si mismo, que
no es otra cosa que un amor egoista fundado en la negacién del Verbo,
funda un desorden inarmodnico. El bien y el mal son dos nociones en
continuo choque en la historia; el mal lucha contra el bien y es su
negacion misma; claro estd que el drama histdrico es una lucha que
finaliza con el triunfo del bien.

San Agustin destaca el caracter de unidad que lleva consigo el
"amor Dei", asi como el principio de desunién que lleva implicito el
NMamor sui". El amor egoista de si mismo es el mal en el tiempo y no
tiene unidad en si, sino que es permanente negacidén; su unidad apa-
rente estd dada precisamente por lo que ataca y desconoce.

De estos principios de construccion que son el "amor Dei" y el
"amor sui" surgen dos ciudades en lucha a través del tiempo, la Ciu-
dad de Dios y la ciudad del mundo. La lucha de estas dos ciudades
—una en armonia con Dios y la otra en negacién— constituirda el
drama de fondo de todos los tiempos. La explicaciéon del sentido de la
historia por la tensién entre esas dos ciudades es una magistral crea-
cién de San Agustin.

Las dos ciudades estan mezcladas en el tiempo, y abarcan los tres
momentos, pasado, presente, y futuro, hasta la consumacion de los
tiempos. Jerusalén y Babilonia tipifican las dos ciudades, la una que
vive apegada a las cosas del mundo con goce egoista, la otra que se
orienta hacia Dios y somete las cosas a su orden debido.

Es evidente la influencia oriental en esta concepcidén conflictiva
de las dos ciudades. Especialmente el maniqueismo con su creencia
en dos principios —uno bueno y otro malo— como elementos en lucha

(13) Ibid.



en el mundo, habia dejado su huella en el pensamiento agustiniano.
No en vano durante los afios de su busqueda de la Verdad, en los
afios en que estaba en el error, habia sido poseido por esa visiéon del
cosmos maniqueo. Ciertamente que después de su conversion elimind
de su exposicion todo resabio de implicancias heréticas del Manes Ba-
bilénico, mostrando cémo el mal no tiene entidad propia sino que pre-
supone el ser y el bien. En concepto de San Agustin el mal pasa a ser
una simple negacién del ser, y carece por lo tanto de unidad en si
mismo, obvidndose asi la pretension maniquea de la existencia de dos
principios auténomos que actuan en el mundo. Con frecuencia reitera
el Santo que el principio es uno, es el Verbo, es la Verdad y el Bien,
el otro elemento niega el principio existente con anterioridad. La exis-
tencia de los dos principios del maniqueismo, repugnaba no solo a
la Fe de Agustin sino también a su ldgica; de alli que al esbozar su
concepto de la historia expurgue hasta el cansancio los elementos
heréticos.

Sin embargo hemos de decir que el influjo maniqueo no explica
todo. Si bien no dejé de tedlir su concepcion del tiempo historico, de-
bemos afirmar que su visién catdlica de la historia estd impregnada en
la Revelacion, vinculada de modo estrecho al concepto del mundo
del Antiguo Testamento, y a la misma tradicion judia, que Cristo lle-
varia a su plenitud; esta tradicién es la de la lucha entre Jerusalén y el
mundo profano, una tensién moral entre los que conservan el legado
y quienes lo desconocen o combaten. Por eso la vision eminentemente
teologica de la lucha entre el bien y el mal rescatada del error mani-
queo, resulta apta y compatible con el cristianismo, mucho mas -—por
cierto— que la ética e indiferente contemplaciéon filoséfica del cos-
mos ciclico y recurrente de los griegos.

5. La Ciudad de Dios en el curso de la historia

San Agustin debié revisar la nociéon misma del concepto de "ciu-
dad" que poseian ios antiguos, pues para ellos la sociedad se basaba
en un principio eminentemente juridico. No se podia por lo tanto ha-
blar de una "Ciudad de Dios" sin replantear los fundamentos mismos
del concepto de ciudad.

La ciudad antigua se fundaba en el "jus", en el derecho; por el
contrario, la Ciudad de Dios se asienta sobre el amor. Solo en la "cari-
tas" se da la justicia plenaria, en cuanto que, gracias a ella, cada cosa
se ubica segun su armoniosa ordenacién. En la ciudad terrena la no-
ciéon de justicia —de cualquier forma que ésta se entienda— estd afu-
mada sobre un interés personal que se refiere a la convivencia dentro
de la sociedad y de ésta como conjunto frente a las otras sociedades.
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No hay, pues, en la ciudad terrena un verdadero orden, ya que
ésta no se sujeta al vinculo de la "caritas" cristiana, sino que, a lo
mas, establece un vinculo externo de conveniencia, que es incompleto;
el hombre en la ciudad terrena obra en funcién de si mismo, mientras
que en la Ciudad de Dios el vinculo trasciende esa dimension exclusi-
vamente "antropocéntrica" para convertirse en una union "teocéntrica'.

La ciudad se define por lo que aman sus miembros, y en este
sentido el obispo de Hipona admite sélo dos ciudades, bien diferencia-
das, la que se fundamenta en el "amor Dei" y la que lo hace en el "amor
sui"; la primera sera la Ciudad de Dios, en la que los hombres se unen
por un comun amor a Dios; y la segunda correspondera a la Ciudad
terrena, en la que los hombres se relacionan segin su propio egoismo,
de acuerdo con el "amor sui". Una sera la ciudad de la paz o Jerusa-
1én, mientras que la otra serd la ciudad de la confusién o Babilonia.
"Dos amores fundaron, pues, dos ciudades, a saber: el amor propio
hasta el desprecio de Dios, la terrena, y el amor de Dios hasta el des-
precio de si propio, la celestial" (14).

Estas dos ciudades, fruto de dos amores distintos, irrumpen en el
tiempo, y juegan cada una su papel en el curso de la historia. Pues el
mal previsto por Dios —aunque posibilitado por la limitacion de la
criatura— se desenvolvera junto con el bien hasta el fin de los tiempos.
El mal mismo, tolerado por la Providencia, contribuye a la consecu-
cion de la meta o fin escatoldgico, a tal punto que puede decirse con
San Agustin que a lo largo de la historia Dios Todopoderoso se vale
del mismo mal que hacen los hombres, usa bien del mal, y lo domi-
na finalmente. "Por esto mismo San Agustin se expresa exactamente
al decir que, aqui abajo, las dos ciudades estan 'perplexae’, es decir,
mezcladas todavia la una con la otra" (15).

De estas dos ciudades unicamente es duradera la Ciudad de Dios;
la ciudad terrestre fenece con el mundo. La Ciudad de Dios tiene su
cabeza y origen en Dios, comprende a los angeles y a los justos de
todos los tiempos, tanto pasados como futuros.

De Cain y de Abel hace partir San Agustin las dos ciudades. Cain
y Abel son exponentes de las dos formas de amor diverso y contrapues-
to. A partir de ellos, ios hombres peregrinos y castigados por la culpa
original —que trastoco el plan inicial de Dios— formaran dos tipos de
pueblo diferentes: el de los justos y el de los reprobos. El pueblo de
los justos parte de Dios, se reconoce en Abel, se continua en Noé, y se
constituye como pueblo con Abraham, Moisés y los profetas. Este pue-
blo es el que conserva la fidelidad a la Verdad y es a él a quien Dios

(14) Tbid. X1V, 28, BAC, tomo XVII, p. 115.
(15) E. Gilson, Las metamorfosis de la Ciudad de Dios, Rialp, Madrid,
1965, p. 77.
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promete su asistencia a cambio de su fe. Orientado por la palabra de
los profetas el pueblo elegido aguarda al Redentor, de modo que su
historia no es sino la preparacién de la plenitud de los tiempos, del
advenimiento de Cristo. El hombre, por la culpa de los primeros pa-
dres, hizo necesaria la intervencion de Dios para que quedase restau-
rada su naturaleza espiritual; tal renovaciéon se realizaria como con-
secuencia del sacrificio de la Cruz, que seria por ello el punto central
de la historia.

La exposicion de Agustin es eminentemente "cristocéntrica" ya
que todo el tiempo del Antiguo Testamento es una preparacién para
el momento de la venida de Cristo, momento en que el tiempo se hace
pleno convirtiéndose en el punto culminante de la historia. Desde alli
el hombre se dirige al fin de los tiempos, hacia el "eschaton" apocalip-
tico. La teologia agustiniana de la historia asigna, pues, al tiempo un
caracter lineal, que va desde la Creacion del cosmos a la de los prime-
ros padres, y de éstos a la Redencién, y de alli a la consumacion de
los tiempos. Dios en ejercicio de su divina misericordia rescata al hom-
bre del pecado, relacionandolo con El por el misterio de la Encarna-
cion y de la Redencidn, y renovandolo por dentro, como si se tratase
de una nueva creacion.

En lo que respecta a la Ciudad Terrena, hay en ella, a partir de
Cain, una permanente negacion de la trascendencia divina y un pro-
gresivo afincamiento en este mundo. Fruto de esa negacion son los
grandes Imperios cuya aspiraciéon no es mas que un deseo egoista de
poder y concupiscencia. Babilonia, Egipto y Roma son en la antigiiedad
la negacién de la Ciudad, asi como después lo serda el reino del
Anticristo.

La ciudad terrena escarnecera al pueblo de Dios, primero al pue-
blo elegido del Antiguo Testamento, después a la Iglesia de Cristo
que es la continuadora espiritual del pueblo de Israel.

La historia para San Agustin no tiene sentido en su referencia al
tiempo biblico, que abarca tres etapas: la de la preparacion, es decir
del anuncio de los profetas; la de su realizacién plena, con el adveni-
miento de Cristo, Seflor de la Historia; y la de su caminar hacia el
final de los tiempos, hacia el Apocalipsis. Asi la Providencia interviene
en la historia enderezando su curso, desde el pecado del hombre a su
restauracion, y de alli al fin de los tiempos. Por eso la historia tiene
sentido para el cristiano: el hombre tiene un origen, que es divino; y
luego un desenvolvimiento, en el que se juega la lucha entre el bien
y el pecado; y por ultimo un fin o "eschaton" apocaliptico en que los
tiempos finalizan.

Las dos ciudades estan dentro de este tiempo y viven mezcladas
—"perplexae"—, generando tensiones y luchas, de las que por ultimo
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saldra vencedora la Ciudad de Dios que es la unica indefectible. La
ciudad terrena, al igual que la Ciudad de Dios, esta inmersa en el
mundo, en el siglo, pero para la primera el mundo es todo mientras
que para la segunda el mundo es el ambito de su secular peregrinaje,
el periodo de prueba que debe pasar para llegar a la gloria eterna. Por
esto la ciudad terrena desaparecera con las cosas de este mundo
—y sOlo quedara el castigo para ella— por carecer de trascendencia,
lo cual la hace desordenada y pecadora en contraposicion con el orden
perfecto que reina en la ciudad de los justos.

Aunque la Ciudad de Dios no es de este mundo, se orienta a
subordinar las cosas del siglo segun la voluntad de Dios. En la vision
agustiniana tal subordinacién no implica, como podria pensarse, una
sustraccion para el hombre de la realidad secular, sino una sujecion
de lo temporal a lo trascendente. No hay en San Agustin una actitud
semejante a la de Tertuliano, que repudiaba y despreciaba las cosas
de este mundo. "Nada nos es mas extrafio que la cosa publica", trona-
ba Tertuliano. En cambio en San Agustin estan bien delimitados los
ordenes y su correspondiente valor. Observa Gilson: "Puesto que la
Ciudad de Dios no es de este mundo, no tiene ningun deber de into-
lerancia con respecto a las cosas de este mundo, y como no obliga a la
ciudad terrestre a abdicar su propia misiéon, no estorba a ningin indi-
viduo ni a ninglin estado... Sin embargo, la Ciudad de Dios no podria
aprobar la ciudad terrestre, sino mas bien criticarla e incluso conde-
narla, y, si se puede, reformarla" (16). La existencia misma de San
Agustin es ejemplo vivo cie su confianza en la transformacidn espiritual
del hombre y de la sociedad. La mision de vehicular esta transforma-
cion y de conducir tanto a los hombres como a las sociedades a su
salvacion es un papel que compete desempefiar a la Iglesia, como Maes-
tra de la Verdad. De este papel preeminente que posee la Iglesia en
lo religioso, y que se proyecta indirectamente en lo social, surgiria la
Cristiandad medieval como unidad politico-social de todos los cristia-
nos, que seria a la vez una y diversa, universal y local. Y en la forma-
cion de esa sociedad universalista pes6 —sin duda— de modo deter-
minante el pensamiento del Obispo de Hipona.

Eli. PERMANENCIA DE SAN AGUSTIN

Ademas de haber sido San Agustin "el primero en dar una orien-
tacion filosofica y teoldogica mas profunda al genio de la Iglesia Occi-
dental" (17) ha contribuido a la formacién de la ulterior filosofia de
la historia.

(16) Ibid.
(17) C. Dawson, Progreso y Religién, Huemul, Bs. As., 1964, p. 160.
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El tiempo, teolégicamente sistematizado por San Agustin, tiene,
como vimos, su principio en la creacién, su fin en la escatologia, y su
centro en Cristo. Este "tiempo" es, como para San Pablo, una historia
de salvacién. Su trayectoria es lineal y avanza paulatinamente hacia
su fin, ya se entienda éste como conclusion o como meta. Desde que
el Obispo de Hipona esbozara esta teologia de la historia ella se ha
convertido en la interpretacion tradicional del pensamiento histérico
cristiano, en un todo contrapuesta al eterno retorno de los antiguos.

El paganismo de la antigiiedad sujetaba su pensamiento a la ob-
servacion del universo cdésmico; el analisis de la naturaleza exterior
engendraba su propia gnoseologia, predominantemente racional. En
cambio el cristianismo incorpora la Fe como sefiora de la razén, con-
moviendo al mundo antiguo con una nueva vida moral, basada en la
interioridad espiritual del hombre, y con un orden nuevo, de caracter
marcadamente teocéntrico.

Es evidente que las conclusiones a las que puede abordarse
partiendo de formas tan diversas de encarar la realidad son también
radicalmente contrapuestas. Mientras el mundo antiguo, impresionado
por el movimiento regular de los astros o de las estaciones del aflo,
consideraba la realidad césmica como una repeticion incesante de lo
mismo, y la historia como un ciclo que se repetia sin fin, privando al
hombre de toda posibilidad de libertad y forzandolo a concurrir eter-
namente al mismo lugar y al mismo hecho, a relacionarse con las
mismas cosas y de la misma manera por toda la eternidad, San Agustin,
siguiendo la enseflanza de la Revelacion, plantea una historia lineal,
con un principio y un fin, y con un momento central irrepetible, la
Encarnacion del Verbo.

El pensamiento antiguo —con diversas variantes— sostenia que
aun los muertos vivian en cierta manera en la tierra, y de alli lo rigu-
roso de sus ritos funebres. En cambio para el pensamiento cristiano
el "tiempo" es una etapa de peregrinacion, después de la cual el hom-
bre y la sociedad se salvan o se condenan segun sus méritos y para
siempre, alcanzando asi el hombre y la humanidad una meta apocalip-
tica en la que el tiempo finaliza para dejar paso a la eternidad.

Si bien para San Agustin este tiempo va avanzando hacia su
"eschaton" —tanto en lo personal como en lo colectivo— al cual se
accede por un avance historico en que el hombre y la sociedad se
aproximan a su fin, nada hay en él que conduzca a considerar este
avance como "progresivo", ya que una tal idea de "progreso" implica-
ria una cualificacién fatalmente positiva de las personas y sociedades
por el mero hecho de transcurrir el tiempo. La vision agustiniana jamas
considera semejante tipo de perfectibilidad, ni hay en ella predominio
alguno cualitativo del futuro sobre el pasado como en las apreciaciones
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de tipo "progresista". San Agustin afirma tan solo la existencia de tres
momentos: el pasado, el presente y el futuro. Y los tres momentos
tienen su centro sefiorial en Cristo, hacia quien concurre todo el tiempo
anterior y desde quien parten los nuevos tiempos hasta su consuma-
cion final.

No obstante esa vision tan definitoria, San Agustin ha sentado
—no por implicancia sino por derivacion— las bases de casi todos los
sistemas de pensamiento histdrico posterior, incluso de los progresistas.

De las tres formas de concebir el progreso: el progreso religioso,
el progreso en religion, o la religion del progreso, San Agustin y el
cristianismo s6lo admiten la primera como tinica legitima. Es que la
afirmaciéon de la posibilidad de un "progreso religioso" constituye el
presupuesto que hace factible la permanente tendencia a la perfeccion
espiritual del hombre, la cual no se logra sin gran esfuerzo, y aun asi
no siempre se alcanza. De este modo concebian el perfeccionamiento
religioso los misticos, que mucho deben a San Agustin.

El concepto del "progreso en religion", si bien reconoce en cierta
manera un origen en la idea de progreso religioso, en el fondo la des-
virtia, y lleva a la creencia —como sucediera en Joaquin de Fiore—
de que en algun momento del tiempo se dara un progreso sustancial
del legado, en base a una nueva dispensacién. Ello implicaria que la
Verdad revelada por Dios puede ser sustancialmente perfectible, lo
que repugna al concepto de Ser Perfectisimo que le compete a Dios.

Por ultimo la '"religion del progreso" si bien toma su punto de
partida del progresismo religioso, se hace profana, y constituye una
trasposicion secularizada de sus principios. Buen ejemplo de esta "re-
ligion" son algunos iluministas como Condorcet y posteriormente autores
como Saint-Simon, Comte o Proudhom.

Ningtin error de este tipo se halla en el pensamiento del Santo
de Iiipona. Tales errores no son sino producto de nuestra época secu-
larista y desacralizada.

San Agustin fue el inspirador principalisimo del pensamiento y
vida de la gloriosa Edad Media, la Edad de la Fe, aunque para al-
gunos —quizds por desconocida— se trate de una era obscura y
despreciable.

En tiempos mas recientes, las corrientes tradicionales de pensa-
miento, enfrentados como estaban con el racionalismo y el liberalismo,
han recurrido a San Agustin en apoyo de sus ideas. La concepcion del
orden cristiano que se respira en las obras agustinianas, asi como la
valoracion de lo especificamente histérico que en ellas se advierte,
ofrecian una amplia fundamentacion para dichas tendencias. Por ello
encontramos la formulacion teoldgica de San Agustin aplicada al ana-
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lisis politico en autores como el Conde de Maistre, o en Donoso Cortés,
cosa que ya reconocia en Bossuet un notable precursor.

El pensamiento agustiniano, como todo pensamiento cristiano,
comprende al hombre integralmente, como unidad compleja e histo-
rica; por el contrario, el racionalismo cartesiano y la filosofia de la
Aufkldrung restd total significacion a lo histdrico, ya que todo su interés
estaba volcado a lo exclusivamente racional. Para estos filésofos el
mundo quedaba escindido en dos términos encontrados: racionalidad
y realidad, extravio al que llegaron entre otras cosas por desconocer
la tradicion cristiana del pensamiento medieval. Su contradiccion entre
lo real y lo racional acabaria por desembocar en una absorciéon de toda
la realidad —y, con ella, de lo especificamente histérico— en Ip
racional.

En las épocas del racionalismo la historia no sélo se hace princi-
palmente profana —si seguimos la distinciéon de Voltaire entre historia
profana y sagrada—, sino que aun esa misma historia secularizada ca-
rece de significacion y de importancia ante lo racional.

Por eso dentro del pensamiento cristiano los tradicionalistas con-
trarrevolucionarios de la Restauracion reaccionaron contra el sentido
de la filosofia de su época —tanto racionalista como liberal— y lo
hicieron, principalmente, a partir de una vision total del hombre que
incluye eminentemente lo histérico y guarda gran afinidad con el
pensamiento agustiniano.

Cuando la filosofia racionalista se encuentra con Hegel se produce
una revalorizacion de lo histérico. La misma nociéon de verdad se
concibe desplegada dialécticamente en tres momentos: tesis, antitesis
y sintesis; se hace historica. Racionalidad y realidad se convierten para
Hegel en dos momentos del despliegue de la idea. Aun reconociendo
en Hegel ciertos elementos de inspiracion "cristiana", al menos en su
origen remoto, debe entenderse que se trata fundamentalmente de un
sistema filosofico, sistema racionalista por excelencia, en qué lo sobre-
natural y teoldgico se hace inmanente al tiempo histérico, agotando
en el despliegue eminentemente temporal de sus tres momentos la
trascendencia misma de Dios, de hecho destruido en su sistema
filosofico.

Las proposiciones de Kierkegaard y de Marx quiebran la media-
cion que Hegel estableciera entre la realidad y la racionalidad, entre
la existencia y el pensamiento. La opcidn por la trascendencia a través
de la existencia que hace Kierkegaard, y la decision materialista de
Marx, destrozan todo el compromiso filoséfico hegeliano.

En adelante buena parte de la filosofia no considerara posible ni
siquiera la existencia de un Dios descubierto por la razén. El camino
de la negacion del pensamiento moderno llega, de este modo, a su
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conclusion final. Nietzsche, con su grito nihilista, proclamara ante el
mundo la muerte de Dios, y sostendra la vuelta al "eterno retorno" de
los antiguos. Después de haber agotado el camino polémicamente ra-
cional y humanista que se inicia en el Renacimiento, para el pensa-
miento moderno soélo resta concebir un mundo antropocéntrico que
niegue toda trascendencia. Nos encontramos, asi, con un paganismo
forzadamente resucitado.

La concepcion del orden temporal —y aqui retomamos contacto
con Agustin— que surge de la vision providencialista y la concepcion
contrapuesta de una vision excluyentemente antropocéntrica, dan lugar
a dos formas de orden: o a un mundo que reconoce el primado de
Dios, o a un mundo excluyentemente humano, secularizante y raciona-
lista, que no trepida ni siquiera ante la alternativa de sumir al hombre
en la fatalidad de un orden ciclico y recurrente.

San Agustin y Nietzsche representan dos posiciones encontrada-
mente irreconciliables. En este sentido Nietzsche es la conclusion mas
cruda, radical y desesperada de lo anticristiano, es la afirmacidén vo-
luntaria y consciente de la muerte de Dios.

La teologia del tiempo agustiniano ha tenido la virtud de anticipar-
se a los errores modernos, conservando el mérito de lo clasico que es
patrimonio de lo permanente y auténticamente original, por lo que ha
quedado incorporada al patrimonio tradicional de la Iglesia Catolica.

Dieciséis siglos han pasado desde que San Agustin expusiera tan
magistralmente su Ciudad de Dios, y el hecho de que aun el pensa-
miento de la Iglesia reconozca su magisterio en temas como los referi-
dos al tiempo y a la historia, constituye una prueba decisiva de su
incontestable valor. Quien quiera aun hoy adentrarse en el contenido
cristiano del tiempo no puede dejar de investigar el concepto de lo
histérico que se encuentra en San Agustin.

ARISTIDES JULIO GARRO
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LA CRUCIFIXION

Rafael Zambrano ha sido arquetipo del hombre de con-
sejo, en quien descollaban la prudencia y la diafanidad de
trato que engendra confianza ilimitada. Tales condiciones
hicieron de él un médico notable no soélo por su versa-
cién cientifica, sino por su sentido de humanidad, por su
comprensiéon de los problemas espirituales y psicoldgicos
que acompafian en el enfermo al embate del mal fisico.

Ese mismo equilibrio —que fue en Zambrano parte de
su imponente sefiorio— se derramaba igualmente en las
muchas actividades culturales a que se dedicé. Actividades
esencialmente practicas, de aquellas cuyos frutos hacen ha-
bitualmente olvidar a quienes las fecundaron. Porque Ra-
fael Zambrano era humilde al punto de no buscar reso-
nancias exteriores para sus dotes intelectuales; alli reside
la explicacion de su desinterés por publicar, parejo al
abrumador trabajo de comentarista recaido sobre los li-
bros y documentos de su biblioteca —una de las mas va-
liosas del pais, en la cual recogi6 todo el material biblio-
grafico relativo a la provincia de Salta a lo largo de su
historia—. Asi, los catdlogos tan minuciosos que de la mis-
ma preparara configuran verdaderos tratados sobre los
temas en que tan a fondo indag6é este hombre de seleccion.

El presente inédito sobre "La Crucifixion" fue hallado
en 1973, tras la muerte de Rafael Zambrano, cuando sus
deudos y amigos debimos revisar aquellas colecciones vy
papeles en los cuales queda invisible huella de su duefio,
que los reunié y a quien parecen aforar.

FERNANDO DE ESTRADA

La pena en la cual se procura la muerte por medio de la crucifixion
fue considerada, desde siempre, como el mas cruel e infamante de los
suplicios punitorios. Los escritores de la antigiedad pagana, cuyas refe-
rencias son la fuente de donde nos ha llegado la mayor parte de los
conocimientos que poseemos sobre los pormenores de este espantoso
procedimiento, decian que era "el tormento mas cruel y horroroso de
todos". Cuando Ciceron acusa a Verres, en el curso de su largo alegato
alude repetidas veces a esta forma de condena, y la llama "cruel y te-
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rrible tormento" (1), y en otro pasaje de su discurso: "el mas infamante

suplicio reservado a los esclavos" (2).

Esta manera de condenar a muerte fue ideada y practicada por los
primitivos Persas. Luego pasé a los Cartagineses y de ellos la apren-
dieron los Romanos. Los Romanos la aplicaron en todos los pueblos
que llegaron a dominar, y adn en su propio territorio, aunque siempre
en las afueras de Roma y nunca dentro del recinto sagrado de la Ciu-
dad. Fue usada también por los Griegos que, asimismo, sélo la apli-
caban fuera del territorio de su patria. Alejandro Magno, en el Asia
Menor, crucific6 a 2.000 tirios. Los sitios en que estas muchedumbres
de crucificados pendian de los palos, se convenian asi en "bosques de
cruces" (3). Las penas capitales mas usadas por los Griegos fueron la
hoguera y la horca. La crucifixion no fue practicada nunca por los He-
breos; éstos usaban la lapidacion.

Los Romanos conocian varias formas de pena de muerte: la deca-
pitacion "bajo el hacha del verdugo" (4); el garfio (uncus) con que los
criminales eran arrastrados hasta ser arrojados en el Tiber (5). La cru-
cifixion, a la que Ciceron califica como "el suplicio que nuestros an-
tepasados establecieron" (6), fue desarrollada por los Romanos, como
sistema penal, procurando obtener tres fines: 1? la muerte punitiva;
2° una tortura maxima y prolongada y 3?7 un espectaculo publico que
sirviera a la vez de diversion y de escarmiento. "Cuando esperaban
—dice Ciceron— deleitar el animo y los ojos con su tormento y supli-

cio..."; "el satisfactorio espectdculo de unos enemigos presos y ata-
dos. . ."; "establecidos, como pena y ejemplaridad, el tormento y la
cruz. . ." (7).

Esta pena, extremadamente horrorosa y humillante, sélo era apli-
cada a los esclavos y a los extranjeros, o a los romanos que habian per-
dido su condiciéon de ciudadanos y eran encontrados culpables de trai-
cion o de crimenes muy graves. Cumplir este castigo en un ciudadano
romano habria significado infringir las leges sacratae. En el ya mencio-
nado alegato contra Verres, Cicerén lo acusa de haber ". . .atormenta-
do como esclavos, con muerte en cruz, a los ciudadanos romanos. .."
(8). Esta acusacion esta repetida en cada uno de los capitulos y, al dar
término a su discurso, con el énfasis de su oratoria, la enuncia como el
mas grave de los cargos formulados durante el proceso. "Maldad es en-
cadenar a un ciudadano romano; crimen azotarle; casi parricidio matar-

(1) VI, 64; traduc. Menéndez y Pelayo.

(2) Ibid. VI, 66.

(3) Loiseleur, "Los crimenes y las penas en la antigiedad".
(4) Cf. Cicerén, Verres; VI, 28.

(5) Cf. Ciceron, Filipicas; I, 2.

(6) Verres; VI, 5.

(7) Verres; VI, 5 y 26.

8 I, 5.
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le; ¢qué sera clavarle en una cruz? No es posible encontrar palabras
para calificar como se merece un hecho tan abominable" (9). La cruci-
fixion fue abolida en el Imperio, después de Constantino, "en memoria
y en honor de la Pasién de Jesucristo" (10).

La cruz, ya sea dibujada sobre la superficie de un plano o cons-
truida como una pieza de tres dimensiones, ha sido usada como objeto
de adorno o motivo simbdlico antes y con independencia de que fuera
utilizada como instrumento de inmolacién: asi, la cruz svastica; la cruz
egipcia; la cruz de los primitivos pueblos americanos. Entre los Roma-
nos nunca tuvo significado de simbolo; para ellos solamente era un ins-
trumento de castigo y de muerte. Este instrumento empezé siendo sim-
plemente la rama de un arbol (arbor infelix) pero con el transcurso del
Hempo se convirtio6 en un poste (Infelix lignum) al cual se le agregé
luego el travesafio horizontal con el objeto de fijar al condenado (cruci
figere). Asi se configura la cruz que la imagineria cristiana ha divulga-
do en el mundo entero. La palabra con que los Hebreos la han desig-
nado siempre, significa "arbol"; en sanscrito equivale a "cayado", y en
griego a "palo" o "estaca". La palabra castellana "cruz" viene del latin
crux que se aplicaba también al simple poste, e indicaba, al mismo
tiempo, el caracter suplicatorio de este instrumento; su significado de-
riva del verbo crucio que quiere decir "atormentar" o "torturar" (11).
Existian varios tipos de estas cruces supliciales, pero las mas conocidas
son: en primer lugar la cruz immisa, que es la utilizada en la imagine-
ria cristiana; la cruz commisa, en forma de T, conocida también como
"cruz antoniana" en memoria de San A-ntonio Abad; la cruz decusata
0 en aspa, llamada también "cruz de San Andrés"; la cruz "griega" for-
mada de palos de igual longitud que se cortan en los puntos medios.

El poste vertical de la cruz (stipes crucis) estaba profundamente en-
clavado en el lugar donde se realizaban las crucifixiones, de tal manera
que pudiera soportar todo el peso del ajusticiado y las maniobras pro-
pias del acto. El tormento: comenzaba ya antes de la crucifixion; el reo
era azotado ("dabanle con varas en los ojos", dice Cicerén) (12), queda-
ba expuesto a los insultos, al escarnio y a la mofa y por ultimo se lo
obligaba a llevar cargado el travesafo de la cruz (patibulum) a lo largo
de los callejones que conducian al sitio donde se iba a consumar el su-
plicio: "cuando los malhechores van al suplicio cada uno lleva su propia
cruz" (13); "ya que ellos (los verdugos) te llevaran por las calles, el palo
del suplicio sobre la nuca" (14). Llegado a aquel sitio, se le quitaba toda
la ropa, y asi desnudo, era tendido sobre el suelo con los brazos exten-
didos a lo largo del travesafio, al cual eran clavadas sus mufiecas. El

(9) VI, 46.

(10) Catholic Encyclopedia, IV, 519.

(11) Diccién. Latino "Bibliograf".

(12) Verres; VI, 43.

(13) Plutarco, La tardia venganza divina, IX.
(14) Plauto, La Mastelaria; act. I, 1.
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clavo se introducia entre los dos huesos del antebrazo, donde no podia
herir a las arterias radial o cubital. El desgarro de uno de estos vasos
hubiera acelerado la muerte, por hemorragia. Tal como la practicaban
los romanos, la crucifixion era exangie. Con los brazos ya asegurados
al travesano, éste era izado por medio de cuerdas hasta que calzaba
en la mortaja labrada en la parte alta del poste vertical. Alli se lo ase-
guraba para que quedara definitivamente fijo. Con las piernas flexio-
nadas, los pies eran entonces clavados al palo vertical, la mayor parte
de las veces, con un clavo unico que atravesaba sucesivamente uno y
otro pie. Alguna vez, acaso cuando el peso del ajusticiado pudiera pa-
recer excesivo, se usaron dos clavos, uno para cada pie. La existencia
de un soporte adicional al poste (suppedarieum) donde pudieran tomar
apoyo los pies, no esta claramente ni establecida ni negada. Lo proba-
ble es que se lo usara ocasionalmente. De ninguna manera constituia
una regla. Se ha dicho que es una invencion de los artistas del Rena-
cimiento que les permitia no descomponer la armonia de las lineas en
la reproduccién de las piernas fuertemente flexionadas y la extensién
forzada de los pies. A cierta altura del palo vertical se fijaba una pieza
de madera, saliente hacia adelante, que venia a quedar entre los mus-
los del ajusticiado y sobre el cual podia sentarse. Justiniano la com-
paré al "cuerno de un rinoceronte"; Tertuliano la Ilamo6 sedilis, que
quiere decir asiento; S. Ireneo, uno de los primeros escritores cristianos
que se ocupd de la cruz de' Cristo, la describe con cinco puntas, la quin-
ta al medio "sobre la cual estaba sentado". El arte cristiano pronto hizo
desaparecer el "sedilis" en sus representaciones, por el aspecto indeco-
roso que ofrecia.

La muerte se producia generalmente en tres o cuatro horas; pero
habia casos en que los horrores se prolongaban por dos o tres dias. El
mecanismo de la muerte, particularmente como se cumpli6 en el caso
de Jesucristo, ha sido atribuida a la hipotensién ortostatica e insufi-
ciencia cardiaca consecuente, o bien a calambres tetanicos que llevaban
a la sofocacion, "ya que la sangre del crucificado no podia circular por
sus miembros, violentamente extendidos, y por esta causa, era retenida
en los pumones y constrefiia el corazén hasta que lo paralizaba, y todo
con pleno conocimiento" (15).

Recientemente George E. Burch, conocido cardidlogo norteameri-
cano, piensa que la muerte era producida por sofocacion, pero obede-
ciendo a un mecanismo diferente: "La sucesion de hechos que finalmen-
te conducian a la sofocacion era como sigue: mientras el peso del cuer-
po estaba soportado por el sedilis, los brazos quedaban tensos, estira-
dos desde arriba. Esto hacia que los musculos intercostales y pectorales
estuviesen estirados inmoviles. A los movimientos de estos musculos se
oponia, ademas, el peso del cuerpo. Con los musculos de la respiraciéon
asi estirados, los fuelles de la respiracion permanecian relativamente in-

(15) Enciclopedia de la Biblia; Barcelona, Herder, 1964.
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moviles. Mientras la disnea se desarrollaba y el dolor en las muinecas
y en los brazos aumentaba, la victima se veia forzada a levantar el
cuerpo por arriba del sedills, transfiriendo el peso del cuerpo a los pies.
La respiracion se hacia mas facil, pero con el peso del cuerpo soportado
por los pies, el dolor en ellos y en las piernas iba en aumento hasta ha-
cerse insoportable. Entonces la victima otra vez se desplomaba sobre el
sedilis, tirando nuevamente con su peso de las mufiecas y otra vez es-
tirando los musculos respiratorios. De esta manera la victima alternaba
entre levantar su cuerpo por arriba del sedilis con el fin de respirar,
y desplomarse sobre el sedilis para aliviar el dolor de sus pies. Final-
mente terminaba exhausto o caido en la inconsciencia, tanto que ya no
podia levantar su cuerpo del sedilis. En esta posicion, con los musculos
respiratorios practicamente paralizados, la victima se ahogaba y mo-
ria" (16).

Si la agonia se prolongaba demasiado y el interés publico habia
decaido, lo que habltualmente ocurria después de algunas horas, se pro-
curaba acelerar la muerte por medio de la fractura de las piernas por
debajo de las rodillas (cruri fragium), y otras veces con la transfixion
del cuerpo a lanza o a espada, o ahogando a las victimas con humo. El
"crurifragium" hacia que el reo no pudiera ya levantar su cuerpo y en-
tonces la muerte se producia rapidamente por sofocacion.

Los Romanos no permitian que los cadaveres fueran descendidos
y por lo tanto permanecian clavados en sus cruces para ser pasto de
las aves de rapina. "Porque cuando sus hijos hayan muerto bajo el ha-
cha, sus cuerpos seran arrojados a las fieras" (17). En cambio los Hebreos
solian permitirlo y también que los sepultaran, siempre que asi lo acor-
dara la sentencia del juez.

Los pormenores de este largo y horrendo proceso estan referidos
por varios escritores paganos: Plutarco, Cicerén, Plauto, Pllnio, Josefo,
y esos detalles coinciden con el relato que los cuatro Evangelistas hacen
de la Pasion de Nuestro Sefor Jesucristo. La cruz en que se consumoé la
Redencién fue una cruz latina (immisa) de acuerdo a que los Evangelis.-
tas dicen que el "letrero" estaba clavado "sobre" la cabeza de Cristo.

Jesucristo fue condenado, por estar acusado de sedicién y tumulto,
y condenado a crucifixién, por no ser ciudadano romano. Por esas mis-
mas razones fue azotado, escarnecido, acarre6 su cruz, y pudieron ha-
berle fracturado los huesos de las piernas. Sabemos que no sufrio el
"crurifragium" porque su muerte se produjo a las tres horas, con lo que
quedo6 cumplida la profecia: "No quebrantaran tus huesos".

(16) American Heart Journal; 66, 434, 1963.
(17) Ciceron, Yerres; VI, 45.
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Hemos pretendido hacer una descripcion detallada de la realidad
material de ese horripilante suplicio que es la crucifixiéon, y esperamos
que esta lectura haya sido edificante para el lector.

Sin embargo no debemos olvidar que si bien la crucifixion en su
materialidad es esto, para el cristiano encubre ademas un misterio in-
sondable, cual es el misterio teoldgico de la Redencion: en la Cruz esta
el Sefior de la Gloria; el Hijo de Dios; el amor de Dios; la sabiduria y
el poder de Dios (18).

RAFAEL ZAMBRANO

I (18) Cf. 1 Cor. 2, 8; Gal. 2.20; 1 Cor 1,23-24; Hebr. 6,6.
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SANTO TOMAS EN EL
PARAISO DANTESCO

Llegado al tercer cielo, no es la suavidad de versos amorosos lo
que Dante pone en boca de los espiritus lucientes con quienes departe:
aunque Cunizza se abandone por un momento a su antigua indole de
mujer enamorada:

. .. lietamente a me medesma indulgo
la cagion di mia sorte, e non mi noia. ..,
Par., IX, 34-35

y Folchetto da Marsiglia reviva brevemente sus afios de apasionado
trovador:

...piu non arse la figlia di Belo,
noiando e a Sicheo ¢ a Creusa,
di me. . .,

Par., IX, 97-99

son duras figuraciones y sombrias amenazas las que vibran en el dis-
curso de los dos beatos, y es una doble profecia de castigos parejos
a las culpas y a la corrupciéon del tiempo lo que vuelve solemnemente
vigoroso un canto que se hubiera supuesto calido y sereno,

come raggio di sole in acqua mera.
Par., IX, 114

Es que Dante consigue refrenar solo fugazmente la exuberante
pasion, religiosa y politica, que dio origen y alimento a su Commedia.
Desde las primeras estrofas, contra la avidez de poder y de oro que
hizo responsables a la Iglesia y al Imperio de la anarquia y el des-
aliento de pueblos e individuos, habia augurado la llegada del Veltro
triunfador de la codicia:

questi la caccera per ogni villa,
fin che 1'avra rimessa nell'inferno,
la onde invidia prima dipartilla. . .,
Inf,, 1, 109-111
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porque retornaria al vital sustento de la sapiencia y el amor, unicos
medios capaces de restablecer el orden querido poi Dios:

questi non cibera terra né peltro,
ma sapienza, amore e virtute. . .
Inf., I, 103-104

Todo a lo largo de su catabasis, o en el ascenso por la montafia
del Purgatorio, la indignacion de Dante por el universal olvido del
Evangelio, por la siembra de discordias y aflicciones, fue plasmando
llersonajes fértiles en invectivas y en asperos vaticinios, aunque nunca
la congoja pudo sofocar una confianza tenaz en la Providencia,

che governa il monclo
con quel consiglio nel quale ogni aspetto
creato ¢ vinto pria che vada al fondo.
Par., XI, 28-30

La inquietante mezcla de ira y de fe no deja de agitarlo ni si-
quiera entre los resplandores y las melodias que lo circundan en las
etapas de su ultima subida: incluso se diria que, en la esfera de Venus,
esos sentimientos llamean con insélita viveza en las palabras de Folco,
iniciadas como un apostrofe de abierto sarcasmo:

La tua citta, che di colui ¢ pianta
che pria volse le spalle al suo fattore,
e di cui ¢ la 'nvidia tanto pianta,

produce e spande il maladetto fiore
c'ha disviato le pecore e li agni,
perd che fatto ha lupo del pastore.

Per questo I'Evangelio e i dottor magni
son derelitti, ¢ solo ai Decretali
si studia, si che pare a' lor vivagni.

A questo intende i] papa e' cardinali:
non vanno i lor pensieri a Nazarette,
la dove Gabriello aperse l'ali. ..,
Par., IX, 127-138

pero que acaban aliviando al poeta con la promesa de una palingénesis
cercana, con la certeza de un cambio salvador:

Ma Vaticano e l'altri parti elette
di Roma, che son state cimitero
alla milizia che Pietro seguette,
tosto libere fien de l'adultero...
Par., IX, 139-142

s e e

Con este animo llega el peregrino al cielo de los espiritus sabios.
Rodeado de sus brillantes guirnaldas, como antes lo habia circundado
la "bella scuola" del Limbo, Dante no se abandona, sin embargo, a la
exaltacion de las grandes almas que lo incitaron y sostuvieron en la
conquista de la verdad. En el cuidadoso trazado de la Commedia, éste
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es el instante elegido por el poeta para dar a su mensaje la divulga-
cién mas solemne; y los doctores que, en el cielo del Sol, contemplan
y cantan

I'amor che move il sole e l'altre stelle. ..,
Par., XXXIII, 145

habran de prestarle su ciencia para que la convocatoria alcance el mas
organico ajuste, el mas persuasivo rigor.

Las querellas y el presagio que culminan el canto noveno habian
dado nuevo énfasis a la preocupacion del Florentino por la vuelta al
orden y a la perdida dignidad de todos los sectores sociales; pero si
ese claroscuro de aprension y esperanza cerraba un periodo poético
con notas turbadas, la gozosa celebracion del orden universal con que
se abre el canto siguiente asegura, en el deliberado contraste, el final
triunfo de la armonia bajo la mirada paterna del Creador:

Guardando nel suo Figlio con 1'Amore
che l'uno e l'altro eternalmente spira,
lo primo ed ineffabile Valore,

quanto per mente e per loco si gira,
con tant' ordine fe', ch'esser non puote
sanza gustar di lei chi ci0 rimira.

Leva dunque, lettore, a l'alte rote
meco la vista, dritto a quella parte
dove l'un moto e l'altro si percuote;
e li comincia a vagheggiar ne l'arte
di quel maestro che dentro a sé l'ama,
tanto che mai da lei l'occhio non parte.
Par., X, 1-12

El espiritu del poeta habia logrado su fulcro al descubrir esta
norma soberana y eternamente operante, a cuyo principio vivificador
debia conformarse todo lo existente: tras el extravio en la "selva oscura"
de los errores juveniles, se la habian revelado los estudios filosoficos
que el Alighieri concibiéo no como distraccion pasajera, sino como ocu-
pacion intensa de toda su madurez. Es cierto que los afios del exilio lo
forzaron a interrumpir esa entrega metodica; pero €l procurd que,
meditando y discutiendo con hombres de variadisimo temple proble-
mas que acaso en Firenze no se hubiera planteado, su vision de la vida
ganara siempre en amplitud y claridad. Con todo, las horas florentinas
de recogimiento y aprendizaje, la solitaria ponderacion de teorias y
acciones, habian impreso en su animo una marca tan honda que nada
pudo cancelarla en adelante.

Dice en /I Convivio que cuando acudié por primera vez, en busca
de consuelo por la muerte de Beatriz, a "le scuole de li religiosi e ale
disputazioni de li filosofanti”, no sélo habia encontrado "a le sue lagri-
me rimedio", sino que la ciencia llegd a prendarlo con amor tan vehe-



mente que "cacciava e distruggeva ogni altro pensiero” (1). Por esa
época, ya el gran esfuerzo cristiano de ahondar en la sapiencia griega
y asimilar sus validas conquistas —un empefio que agitd y aun puso
en guerra el siglo XIII—, estaba en buena parte cumplido. Dos Orde-
nes religiosas habian descollado en el ahinco: adversas ambas, en un
principio, a la intrusion del saber humano en el divino, las dos acaba-
ron vencidas por la fuerza de la corriente admiradora de los antiguos,
y por igual se aplicaron a interpretarlos y conciliarios con los dogmas
y las maximas cristianas.

Olvidando el recelo de su Fundador hacia la labor intelectual,
fueron los franciscanos los primeros que trataron de disponer en sistema
su propia exégesis; pero la Summa universae tlieologiae de Alexander
de Hales, en su eclecticismo, no alcanzé la fusion y la concorde me-
dida que volvieron casi artisticas las grandes Summae de la segunda
mitad del siglo. El mismo Buenaventura de Bagnorea, que llamaba a
Alexander "pater et magister noster", aunque logrd sintetizar con ori-
ginal profundidad la tradicién agustiniana y las nuevas concepciones
peripatéticas, no pudo —quiza por las tempranas responsabilidades en
el gobierno de la Orden— elegir y purificar sus materiales hasta arribar
a una doctrina de potente coherencia.

Las enseflanzas filosoficas del convento de Santa Croce no basta-
ban, por eso, para satisfacer enteramente a Dante. Y tampoco eran
capaces de aquietar su ansia de verdad los misticos puros, a pesar de
sefalarse entre los Frailes Menores por la austeridad de la vida y el
ardor de la palabra: si de ellos tomd simbolos y acentos fervorosos, y
si impregnd de misticismo sus primeras rimas, las etapas posteriores de
la reflexion dantesca exigian un organismo compacto, una respuesta
razonada, como no sabrian proporcionarle los adversarios de "las malas
artes de Aristoteles", de la "estulta filosofia de los paganos".

Por fortuna, lo que no encontr6é en Santa Croce se lo brindaron con
generosa abundancia los maestros de Santa Maria Novella. Los domi-
nicos habian demorado su participacion en los debates filosoficos, pero
en desquite su especulacion disefio rapidamente esquemas precisos,
y la obra de fray Tomas de Aquino alzd el edificio conceptual mas
solido y airoso de la Edad Media. El Florentino convirtio ese pensa-
miento que nunca descuida su meta, esa trabazon sencilla pero admi-
rablemente eficaz, en el apoyo seguro de los juicios, las intuiciones y
las expectativas que forman su mundo; y de él tomo las lineas cardi-
nales para la inmensa estructura de sus canticas.

Era natural, entonces, que en el encuentro con los espiritus del
cielo solar otorgara un puesto primario a quien habia ejercido influen-

(1) Dante Alighieri, 1l Convivio, 11, xii, 5-7 (edizione a cura di G. Busnelli e G.
Vandelli, voi. I, Firenze, Felice Le Mounier, 1964, pp. 184-189).
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cias decisivas en su formacién, estimulandolo a copiar sus dotes de
exactitud, de tenaz aplicacidon, de prestancia. Por eso, Santo Tomas no
s6lo conduce la corona de beatos que da la bienvenida al peregrino
sino que, en trascendentes coloquios, allana sus reparos, colma sus
dudas, propone las vias maestras para superar los descarrios condenados
por Folco.

Y sin embargo, cuando se congratula por el privilegio del poeta:'

lo raggio de la grazia onde s'accende
verace amore e che poi cresce amando,
multiplicato in te tanto risplende
che ti conduce su per quella scala. ..
Par., X, 83-86

y cuando le ofrece hacerlo participe del saber que la vision divina
infunde:

qual ti negasse il vin de la sua fiala
per la tua sete, in libertd non fora
se non com'acqua ch'ai mar non si cala. .

Par., X, 88-90
Tomas no revela su identidad con nota alguna, e incluso pareciera
celarse tras la figura de su pastor:

Io fui de 1li agni de la santa greggia
che Domenico mena per cammino
u'ben s'impingua se non si vaneggia.
Par., X, 94-96

Seguramente Dante quiso subrayar de ese modo la ejemplar hu-
mildad del Aquinense; o tal vez, haciendo que el santo diga su nom-
bre sélo mientras menciona a quienes con ¢l completan una aureola
de eterna lumbre, buscé iniciar esa atmodsfera de sereno consenso en-
tre las busquedas dispares de la verdad que es uno de los motivos mas
felizmente liricos del Paradiso. Es que, a medida que ahondaba sus
experiencias y advertia que unicamente en Dios se plenifican todas las
verdades, el Alighieri aprendié a considerar como omisibles o irrele-
vantes las disputas por certezas parciales, las contiendas asperas y lar-
gas que enfrentaban a tedlogos y fildsofos. Por eso, ya en Il Convivio
habia imaginado el Paraiso como una ciudad undnime, en la que coin-
ciden cuantos aqui abajo buscaron discernir "nostro fine, che ciascuno
disia naturalmente” (2), y lo habia llamado "Atene celestiale, dove gli
Stoici e Peripatetici e Epicurii, per la luce de la véritadé eterna in uno
volere concordevolemente concorrono” (3).

Tomas de Aquino aparece como cifra de esta liberalidad: ninguna
preferencia por argumentos o escuelas amaga la cohesion del grupo

(2) Dante Alighieri, Il Convicio, 1V, vi, 8 (ed. cit., voi. II, p. 62).
(3) Dante Alighieri, Il Convivio, 111, xiv, 15 (ed. cit., voi. I, p. 431).
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que preside, y al seflalar sus miembros, el elogio sabe demorarse en
aquellos cuyas ideas, en el tiempo, pudieron impugnar o resistir las
suyas. Dante va dibujando asi, por lineas intimas y alusivas, la perso-
nalidad de su protagonista, que se hace mas nitida a cada verso aun-
que Tomas se aparte, vuelto pura voz, para que emerjan las almas de
su ronda.

Interesa conocer a esos sabios que lo acompafian, porque su pre-
sencia obliga a un tacito cotejo. A su derecha estd Alberto Magno,
"frate e maestro”, y en seguida el monje Graziano que intentd, en
su Concordantia discordantlum canonum, armonizar la relacion hoini-
nis ad hominem con la otra hominis ad Deum, mereciendo el premio
de esplender entre las demas llamas:

.. .l'uno e l'altro foro
aiutd si che piace in paradiso. . .
Par., X, 104-105

Sigue en el orden Pietro Lombardo, a quien Tomas fija en el
acto de entregar el fruto de sus vigilias con el callado desprendimiento
de la viuda evangélica:

...con la poverella
offerse a Santa Chiesa suo tesoro...,
Par., X, 107-108

y esa frase afectuosa no solo exalta el precio que el Aquinense atribuyd
a los Libri sententiarum, sino que revive sus comienzos docentes en
la Universidad de Paris, cuando explicaba el famoso texto de teologia
dogmatica y aprestaba, con los Comentarios sobre las Sentencias, los
cimientos de su futura sintesis doctrinaria.

. Salomoén es la quinta luz, proclamada como la mas bella y la mas
encendida de amor quiza porque en el Cantar de los cantares se leia
el mistico vinculo entre Cristo y la Iglesia. Vienen después Dionisio
Areopagita, que en su De caelesti hierarcliia

.. .pit a dentro vide
l'angelica natura e 'l ministero. ..,

Par., X, 116-117

y la "luce piccioletta” que envuelve el alma del viejo apologista Orosio,
célebre en el Medioevo por los siete libros de su Historia adversus
paganos.

Aqui la resefia se espacia. Tomas invita a Dante a reparar en la
octava centella:

Or se tu l'occhio de la mente trani
di luce in luce dietro a le mie lode,
gia de l'ottava con sette rimani.
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Per vedere ogni ben dentro vi gode
I'anima santa che 'l mondo fallace
fa manifesto a chi di lei ben ode:

lo corpo ond'ella fu cacciata giace
giuso in Cieldauro; ed essa da martiro
e da essilio venne a questa pace.

Par., X, 121-129

>

La demora y el encomio crean un aura de devota admiracién en
torno de Boecio, pero mas que la estima del Aquinense, contribuye a
suscitarla la gratitud de Dante hacia el autor del volumen que, en
una hora de grande abatimiento, le habia ensefiado la vanidad del
mundo y la confianza en Dios: ". .Ja mia mente, che si argomentava
eli sanare, provide, poi che ne 'l mio ne l'altrui consolare valea, ritor-
nare al modo che alcuno scomsolato avea tenuto a consolarsi; e misimi
a leggere quello non conosciuto da molti libro di Boezio..." (4).
Y sobre todo, venerando al martir cuyo cuerpo aguarda en la paz de
San Pietro in Ciel d'oro mientras su alma exulta en el gozo celeste,
el poeta entiende refirmar, por boca de fray Tomas, la leccién supre-
ma del De consolatione philosophiae: la vida sobre la tierra como
exilio, la muerte como liberacion y retorno a la patria.

Después del absorto intervalo, el ritmo se apresura hasta trasvolar
sobre nombres insignes como los de Beda e Isidoro, e incluso sobre el de
Bichard de Saint Victor, a pesar de la atencién prolija con que Dante
recorrio sus obras, y de las sugerencias cardinales que de ecllas obtuvo:
baste recordar que el Florentino transformé el "secundum cor dicta
verba componit”, con que el mistico resumia su norma expresiva, en
definicion casi textual ele jas rime nuove dedicadas a la primera
"loda" de Beatriz:

...quando
Amor mi spira, noto, ¢ a quel modo
eh' e' ditta dentro vo significando...

Purg., XXIV, 52-54

Se diria que el interés de Dante ya estd irresistiblemente atraido
por el alma que cierra el circulo, a la izquierda de Tomas. Es la luz
de Siger de Brabant, el adversario mas denodado del Aquinense, que
habia adherido a la interpretacion averroista de Aristoteles y habia
usado para defenderla todos los recursos de su dialéctica. Santo Tomas
lo impugné en el De imitate intellectus contra averroistas, quiza el
fruto polémico mas admirable de su lucidisima mente: al probar que
homo non intelligit si el alma intelectiva no es forma del cuerpo, el
blanco directo cid su argumentaciéon, aunque nunca lo nombre, es
precisamente el maestro Siger.

(4) Dante Alighieri, Il Convivio, 1I, xii, 2 (ed. cit-, voi. I, pp. 180-181).
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Los manuscritos atestiguan que la obra data de 1270, el mismo
afio en que el Obispo de Paris, Stephan Tempier, condend trece pro-
posiciones averroistas. Siger no se desdijo ante su oponente ni acato
la sentencia del prelado; pero el estudio honesto de la tesis de Tomas
lo llevé a admitir, al redactar su tratado De anima intellectiva, que
ella opera "ut forma intrinsecus operans”, algo asi como el piloto de
una nave. Y ademas, por sobre cualquier duda acerca del dificil asunto,
acababa declarando su adhesion a la fe: ™ . .mihi dubium futi a longo
tempore quid vi naturalis rationis in praedicto problemate sit tenendum
et quid senserit Philosophus de dicta quaestione et ideo, in tali dubio,
fidei adherendum est quae omnem rationem humanan superat".

Habituado desde la juventud a buscar el eco de los debates pa-
risienses en los conventos de Santa Croce > de Santa Maria Novella,
Dante conocié de seguro esta trascendente disputa, valord los escritos
que de ella derivaron, midi6é su importancia filosofica. Y también debio
complacerse en su magnanima belleza: la del aspero sentido del deber
que dio pujanza a Tomas para combatir a su colega, la del hidalgo
animo de Siger que envid su respuesta al rival reconociendo su exce-
lencia: "praecipui viri in philosophia Albertus et Thomas". Esta cor-
tesia de un ser altivo, y la fuerza de no obstinarse en el error, agrada-
ban a la rectitud de Dante: y acaso fue esta simpatia la que le hizo
ver cumplidos en De anima intellectiva pasos hacia la ortodoxia que
un lector imparcial no juzgaria tan ciertos.

En 1277, citado por el Inquisidor de Francia y obligado a aban-
donar la Universidad, Siger desaparecié de Paris. Dante no conoce con
precision los hechos posteriores: pero sabe que el filéosofo murié cau-
tivo en Orvieto, y que fue encarcelado por sus ideas. Entonces, con un
impulso sentimental analogo al que le habia hecho reivindicar la
inocencia de Pier delle Vigne, victima del odio de los cortesanos de
Federico II, desagravia al infeliz pensador que, tras penetrantes exé-
gesis y cuidadosas rectificaciones, se le antoja perseguido por la envi-
dia de sus pares, no contentos de que la lucha acabase alli donde la
habia dado por terminada Toméas de Aquino.

Como para Boecio, pero con un relieve mucho mas incisivo, el
poeta retiene de esa dolorosa historia solo la situacion fundamental:
encerrado en la doble prision de su cuerpo y de su celda, el sabio
invoca la muerte, temida por todos, en el ansia de que la ultima ver-
dad destruya las antinomias del pensamiento:

Questi onde a me ritorna il tuo riguardo,
¢ 'l lume d'uno spirto che 'n pensieri
gravi a morir li parve venir tardo:

essa ¢ la luce eterna di Sigieri,
che, leggendo nel vico de 1i strami,
sillogizzo invidiosi veri.
Par., X, 133-138

- 116 -



Disueltas como una niebla las insidiosas vacilaciones, en la coro-
na de "ardenti soli" Siger es el vecino de Tomdas: una contigiiidad sig-
nificativa, casi una de las claves de este canto en que el Alighieri trans-
pone su concepto de la sabiduria cristiana. El Aquinense ha querido
flanquearse de su maestro pero también de su émulo, porque uno y
otro lo ayudaron, acaso en igual medida, a descifrar la verdad que
ahora se le recompensa. El privilegio concedido al oponente no es,
entonces, una simple afabilidad, o la inversidén paridisiaca de los con-
trastes terrenos: aunque tenga su brujula en la doctrina de Tomas,
Dante ensefia que ése no es el camino exclusivo para el encuentro de
Dios, ni que en ella se compendien todas las certidumbres. De ahi
que, si uno merece ser guia de la "gloriosa rota”, otros resplandores
la completen; y nuevas luces vendran todavia a entrelazarse a sus dan-
zas, en pos del canto de Buenaventura. El poeta parece construir asi,
con los "ductores” que habian cooperado en la maduracidén de su espi-
ritu, la ciudad eia del saber eterno: un seguro resguardo a cuya armo-
nia concurren tanto las torres como las contraguardias, tanto la inteli-
gencia eminente de fray Tomas como la disciplina laboriosa del gra-
matico Donato,

eh' a la prim' arte degno porre mano.
Par., XII, 137-138

e » da

Como ganancia de su paso por el cuarto cielo, no podia bastar al
Florentino persuadirse de la misteriosa complementacion de todos los
esfuerzos en demanda de las esencias, ni advertir que los principes
«de la sapiencia terrena se han templado para las mas vastas concilia-
ciones, como deseosos de espejar la sintesis divina:

Nel suo profondo vidi che s'interna
legato con amore in un volume,
cio che per l'universo si squaderna.
Par., XXXIII, 85-87

En el alma del poeta sigue vivo el prenuncio de Folco sobre la
xuina de la sociedad, y por eso no concibe que los doctores santos se
abstraigan en el éxtasis de su bienaventuranza: espera de ellos que
sefialen, en contra de la violencia disgregadora, las fuerzas capaces
de restablecer el equilibrio no sélo en las instituciones eclesidsticas
sino también en los ambitos politicos, dos aspectos ya indisociables en
el sentir de Dante. Y en efecto Tomas de Aquino, para recordar a los
hombres la recta via, interrumpe los himnos y los gaudiosos giros de
.su guirnalda:

donne mi parver non da ballo sciolte,
ma che s'arrestin tacite, ascoltando
fin che le nove note hanno ricolte. ..
Par., X, 78-81
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Sus primeras frases son un implicito reproche: no hacia mucho
que la Providencia, reiterando la fertilidad de la pobreza evangélica
y del estudio de las revelaciones divinas, habia suscitado dos grandes
varones que, exemplo et verbo, reencauzaron la Iglesia olvidada de
los iniciales senderos:

La provedenza, che governa il mondo
con quel consiglio nel quale ogni aspetto
creato ¢ vinto pria che vada al fondo,

pero eh' andasse ver lo suo diletto
la sposa di colui ch'ad alte grida
disposo lei col sangue benedetto,

in sé sicura e anche a lui piu fida,
due principi ordino in suo favore,
che quinci e quindi le fosser per guida.

L'un fu tutto serafico in ardore;
l'altro per sapienza in terra fue
di cherubica luce uno splendore.
Par., XI, 28-39

La celebracién de Francisco de Asis y de Domingo de Guzman
surge entonces como necesaria, y el combate que los encontré unidos
se reverbera en la indistinta atribucion de los elogios:

De l'un diro, perd che d'amendue
si dice l'un pregiando, quale uom prende,
perch'ad un fine fuor l'opere sue.
Par., XI, 40-42.

Con la fineza de un antiguo caballero, el dominico Tomas elige
repasar los hechos del hijo de Bernardone, singular no por su amor
a Dios ni por el ejemplo de sus virtudes —que podrian encontrar
pares—, sino por su entrega a Madonna Poverta, la mujer "dispetta e
scura”

. .a cui, come a la morte,

la porta del piacer nessun diserra. . .,
Par., XI, 59-60

pero en quien ¢l descubriéo una surgente de paz tan deleitosa que
también otros, para gozarla, se rindieron a su servicio:

..."'l venerabile Bernardo
si scalzo prima, e dietro a tanta pace
corse e, correndo, li parve esser tardo.

O ignota ricchezza! oh ben ferace!
Scalzasi Egidio, scalzasi Silvestro,
dietro a lo sposo, si la sposa piace.
Par., XI, 79-84

Para corresponder a

.. .l'inflammata cortesia
di fra Tommaso ¢ 'l discreto latino. ..,
Par., XII, 143-144
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el franciscano Buenaventura acude a revivir los primeros tiempos de la
Orden dominicana y a referir los hechos de su Fundador,

. . .l'agricola che Cristo
elesse a l'orto suo per aiutarlo... ;
Par., XII, 71-72

y repitiendo casi el esquema del canto al Poverello, culmina la parabola
de esa vida con las memorias de su repetido triunfo sobre el error:

. .con dottrina e con volere insieme
con l'officio apostolico si mosse
quasi torrente ch'alta vena preme;

e ne li sterpi eretici Xx“ercosse
I'impeto suo, piu vivamente quivi
dove le resistenze eran piu grosse.
Par., XII, 97-102

Sin embargo, la leccidén de tan perfectos maestros se apagd pronto,
incluso entre quienes debian ser sus directos secuaces: Tomas mira
acongojado el rebafio que Domingo hubiera querido nutrir de la buena
hierba de su sabiduria, y que en cambio se dejd tentar por la codicia
y la vanidad:

.. .di nuova vivanda
¢ fatto ghiotto...;
Par., XI, 124-125

y también Buenaventura llora la defeccién franciscana, que esterilizd
las fatigas del santo umbro:

.. .l'orbita clie fe' la parte somma
di sua circunferenza, ¢ derelitta,
si ch'¢ la muffa dov'era la gromma.

La sua famiglia, che si mosse dritta
coi piedi a le sue orme, ¢ tanto volta,
che quel dinanzi a quel di retro gitta.
Par., XII, 112-117

Algunos permanecen, en verdad, fieles a la norma de sus pastores,
y aunque el numero mezquino podria ser nueva causa de tristeza:

Ben son di quelle che temono 'l danno,
. ..ma son si poche,
che le cappe fornisce poco panno.. .,
Par., XI, 130-132

la esperanza de Dante se afirma en ellas, con el augurio ansioso de
que su accidn renueve los frutos de la "mirabil vita”" de Francisco y
Domingo,

...al cui fare, al cui dire,

lo popol disviato si raccolse.
Par., XII, 44-45



Pero para que el mundo acierte su rumbo es menester otro valor
aun, distinto de las virtudes religiosas aunque convergente con ellas:
un valor netamente politico. Dante ya habia discurrido sobre él en
otras obras; pero en la Commeclia, asi como acudié a dechados para
pregonar la caridad y la ciencia cristianas, prefirid encarecer esa dote
mostrandola corporizada en un personaje historico. Este callado desig-
nio le hizo colocar a Salomén entre los espiritus sabios, y hacerlo re-
fulgir con una luz que nace no de una abnegacion tenaz o de un pa-
ciente acopio de doctrina, sino de su humildad en el momento en que
Dios lo invistié de la realeza: "Ahora T, Jahvé mi Sefior, has estable-
cido como rey a tu servidor en el lugar de mi padre David, y yo soy
muy joven, y no sé obrar como jefe... Concede a tu servidor un
corazén pleno de juicio para administrar a tu pueblo, para discernir
entre el bien y el mal..." (5).

La experiencia del poeta desterrado casi mendigo de corte en corté,
lo habia llevado a amargas conclusiones

. . .rispetto
ai regi, che son molti, e i buon son rari. . .,
Par., XIII, 107-108

y por eso suena espontineo el reclamo de Tomas a la reflexion del
peregrino:

pensa chi era, e la cagion che 'l mosse
quando fu detto "Chiedi", a dimandare. ..
Par., XIII, 92-93

Con un recurso no infrecuente en el poema —fingir una duda
secreta pero apremiante—, el Florentino otorga otra vez al Aquinense,
que lo ayuda a

d'un altro vero andaré alia radice. ..,
Par., XIV, 12

el papel protagénico de su canto. Urge al poeta demostrar que la pru-
dencia del gobernante supera cualquier otra forma del espiritu practico
porque es inspiracion y don inmediato de Dios: una tesis con la que
Dante contrasta la bula Unam Sanctam de Bonifacio VIII y se religa,
por sobre los Papas posteriores a Inocencio IV, al tradicional magisterio
de la Iglesia fijado por Gelasio I.

Por eso, el tono celebratorio de fray Tomas se muda en una cuida-
dosa explicacion del caracter de la sabiduria salomoénica a partir de
una idea tan vasta como la potencia del Creador y el modo con que
se refracta en cada una de sus criaturas:

(5)  Primer libro de los Reyes, cap. 2, w. 7-8.
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Cio che non more e cido che pud morire
non ¢ se non splendor di quella idea
che partorisce, amando, il nostro sire. . .
Par., XIII, 52-54
Asi, casi entre parafrasis de pasajes de la Summa Theologica, el
discurso procede con una deliberada adecuacidén a la forma espiritual
del filosofo beato: Dante renuncia a la poesia de los conceptos metafi-
sicos, a la fascinante amplitud de los universales, para acatar las exi-
gencias del proceso dialéctico y sujetar sus versos a la prolijidad de
las distinciones, a las sutiles cautelas exigidas para aferrar la verdad:
.. .questo ti sia sempre piombo a' piedi,
per farti mover lento, com'uom lasso,
e al si e al no che tu non vedi:
che quelli ¢ tra li stolti bene a basso
che sanza distinzione afferma e nega
cosi ne l'un come ne l'altro passo. . .
Par., XIII, 112-117

Desde el De Monarchia, al senalar la paz, la justicia, la libertad,
como objetivos supremos del gobernante, el Alighieri habia subrayado
la necesidad de que la prudencia politica lo alumbrase en el manejo
de los asuntos civiles —agibilia, quae politica prudentia regulantur (6).
Pero Dante sabe también que la paz ha muerto en las ciudades italia-
nas por las luchas de giielfos y gibelinos, prolongadores del secular
conflicto entre los poderes espiritual y temporal. Para contribuir al
cese de tantos males, su tratado denota, con los silogismos de un pro-
yecto escolastico, que la esencia de ambas potestades es diversa, y que
la autoridad imperial depende inmediatamente de Dios —imperialem
auctoritatem immediate dependere a culmine totius entis ostendero,
qui Deus est (7). Y en la Commedia transforma esos razonamientos en
un episodio vivido, que Santo Tomdas recuerda al poeta indicando un
paso preciso de la Escritura, cuya importancia capital para la salud de
los pueblos se hace evidente en la glosa:

Non ho parlato si, che tu non posse
ben veder eh' el fu re, che chiese senno
accio che re sufficiente fosse;

non per sapere il numero in che énno
li motor di qua su, o se necesse

con contingente mai necesse fenno;
non, si est dare primum motum esse,
o se del mezzo cerchio far si puote
triangol si eh' un retto non avesse.

Onde, se cio ch'io dissi a questo note,
regal prudenza ¢ quel vedere impari
in che lo strai di mia intenzion percuote.
Par., XIII, 94-105

*

o e

(6) Dante Afghieri, De Monarchia, 1ib. 1, 4, en Opere minori, a cura di Pietro
Fraticelli, Firenze, G. Barbera, 1873, p. 284.

(7) Dante Alighieri, De Monarchia, 1ib. 1li, 12, en Opere minori, ed. cit-,
p. 396.
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El mensaje de Dante es, ahora, completo; y no sélo la eminencia
de la cuarta esfera le ha conferido la mayor solemnidad, sino que ha
podido apoyarlo en la autoridad del maximo pensador de su siglo, del
mas riguroso dialéctico del medioevo. Un mensaje en que todos los
hombres y todo el hombre encuentran una respuesta cabal a sus pro-
blemas y a sus contiendas: un llamado a la paz, redescubierta como
valor supremo de la comunidad, y una invitacion a transitar de nuevo
los senderos marcados por altos modelos, para que los litigios se dilu-
yan en la generosidad de un animo conciliativo.

Pero los rectores de la sociedad no son los unicos a quienes se
dirige la admonicion: antes de reiniciar el salmo que glorifica

quell'uno e due e tre che sempre vive
e regna sempre in tre ¢ 'n due e 'n uno,
non circunscritto, e tutto circunscrive. .

o9

Par., XIV, 28-30

Santo Tomés se vuelve también a quienes, aun entre los minimos, se
erigen en jueces cefiudos de la conducta ajena y presumen conocer has-
ta lo que Dios oculta en la profundidad de sus designios:

Non sien le genti ancor troppo sicure
a giudicar, si come quei che stima
le biade in campo pria che sien mature. . .
Par., XIII, 130-132

La larga experiencia de Dante, su atento escrutar en los moviles
de las acciones humanas, pulsan en esta convocatoria de Tomas a una
reflexiva mesura, a una liberal indulgencia de las opiniones. Y como
un anticipo de la "mira nota" con que los beatos reanudaran su giro,
la voz del Aquinense construye, para el consejo, figuras de una gracia
soberana y simbolos de inolvidable sugestion:

eh' i' ho vedutto tutto il verno prima
lo prun mostrarsi rigido e feroce,
poscia portar la rosa in su la cima;

e legno vivi gia dritto e veloce
correr lo mar per tutto suo cammino,
perire al fine all'entrar della foce.. .
Par., XIII, 133-138

La multiforme leccion de Santo Tomds se cierra, asi, con acentos
de intimidad fraterna: de ahi que, si en los argumentos desenvueltos
con orden estrictamente causal se habia mostrado el filésofo cimero,
en su despedida prefiera que surja el autor de los himnos eucaristi-
cos, y que sus palabras finales vuelen con el vuelo potente de la
grande poesia.

ALMA  NOVELLA  MARANI
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El 30 de junio de 1968, al clausu-
rar Pablo VI "el Afio de la Fe", en-
tregd a la Iglesia una "Profesion d?
Fe" -el llamado Credo de Pablo VI-
Los motivos que) llevaron al Papa a
declarar "afio de la fe" al afio cen-
tenario del martirio da San Pedro
y San Pablo, asi como a redactar
este Credo con el que culminé dicho
acontecimiento eclesial, fueron no
solo los motivos permanentemente
validos de la importancia de la fa
para la vida cristiana, sino también
la consideracion de los especiales
peligros que hoy amenazan la fe.

El Credo no tiene propiamente va-
lor de definicion dogmatica pero "sin
embargo, repite sustancialmente, con
algunas explicaciones postuladas por
las condiciones espirituales de ésta
nuestra época, la féormula nicena: es
decir, la formula de la tradicién in-
mortal de la santa Iglesia de Dios"
(cf. Credo N? 3).

El Credo es una plena y rotunda
ratificacion de los caracteres esen-
ciales del cristianismo y de la Igle-
sia. Podemos resumir en tres notas
fundamentales el contenido de este
Credo: teocenirismo, o sea, centrali-
zacion de todo en Dios; escaiologis-
mo, es decir, orientaciéon fundamen-
tal hacia el mas alla del tiempo y
del espacio; sobrenaiuralidad, o sea,
afirmaciéon de que la esencia de la
mision de Jesucristo y de su Iglesia,
del contenido da nuestra Fe, de la
meta de nuestra Esperanza, del ob-
jeto de nuestro Amor, de los bienes
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que Jesucristo y la Iglesia nos apor-
tan aqui abajo y nos daran en el
mas alla, y de lo que podemos y de-
bemos ofrecer y aportar a los hom-
bres..., la esencia de todo eso es
sobrenatural (cf. Luis M. Etcheve-
rry Boneo, Anotaciones al Credo de
Pablo VI, Bs. As., pro manuscrito).

(Cuales son las causas en virtud
da las cuales a los hombres de hoy
se les hace mas dificil la virtud de'
la fe?

1) Por ser hijos de la aciual cul-
tura occidenial en un momento en
que predominan las ciencias expe-
rimentales y el discurso matemati-
co, a tal punto que el hombre mo-
derno dificilmente admite como cier-
to algo que no pueda ser probado
mediante experiencias propias de
esas ciencias o que no quede demos-
trado con certeza matematica. Los
contenidos de la fe no pueden, evi-
dentemente. ser medidos con ese ti-
po de certeza.

2) Por ser hijcs de una civilizacion
materialista, especialmente alérgica
a las realidades no materiales, mien-
tras que el mundo de las verdades
de la fe y los valores sobrenaturales
son de orden espiritual.

3) Por ser hijos de la Iglesia de
nuestro tiempo, que pasa, ella tam-
bién, la crisis mas graVe de su his-
toria (cf. Luis M. Etcheverry Boneo,
Retiro para universitarios, Bs. As.,
1966, pro manuscrito).

La crisis de la Iglesia es en buena
parte la crisis del mundo que se in-
troduce en su seno. Evidentemente,,
no podemos temer por la Iglesia mis-
ma, que tiene la promesa de Nuestro
Sefior, pero si por los hombres de
hoy. El Papa Pio IX, preocupado por
la ola de liberalismo de su tiempo,
decia: No me preocupa la barca sino
los tripulantes. Crisis de la Iglesia:
rebelion frente al poder magisterial,
rebelion frente al poder de régimen,.



rebelion frente al podetr sacramental,
triple rebelion que es el eco de la
rebelion contra Dios del hombre mo-
derno que comenzé en el Renaci-
miento y la Reforma, para pasar por
el Liberalismo y el Materialismo —
marxismo y freudismo— y culminar
en el Nihilismo (que es la rebelion
de la Nada contra todo, aun contra
la misma materia). Crisis de la Igle-
sia, que es, primariamente, crisis de
fe.

Y en esta encrucijada de la histo-
ria de la Iglesia aparece en 1968 el
Credo de Pablo VI, un resumen de
las principales verdades de la fe de
siempre con algunas explicrriones
postuladas por la mentalidad de
nuestra ¢época y la acentuacion de
algunos puntos que han sido espe-
cialmente negados o silenciados. Asi,
por ejemplo, como lo subraya 'e ilus-
tra el P. Pozo en su autorizado co-
mentario, el Credo insiste en deter-
minados dogmas que salen al paso
a diversos errores modernos como
son el rechazo de la existencia de
los angeles, la negacion de la virgi-
nidad de Maria, la concepcién de la
Misa como un mero banquete y la
negacion de su aspecto sacrificial, la
equiparacion del sacerdocio de los
fieles con el sacerdocio ministerial,
la negacion de la presencia eucaris-
tica fuera de la Misa, la identifica-
cion del progreso de la Iglesia con
el progreso temporal, y todas las for-
mas de secularismo.

Desde 1968 hasta nuestros dias han
pasado ocho afios, pocos en realidad
para que la situacion haya podido
variar sustancialmente. Vivimos un
mismo hoy y padecemos atn la mis-
ma crisis de la Iglesia. En la Argen-
tina, vemos providencialmente el co-
mienzo de la superacion y el resur-
gimiento. Pero esto no debe llevar-
nos a un error de apreciacion: basta
hojear las revistas teoldgicas euro-
peas o de actualidad para advertir
hasta qué punto la crisis en Europa
sigue en plena virulencia: sacerdotes
que en Italia han votado por el di-
vorcio; relativismo en cuanto a las
normas morales (cf. Documento so-
bre Etica sexual de la Sagrada Con-
gregacidon para la Doctrina de. la Fe,
Oss. Rom., 25 de enero de 1976); in-

tentos de sintetizar catolicismo 'y
marxismo (cf. Declaraciéon del Con-
sejo Permanente de la Conferencia
Episcopal Italiana: "no se puede ser
a la vez cristiano y marxista", Oss.
Rom., 25 de enero de 1976); etc. Por
eso, el Credo de Pablo VI sigue te-
niendo pleno valor para los hombres
cie la Iglesia de 1976, porquei la fe
que expresa es la fe unica y perma-
nente de la Iglesia y porque las cir-
cunstancias que motivaron su redac-
cién siguen estando vigentes.

En 1968 el P. Pozo publicaba la
primera edicion comentada del Cre-
do; en 1975, en su segunda edicion,
muestra como el mismo texto resul-
ta claramente definitorio de la Ver-
dad y delimitativo del error frente
a los ultimos gritos de los pseudo-
profetas y "falsos maestros" poste-
riores a la emanaciéon del Documen-
to (cf. Mysterium Ecclesiae: respec-
to de H. Kiing y su cuestionamiento
de la infalibilidad).

HERNAN H. QUIJANO
GUESALAGA

Seminarista de la Arquidio-
cesis de Parana, 4° Afio de
Teologia

PIERRE CHATEAU-JOBERT,

Manifiesto politico y social,
Rioplatense, Bs. Aires, 1975,
143 pgs.

La Guerra Revolucionaria, instru-
mento de combate del marxismo pa-
ra obtener el dominio del mundo, es
una guerra total. Uno de sus prin-
cipales aspectos lo constituye la gue-
rra psicolégica. Y ésta cuenta entre
sus armas mas efectivas las que lle-
van a convencer al enemigo de que
esta librando un combate sin senti-
do. "Es haciendo dudar al soldado
enemigo de lo bien fundado de su
causa (...) que uno pone de su par-
te todas las posibilidades de éxito",
escribe Mao Tse Tung a Ferhat Ab-
bas en 1960.
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El coronel Chateau-Jobert vivio
personalmente, en Indochina y Ar-
gelia, la experiencia de un Occiden-
te minado por el espiritu de aban-
dono y signada psicoldgicamente, por
la carencia de ideales y conviccio-
nes. Alli comprendié la necesidad de
exponer sistematicamente, al estilo
del Manifiesto Comunista, la doctri-
na que debe constituir la base y el
motivo del combate contrarrevolu-
cionario.

Seis anos de clandestinidad forza-
da le ofrecieron la ocasion de ilumi-
nar tedricamente lo que para ¢l era
experiencia vivida. Fruto de este tra-
bajo de estudio y de meditacion es
la obrita de imponderable valor que
tenemos a la vista en su traduccidn
castellana. La intencién del A. es
presentar, en forma eminentemente
practica, lo esencial de una doctrina.
La _denomina "Manifiesto", porque
esta redactada con "espiritu de com-
bate" y escrita para "definir la ba-
se de ese combate" fp. 20).

La obra contiene tres partes. En
fe primeira se expone una doctrina
politica y social que< ilumina la con-
cepcion del hombre, de la economia
y de la comunidad humana. En la
selgunda busca el A. los fundamen-
tos de esta doctrina en la Ley Na-
tural y en el Orden que de ella de-
riva, mostrando aqui cémo no sélo
los catodlicos, sino todos los hombres
de buena voluntad, pueden encontrar
en este plano las coincidencias fun-
damentales que les p'ermitan colabo-
rar en la edificacion de un verdade-
ro orden social. La tercera parte
proyecta ©1 conjunto mas alla del
orden meramente natural y partien-
do en busca de los fundamentos es-
pirituales, llega a demostrar que la
doctrina expuesta "se conforma to-
talmente con la de la Igle'sia" (p.
100).

En verdad, la vision conjunta de
la obra nos permite® recomendarla
como una excelente exposiciéon de la
Doctrina Social Catélica. Util por su
sencillez para aquéllos que la des-
conocen, sobre todo si carecen de
tiempo para investigaciones mas pro-
fundas. Pero 1til también para los
especialistas o profesores, tanto por

su claridad didactica como por su
excelente, caracter sintético. Por cier-
to que esta obra no tiene la ampli-
tud del "Catecismo Social" del Card.
Hoffner. Tampoco lo pretende el Au-
tor. Su obj'etivo —plenamente logra-
do—- es sedalar el ca'mino a todos
aquellos que, en estos tiempos de
oscuridad y confusiéon, no se conten-
tan con ser soleros espectadores sino
que estan dispuestos a enfrentar el
avance de la Revoluciéon mediante el
combate positivo por un Orden Na-
tural y Cristiano.

J. K.

JUAN LUIS GALLARDO, Los
Qmbuses de Falucho - El "fa-
luchazo", Baesa, Buenos Aires,
1974, 209 pgs.

La primera novela dei Gallardo
fua Frida (Emecé, Bs. As., 1972) don-
de, en aguda satira, una sucesion de
acidos cuadros pintaban la imagen:
de la Argentina como un pais en
proceso de disgregacion. Sin embar-
go, a lo largo de toda esa obra, sur-
gian centellas de esperanza para ilu-
minar reservas escondidas, 'en espe-
cial la luz arcangélica del joven Ga-
briel. La esperanza terminaba por
verificarse en las escenas finales de
Resurreccion, donde predominaban
las alegorias del Anuncio y el Res-
cate de la Patria moribunda.

En la misma linea, pero con ras-
gos de parabola, el A. nos regala
Los Ombuses de Falucho. Parabola
que se desarrolla en tres planos:

"El primer peldaiio obedece al
afan de prestar un testimonio sobre
personajes, costumbres y lugares que
conoci de cerca durante mi nifiez,
conservando por ellos un carifio pro-
fundo que 'me impulsa a evocarlos..
El segundo intenta demostrar el ex-
travio de ciertas posiciones actuales
y, para lograr ese objeto, he puesto
en funcionamiento dichas posturas
dentro del marco de un pueblo chi-
co, donde la pretension, de implan-
tar ideologias y técnicas detspiadadas
choca con la trama entrafnable que
conforman las naturales relaciones
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‘derivadas de la vecindad y el trato.
En cuanto al tercero, tiene caracter
de alegoria y tiende a Sefalar la ur-
gencia por levantar un ideal para
superar a su influjo mezquinas con-
tiendas de apetitos y envidias. El
ideal que aqui exalto no es —ya lo
sé— el mas alto de los ideales, pero
mi intencion excluye abundar en el
tema religioso y, segun creo, la ge-
nerosidad que implica el patriotis-
mo facilita acceder a verdades supe-
riores" (de la nota previa del A.).

En el "segundo peldafio" nos en-
contramos con un interesante perso-
naje, el estudiante de Bahia Blanca,
-que retorna al pueblo natal, carga-
do con la dinamita del materialismo
dialéctico, e intenta introducirla en
las grietas materiales que le ofre-
cen los resentimientos y contradic-
ciones propias de una sociedad pue-
blerina. Cuando la empresa insu-
rreccional parece alcanzar sus obje-
tivos en el estallido d'el "faluchazo",
-aparecen los Extrafios Visitantes,
Constructores de la Autopista Uni-
versal. El pueblo, dividido por el
odio, vuelve a encontrar la union de
sus corazones y de sus armas en la
defensa de un viejo ombu, simbolo
de Falucho y de la Argentina ("que
se cree arbol y es un yuyo", acota-
ria Castellani). Nuevamente la ale-
goria final se eleva en un "crescen-
do" de sacrificio, preiado de espe-
ranzas de resurreccion.

Pese a la advertencia del A., el
tema religioso encuentra una exce-
lente presentaciéon en las figuras
contrapuestas de los dos sacerdotes:
el joven teniente "concientizado" y
el viejo y solido cura catalan. En-
frentados tragicamente por la extra-
fla dialéctica, que hace de las suyas
también en la Iglesia, vuelven a
unirse en el momento supremo me-
diante la oracién. El anciano parro-
co con los brazos en cruz, su miste-
rioso sacrificio vicario, el despistado
curita Mauricio que vuelve a encon-
trar la fe cumpliendo, frente a la
muerte, su peligroso deber de sacer-
dote, seflalan el punto mas alto de
la alegoria, "donde se asume en una

dimension trascendente los mas no-
bles valores humanos del combate y
el sacrificio.

P. ALBERTO EZCURRA

CARLOS A. SACHERI, EIl Or-
den Natural, Publicaciones del
IPSA, Bs. As., 1975, 188 pgs.

No habra soluciéon alguna en el
campo politico, social y econdémico
emientras el hombre moderno no se
decida a renunciar a su soberbia ac-
titud de inventor de recetas y pana-
ceas, y acate con amor y confianza
el orden admirable que, puesto por
el Creador en la misma naturaleza
de las cosas, jamas puede ser impu-
nemente violentado, ignorado ni sos-
layado. Toda transgresion a este or-
den, toda violencia ejercida en su
contra, toda construccion humana
que no lo respete, conduciran inexo-
rablemente al fracaso, a la catastro-
fe. Esto lo sabian los antiguos, y los
griegos nos lo han dejado bellamen-
te plasmado en su tragedia. Inutil
serda buscar paz, armonia, plenitud,
justicia, al margen del Orden Natu-
ral. Seria edificar sobre la arena.

Sach'eri nos dejo en este trabajo,
recopilacion de una serie de articu-
los periodisticos, un instrumento pre-
cioso. La obra es una suerte de ma-
nual de Doctrina Social de la Igle-
sia, de gran claridad y enorme valor
didactico. A lo largo de cincuenta
breves capitulos, nos va exponiendo
sencilla y ordenadamente los proble-
mas mas controvertidos, al mismo
tiempo que nos indica las respuestas
que se adectian al orden natural y
cristiano y nos alerta sobre las fal-
sas soluciones de nuestro tiempo: la
liberal y la marxista.

El A. demuestra acabadamente cé-
mo ambas posiciones, aparentemente
antitéticas, parten de una 'misma ac-
titud: dar la espalda a la realidad
de las cosas. El liberalismo y el mar-
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txismo son ciegos frente al orden na-
tural, ese orden que, como dice
Mons. Tortolo en el prélogo, es "a
su modo... una maravillosa epifa-
nia". Orden Natural no destruido
sino, al contrario, transfigurado por
el Orden Sobrenatural. Orden al que
el hombre moderno, enfermo de
Idealismo, de Positivismo, de Utopis-
mo, se empefia en desconocer.

Sacheri va desplegando la doctri-
na ordenada y concisamente. Comien-
za precisando las relaciones entre la
Iglesia y el ambito social, refirién-
dose al Magisterio Pontificio y sus
alcances. Luego entra de lleno en el
tema del Orden Natural, para pasar
enseguida a exponer los principales
aspectos de su aplicacion concreta.
Asi tratara, entre otras cosas, de la
persona humana, la propiedad, el
trabajo, el salario, la empresa, el
sindicalismo, el orden profesional de
la economia, la moneda y el crédito,
etc., para concluir con los temas
que dicen relacion a la Sociedad Po-
litica. Frente a cuestiones de tal im-
portancia, quizas hubiera sido con-
veniente enriquecer o matizar el ana-
lisis de algunos puntos, labor que de
seguro Sacheri no hubiera desdefia-

do. Pero, de todos modos, lo fun-
damental esta inequivocamente ex-
puesto.

Una cuestion especialmente enfati-
zada es la de la imperiosa necesidad
de restaurar, vigorizar y d-namizar
las hoy relegadas y avasalladas so-
ciedades intermedias. Tanto el libera-
lismo como el marxismo dejan al in-
dividuo aislado frente al Estado, des-
truyendo las instancias naturales o
.inventando cuerpos artificiales, en-
gendros librescos que solo funcio-
nan en elucubraciones utdpicas. Esta
actitud demiurgica, soberbia, condu-
ce, mas tarde o mas temprano, al
abismo.

Huelga sefalar la fidelidad del A.
al Magisterio de la Iglesia, Magisterio
que no solo acaté sino que meditd
y sabored largamente. La obra nos
invita, nos urge a trabajar por la
restauracion del Orden. Tarea im-
proba porque, como bien puntualiza
Sacheri, "la vida social no puede ser
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'fabricada' a golpes de decretos mas
0o menos arbitrarios, ni siquiera para
'forzar' la pronta instauracion de un
orden mas sano" (p. 102). No se tra-
ta de una receta mas, sino de un
largo camino, jalonado de luchas y
sacrificios. Sacheri lo recorri¢ hasta
el fin. No es necesario extenderse
sobre esto. Baste repetir al prolo-
guista del libro: "Aqui estd la razéon
de su sangre martir".

JORGE N. FERRO

CARDENAL MINDSZENTY,
Memorias, Emecé, Buenos Ai-
res, 1975, 371 pgs.

"Procurad, Veoie.rables Herma-
nos, qu'e los fieles no se dejen en-
ganar. El comunismo es intrinseca-
mente perverso y no se puede ad-
mitir en ningun campo la colabora-
cién con ¢l de parte de los que quie-
ren salvar la civilizacion cristiana.
Y si algunos, inducidos en error, coo-
peran en la victoria del comunismo
en su pais, serian las primeras vic-
timas de su error, y cuanto mas las
regiones en qué el comunismo logre
penetrar se distingan por la antigiie-
dad y la grandeza de su civiliza-
cion cristiana, tanto mas desvasta-
dor se manifestara el odio de los
sin Dios" (Pio XI, Divini Redemp-
toris, n* 25).

Toda la vida del Card. Mindszen-
ty estuvo signada por las luchas que
debié librar contra los enemigos de
Dios, de la Iglesia, de su Patria, del

hombre. El principal de esos ene-
migos fue, sin duda, el comunismo.
Su tragica confrontacion con este

adversario es lo que lo llevd a re-
dactar sus "Memorias", ya que éstas
tienen por finalidad "advertir al
mundo el destino que puede, depa-
rarle el comunismo" y mostrar has-
ta qué punto "el comunismo ignora
la dignidad del hombre".

Efectivamente, a lo largo del li-
bro se pone de manifiesto, con he-
chos concretos, la inhumana fero-
cidad del comunismo, la astucia de-



moniaca con que obra este engen-
dro maligno de la mente humana.
El comunismo es, fue y serd intrin-
secamente perverso; para que deje
de serlo, debe dejar de ser comu-
nismo, o mejor: debe dejar de ser.
No hay que aceptar los engafios de
la propaganda pensando que el co-
munismo ruso se ha transformado y
que ya no constituye una amenaza
para las naciones y para la Iglesia,
como ingenuamente creyd en su mo-
mento el Obispo Janos Mike.

De la obra se desprende que, se-
gun ya lo sefialara Pio XI, la fuen-
te de todos los errores y la via li-
bre para la perversidad del comu-
nismo es su ateismo original, y su
negacion radical de toda espiritua-
lidad. El comunista 'es ej. soberbio
del salmo que "dice en su fatuidad:
'no atiende, no hay Dios'. Estos son
sus pensamientos" (Ps. 10,4).

"Memorias" del
s6lo ponen ante

Sin embargo, las
gran Cardenal no
nuestros ojos los errores tedricos
del comunismo —mas comunmente
conocidos— sino también sus horro-
res "de facto". Por ejemplo la im-
presionante actuacion de los solda-
dos rusos en Hungria, cuando la
"liberaron" de los ejércitos alema-
nes; lo mismo digamos de los mé-
todos empleados por los rusos eii
la campafa contra la ensefianza re-
ligiosa —y contra la Iglesia toda—,
de sus manejos en las luchas poli-
ticas, de sus procedimientos para
hacer "cantar" a los presos (como
en la tétrica prision dte' la Calle An-
drassy 60),] etc. Son hechos concre-
tos que revelan la insita maldad del
sistema comunista. Este libro cons-
tituye asi una requisitoria contra el
marxismo, basada no so6lo en teorias
sino también en hechos, lo cual, se-
gun el Cardenal Mindszenty, resul-
ta eficacisimo en las luchas apolo-
géticas e ideoldgicas (cf. p. 109).

De estos tiranicos hechos fueron
victimas casi todos los hungaros pa-
triotas y en particular el Card.
Mindszenty, a quien toc6 llevar so-
bre sus hombros una pesadisima
Cruz. En estas "Memorias" nos en-
treabre el teléon de su tragedia para

que, entreviendo la magnitud de su
dolor, volvamos nuestros ojos ha-
cia Hungria y su Iglesia.

El peregrinaje del Cardenal, que
fue un combate desde el principio
hasta el fin, ya ha llegado a su tér-
mino. En su transcurso encontrd
muchas veces indiferencia, olvido,
cuando no directamente aversidn. ..
Poquisimas personas —su madre, so-
bre todo— impidieron qute’ pudiera
repetir las palabras del salmo: "es-
peré que alguien se compadeciese
de mi, y no hubo nadie; alguien que
me consolara, y no lo hallé" (Ps. 69,
21). Su identificacién con la sole-
dad de la Pasion de Cristo fue casi
total.

Los diarios dijeron a su muerte
que con ¢l desaparecia un obstaculo
en la politica de acercamiento a los
comunistas; en realidad, lo que QON
¢l desapareci6 fue un adalid de la
fe de la Iglesia, un martir insobor-
nable de su causa. Luchdé el buen

combate, concluydé su carrera, con-
servd la fe. Esta en el cielo, no
lo dudamos. El comunismo, apa-

rentemente vencedor, sigue en teste
mundo, hasta que Dios quiera; en-
tonces se perderda —;y cuantos con
¢l? La Iglesia, aparentemente venci-
cida en su glorioso Cardenal, perdu-
ra y perdurard por los siglos de los
siglos. Y mientras persista en su ar-
duo peregrinar Cristo no permitira
que le falten martires, para mayor
gloria suya, confusion del demonio y
sus secuaces en la tierra, y salva-
cion de las almas.

CARLOS IBANEZ
Seminarista de la Didcesis
de Catamarca - ler. Afo

de Teologia

FLORENCIO
Principales
Pleamar,
171 pgs.

ARNAUDO,
tesis  inarxisias.
Buenos Aires, 1975,

realizar una
cosmovisiéon

"¢Es posible, acaso,
critica objetiva de la
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marxista-leninista?", se pregunta Ar-
naudo. "Tal vez no. Soélo veo una
manera de intentarlo: exponer orde-
nadamente las principales tesis mar-
xistas e ir cotejandolas con las afir-
maciones del pensamiento moderno
no marxistas. De su lectura y anali-
sis llegara el lector a una conclusion
indudable: Nadie pue'de, desapasio-
nadamente, estar en contra de todas
las tesis de Marx; ni nadie', si no ha
sometido su pensamiento a expresas
directivas partidarias, puede estar
de acuerdo con todas ellas".

El marxismo-leninismo es una cos-
movision, es decir, una doctrina que
estudia los distintos ‘'aspectos del
'mundo y procura determinar las
pautas de conducta del ser humano.
Abarca, por lo tanto, temas filoso6fi-
cos, sociales, econdémicos y politicos,
temas que el A. desarrolla en 70 te-
sis con sus correspondientes criticas.

Marx, discipulo de Feuerbach y se-
guidor de la escuela de Hegel, tomo
de uno el materialismo y del otro el
método dialéctico, integrando ambas
filosofias en un nuevo intento que
en modo alguno se ajusta a los mol-
des clasicos del pensamiento filoso-
fico: el materialismo dialéctico. Se
trata de una filosofia partidista, des-
tinada so6lo para la accidon, eficaz ele-
mento de acciéon revolucionaria (Te-
sis 1 a XXV).

En la parte destinada a explicar
los diversos elementos de la sociolo-
gia marxisia (Tesis XXVI a XL) el
A. afirma: "Marx encontré una de
las unidades de medida de la histo-
ria: el factor econéomico. Pero encan-
dilado por su propio acierto exagerd
el valor del mismo. Termind por pro-
clamarlo como el elemento determi-
nante del acontecer histérico. La in-
terpretacion econoémica de la Historia
es visiblemente insuficiente". Asi-
mismo defiende Arnaudo el valor de
la familia frente al estatismo mar-
xista: la familia es una institucidon
natural, originada y basada en el
matrimonio monogamico, cuyo fin
primordial es la procreaciéon y edu-
cacion de los hijos; auténoma frente
al Estado en razon de sus derechos
inalienables pero al que en algunos
aspectos esta sometida por causa del
bien comun.

Analiza luego el A. la economia
marxista (Tesis XLI a LVI). La eco-
nomia politica marxista no es una
ciencia, dice, sino una filosofia que
tiene dos objetivos basicos: la abo-
liciéon del capital como fuente de be-
neficio y la aboliciéon del dinero co-
mo fuente:r de poder. Para ello el
marxismo se basa en la teoria del
ralor de David Ricardo, en la teoria
le la plusvalia de Adam Smith y en
a teoria de los salarios de Fernan-
[o Lasalle. Arnaudo presenta estos
temas en cuatro capitulos y refuta
todo este sistema econdmico, dejan-
do bien en claro el valor de la pro-
piedad privada como baluarte de la
libertad, seguridad y dignidad de los
individuos.

El Estado, la revolucién socialista,
la sociedad comunista son los temas
que el A. analiza en la parte que
dedica a la politica marxista (Tesis
LVII a LXX). El marxismo no hu-
biese sobrevivido de no haber exis-
tido el leninismo. Lenin hizo algo
mucho mas trascendente que las dis-
quisiciones de Marx y Engels sobra
el Estado: encabezdé una revolucion
que conmoviéo al mundo y demostrd
que el socialismo podia ser algo mas
que una teoria. En esta seccion Ar-
naudo destaca la fuerza de la revo-
luciéon comunista y sefiala los erro-
res sobre los cuales ella funda su
desarrollo.

Muy interesante y didactico resul-
ta el apéndice que el A. presenta al
final de su libro con la lista de au-
tores que dicen referencia al marxis-
mo, cronolégicamente ordenados se-
gun sus obras principales y fechas
respectivas.

En los momentos actuales que vi-
vimos, nos parece importante dar a
conocer un libro tan formativo como
éste, que hace posible al lector una
vision general y pormenorizada de la
cosmovision marxista-leninista con
su critica correspondiente.

Nada mejor para finalizar que las
palabras del mismo A.: "El conflic-
to no se libra entre burgueses y pro-
letarios, izquierdas y derechas, colo-
nias y metrépolis, o nacionalistas e
internacionalistas, sino entre el Bien
y el Mal. Y el bien y el mal no res-
petan fronteras de clases, razas, na-
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ciones ni credos sino que coexisten
dentro del ser humano. Por eso es
que la verdadera revolucién es de
orden moral y debe librarse en el
corazéon de cada hombre".

REINALDO GODINO

Seminarista de la Arquididcesis
de Mendoza, Ser Ano de FPosofia

JOSE LUJAN, Concordancias
del Nuevo Testamento, Her-
der, Barcelona, 1975, 624 pgs.

La obra que tenemos delante es el
fruto de un impresionante! esfuerzo.
"Concordancias biblicas" no es otra
cosa que un indice alfabético de las
palabras contenidas en la Biblia, con
indicacion precisa (libro, capitulo y
versiculo) de los lugares en que apa-
recen empleadas. Aun cuando este
tomo reduce su inquisiciéon a los 27
libros que integran el Nuevo Testa-
mento, no por eso la labor ha deja-
do de ser ingente, y el fruto muy
logrado.

La utilidad de este tipo de "Con-
cordancias" es conocida por todos los
estudiosos de la Sagrada Escritura.
Pero también su publicacion reporta
conveniencias para los simples lec-
tores de la Sagrada Pagina ya que
gracias a estos indices podran loca-
lizar una sentencia, una frase o un
pasaje determinados, con sélo traer
a la memoria una de las palabras
de la cita en cuestion. Ademas el he-
cho de conocer todos los lugares que
tratan del concepto que se tiene de-
lante hace posible la investigacion
de un tema biblico determinado, exa-
minando los diferentes matices que
adornan a la palabra estudiada. Co-
mo estas Concordancias no se limi-
tan a indicar los nimeros de la cita
sino que incluyen las frases que con-
tienen la palabra buscada, del sim-
ple cotejo de esas frases agrupadas
se puede captar facilmente toda la
riqueza que se encierra tras la ino-
cencia del vocablo.

El A. dei este trabajo ha elegido
como texto base de su investigacién
la version ecuménica preparada bajo
la direccion del P. Serafin de Ause-
jo, y publicada por esta misma Edi-
torial en el afo 1969. Hubiéramos
preferido que se hubiese elegido una
version mas conocida entre nosotros.
Sin etaibargo la traduccién optada es
suficientemente fiel al original de
modo que ain a los que estamos ha-
bituados a otras versiones no nos se-
ra nada dificil el hallazgo de la pa-
labra que busquemos.

Estas Concordancias, quizas las pri-
meras que conoce nuestra literatura
espafiola, en sus casi 70.000 citas, in-
cluye todas y cada una de las pala-
bras de los libros que integran el
Nuevo Testamento, salvo algunas par-
ticulas y unos pocos vocablos (propo-
siciones y conjunciones) que, por su
empleo excesivamente reiterado, no
son utilizables como referencia en la
tarea de localizacidn.

No podemos menos que felicitar al
Autor y a la Editorial por el impro-
bo y excelente trabajo llevado a cabo
y que cubre un grave vacio de la
literatura biblica en lengua espaifiola.

A. S.

BERNARD BASSET, Orar de
nuevo, Herder, Barcelona, 1975,
184 pgs.

En una época de "sequia de las
almas" no deja de ser reconfortante
la lectura de esta obra del P. Basset
en la que junto con una singular pe-
netracion psicolégica campea el mas
fino y britdnico sentido del humor.
El A. es parroco en una de las islas
Scilly, junto a la costa de Cornua-
lles, y dedica alli gran parte de su
tiempo a escribir, leer y meditar. Es
un gusto ver con cuanta comodidad
se mueve entre los autores clasicos
y tradicionales. Pareciera que perte-
neciesen a su familia (jacaso no es
asi?), son sus abuelos en la fe. Y
ello sin descartar el recurso a auto-
res contemporaneos, incluso no ca-
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tolicos pero que segun el mas puro
modelo tomista son leidos a la luz
de la fe y de la doctrina de la Igle-
sia. Porque toda verdad es de la
Iglesia. Y asi desfilan por sus pagi-
nas, sin el menor prurito de aparato
critico, S. Agustin, S. Ignacio, el P.
de Caussade, Douglas Hyde, William
James, To'mas de Kempis, C. S. Le-
wis, Marco Aurelio, Tomas Moro, A.
Poulain, S. Teresa, Simone Weil,
Radhakrishnan, Clifton Wolters, y
muchos mas.

Aun cuando el A. descendera a de-
talles muy concretos, sin embargo
nunca parece olvidar que "en la ora-
cion la unica referencia segura es el
Dios viviente" (p. 22). A su parecer
la Iglesia ha descuidado un tanto la
invitaciéon a las cumbres en esta ma-
teria, de modo que no pocos cristia-
nos han acabado por preferir el vue-
lo de la gallina al vuelo del aguila.

La clasica definiciéon de la oracién
"orar es elevar nuestra mente y
nuestro corazdén a Dios") le ofrece al
A. una veta de penetraciéon. La ora-
cion implica una aptitud de pensar,
una capacidad de amar, y por sobre
todo la presencia de Dios, el miste-
rio inefable (cf. p. 24).

Agudamente observa que en los
ultimos afios se ha podido advertir
una tendencia hacia la informalidad
e inobservancia de las reglas clasicas
de oracion. Se habla en contra de la
oracion de la mafnana y de la noche
como si se tratara de formas burgue-
sas e hipocritas. El argumento se de-
senvuelve poco mas o menos asi: ta-
les formalidades reducen nuestra re-
ligion a "determinados momentos"
cuando en realidad deberiamos estar
viviendo nuestra fe todos los instan-
tes del dia. En consecuencia, advier-
te el A. que hoy, tras la renuncia a
la oracion personal, se produce un
vuelco hacia la comunidad y el com-
promiso, las discusiones en grupo, el
canto comunitario; y en cuanto a la
oracion vocal el afan se pone en la
espontaneidad; ya no existe el silen-
cio. La tentacion de abandonar la
oracion personal es cosa diabolica.
Transcribamos a este respecto un
hermoso parrafo de C. S. Lewis en
sus "Screwtape Letters" (que el A.
incluye en las pp. 33-34); alli apa-
rece un demonio viejo que invita a
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su luciferino colega mas joven a
sembrar esa tentacion: "La mejor
solucion es, alli donde sea posible,
mantener al paciente” alejado de, to-
da intencidon seria de hacer oracion.
Cuando el paciente sea un adulto,
recientemente convertido de nuevo
al partido del enemigo, como ha ocu-

rrido con tu hombre, lo mejor es
animarle que recuerde, o hacerle
creer que recuerda, las oraciones

tipo lorito de su niflez. Reaccionan-
do contra este recuerdo, tal vez pue-
das persuadirle para que se decida
a algo completamente, espontaneo,
interior, informal, sin reglamenta-
cion alguna; con lo que conseguiras
que se esfuerce en producir en si
mismo un estado devocional indefi-
nido en el cual toda concentracién
auténtica de la voluntad y de la
mente brillan por su ausencia...
Esa es exactamente la clase de ora-
cién que nosotros queremos; y pues-
to que lleva un parecido superficial
a la oraciéon de silencio practicada
por aquellos muy avanzados en el
servicio del enemigo, los pacientes
inteligentes y perezosos pueden ser
atrapados por ella durante mucho
tiempo. Por de pronto, pueden ser
persuadidos de que la posiciéon cor-
poral es indiferente para sus ora-
ciones, porque ellos olvidan cons-
tantemente, lo que tu has de recor-
dar siempre, que son animales vy
que aquello que ejecutan sus cuer-
pos esta afectando a sus almas".
Asi habla Satan, disfrazado de an-
gel de luz.

Varias son las objeciones
les contra la oracion a las que el
A. sale al encuentro. "Vivimos en
una ¢época agitada, febril, no hay
tiempo para orar". Una jornada de
Cristo e—responde— estaba tan lle-
na como la nuestra y era mucho
mas agotadora, entregada como es-
taba a los enfermos, a los pobres, a
los pecadores, a la formacién de sus
apostoles, ademas de la incesante
confrontaciéon con sus adversarios.
También S. Pablo estaba muy ocu-
pado, siempre viajando, casi sin vida
privada. Las cartas de S. Ignacio de
Loyola ocupan hoy nueve mil pa-
ginas impresas. Y sin embargo nin-
guno de ellos se consider6é dispen-
sado de la oracidon individual.
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Otra objecion: "todo es oracion"

porque, como dice S. Teresa, "Dios
anda también entre los pucheros".
Una vez mas la "cola serpentina"
de Satands... La férmula "traba-

jar es orar" parece' ofrecernos una
excusa valida. Profesores, enferme-
ras, hasta sacerdotes y obispos estan
tan ocupados que no tienen tiempo
para hablar con Dios. El A. nos dice
que ¢l mismo aceptd esta teoria. Pe-
ro ahora reconoce su error: "sé que
me equivoqué". La oraciéon es una
obligacion semejante a la necesidad
de comer. Puede uno permitirse al-
morzar mas temprano o mas tarde.
Podemos posponer nuestras comidas
pero no podemos vivir sin comer.
Ni siquiera las obras virtuosas su-
plen a la oraciéon. "Si sustituyera yo
mi oracién por otras obras buenas
podria realizar una vida cristiana
de gran utilidad y distincién, pero
nunca llegaria a santificarme, nun-
ca llegaria a ser santo" (pp. 38-39).
Ha habido santos incapaces de pre-
dicar, de enseflar; pero no existe un
solo santo que haya prescindido de
la oracion.

Tras refutar estas objeciones el
A. se remonta a la ensefianza del
mismo Cristo. "Cuando vayas a orar
entra en tu 'mas intimo aposento".
Es decir, entra en la soledad, en el
retiro. "Hay una gran diferencia en-
tre encontrarse solo y buscar la so-
ledad para uno mismo" (p. 47). La
soledad nos atemoriza porque pro-
voca una confrontacion: "Estoy de
acuerdo con Simone Weil en que el
mal y la culpa que hay en nosotros
hace que rehuyamos tal confronta-
cién; este mismo azoramiento fue
experimentado por Adan" (ib.). Se-
gun esta primera leccion de Jesus ja-
mas hipdcrita alguno se ha atrevido
a orar solo en su aposento privado.

La segunda leccion de Cristo: "Al
orar no charléis mucho". No que la
oracion deba prescindir de las pa-
labras. Pero lo que si hay que evi-
tar es la verborragia en la plegaria.
Mas aun, el progreso en la oracion
conduce normalmente a la llamada
"oracion de simplicidad", en la que
el afecto encendido suple a la ldogica
de los vocablos.

La tercera leccion del Sefor:
"Cuando querais orar decid asi: Pa-

dre nuestro...", con todo

lo que
esta oracion implica.

El A. ofrece luego algunos conse-
jos practicos. Destaca ante todo la
necesidad de disponerse para la
oracion, sintonizar el espiritu, lo-
grar un talante apropiado. Segun S.
Tomas la mis'ma existencia cotidia-
na puede llegar a convertirse en
una forma de preparacion: "la vida
activa nos dispone para la vida con-
templativa". Pero se requiere una
preparacion mas inmediata. Cuan-
do queremos hacer algo —afirma el
A.— nos disponemos para ello; has-
ta para dormir nos preparamos: nos
abstenemos de tomar café, damos
cuerda al despertador, cerramos la
puerta con llave, nos acostamos con
una postura determinada. También
para orar se requiere una introduc-
cién, que podra variar segun los
tiempos pero no por ello deja de ser
imprescindible. El A. sugiere luego
la conveniencia de la lectura espiri-
tual que ofrezca pabulo a la ora-
cion. Y ya 'mas inmediatament: en
ei umbral mismo de la oracion,
preguntarse lo de S. Ignacio: "A
donde voy y a qué". Se refiere lue-
go a la postura, al lugar, al ejer-
cicio de la presencia de Dios, al uso
de la imaginacion, etc.

Todo esto, sin embargo, es tan so-
lo una ayuda. No hay que reglamen-
tar demasiado la oracion privada.
No es ésta como la oracidn liturgi-
ca donde la Iglesia me dice qué pa-
labras clebo usar, qué gestos he de
hacer, la vestimenta que debo po-
nerme, qué dones deberé ofrecer.
"Una vez que yo haya cerrado la
puerta y est¢é orando en privado,
nadie tiene autoridad para decirme
lo que tengo que hacer. Ningun
papa u obispo, padre o guru, confe-
sor o superior, liturgista o escritor
espiritual es capaz de instruirme so-
bre como debo acercarme a mi
Dios" (p. 98).

Justo es el A. cuando subraya la
necesidad de dejar bien en claro el
fin de la oracion. Que no es otro
que el mismo Dios. Con frecuencia
esto se ignora o se pasa por alto.
No son pocos los que oran para
beneficiarse a si mismos, o para li-
berarse de sus preocupaciones, o0
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para relajarse al estilo yoga. "El fin
de la oraciéon tiene que ser Dios
mismo y solo Dios" (p. 144). De don-
de la notable afirmaciéon del A.: todo
debe desembocar en la adoracion.
No que la oracion excluya la peti-
cion o la accion de gracias: "S.
Agustin indica que el acto de ado-
racion de un pecador es un acto de
contricciéon; uno puede decir igual-
mente que una oracion de accién de
gracias es el acto de adoracidn
de un hombre agradecido" (ib.). La
oracion de peticion es perfectamen-
te legitima. Si la oracién crea una
cierta "amistad" es propio de los
amigos manifestarse qué es impor-
tante para cada uno de ellos. Toda
amistad supone ese estilo de fran-
queza. Pero el escollo que tiene la
oracion de peticion es que se con-
vierta en un fin en si y no culmine
en adoracion (aceptando plenamen-
te la voluntad de Dios); si el que
ora se centra en si mismo omite la
adoracion. Algo semejante sucede
con la intercesion y la acciéon de gra-
cias. Todo debe culminar en adora-
cién. "La oracion, como la musica,

puede cambiar en cada momento;
ahora es profunda, ahora es agil,
pero el tema es el mismo" (p. 145).

"La capacidad de asombrarse es la
base de la adoracion" (Carlyle).

La oraciéon, cualquiera sea su for-
ma, camina hacia la adoraciéon per-
petua del cielo, hacia el cara a ca-
ra. "La oracién es una realidad sin
fin envuelta en ecternidad. No se
trata de ciencia exacta que admitie-
ra computadoras y fabuladores, se
trata de una forma sutil de arte. La
oraciéon es una realidad afin a la
musica y es con ella con la que me-
jor puede ser cotejada, llena de sor-
presas enriquecedoras y capaz de un
reaprovisionamiento comparable a la
alcuza de la viuda" (pp. 140-141).

B. Basset es un autor tonificante,
de la escuela de Chesterton. Al aca-
bar la lectura de estas paginas brota
del corazén la apremiante necesidad
de "orar de nuevo" y se hace propia
la expresion del evangelio: "Sefor,
enséfianos a orar".

P. ALFREDO SAENZ S. J..

de redaccién el volumen |
cacion aperiédica del

tina como en el exterior.

desea muchos afos de vida.

PATRISTICA ET MEDIAEVALIA

Ya a punto de aparecer esta entrega
de "Patristica et Mediaevalia", publi-
Centro de Estudios de Filosofia Medieval
que, bajo la direccion de la Dra. Maria Mercedes Bergada, reune
trabajos de investigacion, textos e informacion sobre los estudios
en el campo de la filosofia patristica y medieval.

Los trabajos que integran esta primera entrega se polarizan
en torno a los dos temas aludidos en el titulo de la publicacién:
la patristica estda presente en dos excelentes estudios sobre S.
Gregorio de Nyssa y uno sobre S. Agustin, la época del esplen-
dor medieval esta representada en un denso articulo sobre Siger
de Brabante y un texto critico y notas de John Peckhman.
secciones complementarias estan constituidas por un util
de Revistas, que cuenta con algo mas de 60 publicaciones espe-
cializadas, y una seccion de "Crénicas" donde se resefia
vidad actual en torno a los temas especificos tanto en la Argen-

MIKAEL saluda con todo afecto a este

llega a nuestra mesa

Dos
Fichero

la acti-

joven colega y le
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