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Prologo

Agradezco profundamente a Fr. Dr. Anibal E. Fosbery O. P., Fun-
dador y Presidente de la Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomas
de Aquino (FASTA), que tiene como uno de sus objetivos pastorales
la Evangelizacién de la Cultura, de poder presentar esta sintesis
sobre el desarrollo histérico-doctrinal de la Cultura Catdlica, desde
los comienzos de la Iglesia hasta nuestros dias. En efecto, como lo
he seflalado en mi libro Iglesia y Culturas (México, 1988), siguiendo
la huella del Santo Padre, fundador del Pontificio Consejo para la
Cultura, que desde su origen me ha confiado guiar: “El vinculo
fundamental del Evangelio, esto es, del mensaje de Cristo y de la
Iglesia, con el hombre en su humanidad misma, es creador de cul-
tura en su fundamento mas profundo”.

Es por tanto muy importante, y casi necesario, para realizar el
compromiso de Evangelizacién en el umbral del tercer milenio,
desarrollar los presupuestos fundantes de la Cultura Catélica, y la
relacion de la Cultura Catoélica con la modernidad.

Romano Guardini decia: “La mayor posibilidad de verdad se
encuentra precisamente donde esta la mayor posibilidad de amor”.
La historia de la Cultura Catolica es fuente abundante de experien-
cias y compromisos en favor del Amor y la Verdad. El acerbo de la
Iglesia es siempre un faro de referencia en el apasionante y verti-
ginoso mundo de las novedades, donde se encarna la cultura ca-
tolica. No sin razon hoy por hoy el acercamiento a la misma es un
desafio y una aventura, es una urgencia y una esperanza. Fr. Dr.
Anibal E. Fosbery O. P. ha puesto, en la mira de su quehacer, la
incursion en este campo con la propuesta de su obra: La Cultura
Catolica.
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“El proceso de encuentro y confrontacion con las culturas es
una experiencia que la Iglesia ha vivido desde los comienzos de la
predicacion del Evangelio” (Fides et Ratio, n. 70). Es gracias al
parroco, al monje o al sacerdote, y en la Iglesia, que el campesino
y el artesano —tanto como el noble- descubrieron el pensamiento,
la poesia, la muUsica, la pintura, la escultura, la arquitectura, en
virtud de que los establecimientos religiosos supieron perseverar
mejor que los laicos, la parte iniciatica de la Educacion. Esta obra
nos acerca a los hechos que la historia vigila.

La Cultura Cat6lica se genera, acompafia y crece con la historia
de la Iglesia. La historia de la Iglesia es la historia de los Apostoles
saliendo a predicar por todo el mundo, es la historia de la accion
del Espiritu Santo colaborando con ellos; es la historia de los signos
y sefiales de Dios confirmando los hechos que se iban sucediendo
(Mc 16, 20). Con método historico progresivo, de estilo erudito, den-
so, cuidadoso de los detalles, nos permite paso a paso ir descubrien-
do, aunque de manera fugaz, los rostros del pensamiento y la esen-
cia de su aporte a la Cultura, a la Iglesia y a la humanidad.

Hoy mas que nunca la probleméatica de la cultura en la época
contemporanea viene a ser punto de convergencia para orientar
el siglo futuro. La contracultura de la muerte surge del secularismo
moderno y se inserta en los modelos de sociedades laicas que se
proponen con eufemismos ligeros, pasajeros e inconsistentes. Mu-
chas son las sombras que oscurecen y acompafan el sentido y el
destino del hombre fruto del secularismo. Hoy el neopaganismo ha
encerrado al hombre en si mismo y quieren encontrar en el, en su
razon o subjetividad, una distancia con la naturaleza que sélo es
posible percibir desde Dios.

A la contracultura de la muerte hay que contraatacar con la
cultura de la vida. Como atalayas de la verdad, en el presente traba-
jo aparecen precisos y oportunos, hombres de ciencia y santidad
como los Santos Padres y los doctores de la Iglesia, incluyendo la
prodiga y plural riqueza de filosofos y tedlogos catdlicos, todos ellos
imbuidos y radiantes de esperanza cristiana. Con el magisterio or-
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dinario de los Sumos Pontifices y de los Concilios, especial atencion
merece el Concilio Vaticano Il y el estupendo y rico magisterio del
Papa Juan Pablo II.

Esta obra es un intento por mostrar como se fue histérica y doc-
trinalmente configurando la Cultura Catdlica. Se inicia con la Re-
velacion y un proceso de inculturacion que permitio el paso de la
antiquitas pagana a la antiquitas cristiana y que, con Santo Tomas,
llega @ madurar. Después el autor sefiala como la cultura catolica
se va desintegrando en la modernidad, a partir de los procesos de
secularizacion profanay religiosa. Con claridad y sin falso triunfa-
lismo, muestra cual fue la actitud de la Iglesia frente a los modelos
de sociedades laicas, en especial dentro del magisterio de los Sumos
Pontifices. No pasa inadvertida la cuidadosa atencién que dedica
al Papa Juan XXIlIl, al Concilio Ecuménico Vaticano Il y al magiste-
rio profético de Pablo VI, quien buscé la renovacién de la Iglesia
sin apartarse de la fidelidad, buscando dialogar evangelizando y
evangelizar dialogando. Pero sin duda el platillo fuerte en esta obra
es Juan Pablo II, quien abre el didlogo con la modernidad en clave
cultural. Desde esta perspectiva, este hijo de Santo Domingo, vislum-
bra la Iglesia en el umbral del tercer milenio.

Juan Pablo Il entiende, con profética clarividencia, que se hacen
necesarios los temas fundamentales para poder avanzar desde la
cultura catdlica hacia la inculturacion de la modernidad: El tema
de los fundamentos de la moralidad catélica, el tema del valor e
inviolabilidad de la vida humana y el tema del apetito de verdad
que proclama la relacion de fe y razén, forman el tripode con que
el Papa enfrenta a la contracultura y, al mismo tiempo, va a mos-
trar el orden natural y el sobrenatural, la fe y la razén, “las dos
alas con las cuales el espiritu humano se eleva hacia la contempla-
cion de la verdad” (Fides et Ratio, n.1) a partir de un proceso de
inculturacion.

La inculturacion, para que sea auténtica, se enmarca en dos
principios: La fidelidad absoluta al Evangelio y la comunion con
la Iglesia Universal. La evangelizacién inculturada tiene presente
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las aportaciones positivas recibidas a través de los siglos, gracias al
contacto del Evangelio con las diversas culturas y la necesidad de
purificar las alteraciones al Evangelio que a veces se verifican. Por
eso la cultura misma debe ser: “purificada, elevada, perfeccio-nada”
(Redemptoris Missio, n. 54) a la luz del Misterio Pascual: “frente
al desafio que significa la crisis cultural actual es necesario
inculturar el Evangelio a la luz de los tres grandes misterios de la
salvacion: Navidad, camino de encarnacién; Pascua, conduccién
a traveés del sufrimiento a la purificacion; Pentecostés: comprension
en cada cultura de las maravillas de Dios. Este proceso reconoce
los auténticos valores de cada cultura, incorpora los valores cris-
tianos ausentes en dicha cultura y corrige sus errores evitando sin-
cretismos” (Santo Domingo, n. 230).

La presente obra de Fr. Anibal E. Fosbery es el producto de una
experiencia iniciada poco después del Vaticano Il y que en la Fra-
ternidad de Agrupaciones Santo Tomas de Aquino (FASTA) ha en-
contrado el lugar apropiado para salir a la luz. No es s6lo el produc-
to de la reflexion, sino de la vida iluminada desde la Palabra de
Dios y confrontada con la mas sana doctrina de la Iglesia. Es un
recurso de actualidad, en especial para Laicos y Sacerdotes, en la
tarea joven de tocar veinte siglos de Cultura Catdlica. Serd un nece-
sario y eficaz instrumento de sintesis histérico-doctrinal para cla-
rificar conceptos e imbuirse en el siempre nuevo mundo de las cul-
turas y su pluralidad.

Este trabajo es digno de particular estudio por la evidente rique-
za y actualidad que emergen de su lectura. Razon tenia el gran
humanista que me honro con su amistad, Jean Guitton, quien con
[Gcida y privilegiada reflexion demostré en todos los foros que la
Iglesia no se presenta con espiritu de contraposicién al mundo mo-
derno, sino con el amor de Jesus por este mundo. Fue el genio de
la unidad, que trataba de componer aquello que la cultura presenta
en contraposicion. Su ansia consistia en demostrar que Jesus no
era un problema insoluble para la razén, sino un misterio que se
convierte en manantial constante de luz.
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Abrigo la conviccion de que los lectores encontraran en sus pagi-
nas numerosas ideas constructivas y muchos motivos de reflexion.
“Solo el misterio pascual de Cristo, suprema manifestacién del Dios
infinito en la finitud de la historia, puede ser el punto de referencia
valido para toda la humanidad peregrina en busca de unidad y
paz verdaderas” (Ecclesia in America, n. 70). El arbol bueno se
conoce por sus frutos. Espero que esta obra produzca frutos abun-
dantes en aquellos que buscan, en medio de tantas bagatelas, el
verdadero oro que resplandece como la Verdad. El cual, surgiendo
del Evangelio, se encarna en las culturas.

“Afo de Dios Padre”
Vaticano, 4 de abril de 1999
Domingo de Resurreccion

PauL CARDENAL PouprarD

Presidente del Consejo
Pontificio para la Cultura






Estudio Preliminar

Hemos acudido a la solicitud del autor para esbozar los linea-
mientos esenciales de su obra. Aguardamos poder responder a
ese llamado, contribuyendo ante todo a facilitar al lector la com-
prensién de una tematica vasta, profunda y compleja a la vez.

Hemos de confesar, también, que estas paginas nacen de un
entrafable vinculo fraternal y filial nutrido por una afieja amistad,
acompafiando como seglar al fundador de F.AS.T.A. durante mas
de treinta afios.

El tema de la cultura ha ocupado la meditacion y el estudio de
notables figuras del pensamiento religioso, teoldgico, filosofico e
historico-sociolégico, sobre todo durante los siglos XIX y XX, dan-
do origen a un repertorio bibliografico de desigual relevancia. Quien
estd mas o menos familiarizado con ese &mbito del saber, al reco-
rrer estas paginas, se encontrara con la presencia de tal repertorio.

Pero eso, aunque muy valioso, constituye sélo un supuesto de
otra formalidad que late y se expresa, a veces abiertamente, a ve-
ces de forma velada e insinuante.

Su horizonte, en efecto, esta constituido por una dimension esen-
cialmente teologal y teoldgica que retne en un todo armonioso
las diversas facetas de una realidad ininterrumpidamente con-
templada. Itinerario unificante, sin embargo, precisamente por la
permanencia en su compleja urdimbre de una sustentacién filoso-
fica, teoldgica y teologal.
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Vale decir, el libro posee una definida naturaleza, la que siempre
ha estado presente en toda obra de sabiduria catélica. Por tal motivo
creemos que el autor ha decidido desde el comienzo sacrificar las
legitimas razones escolares y el aparato erudito en provecho de
una sabrosa intencionalidad sapiencial.

No es simple casualidad que el autor afirme en sus primeras
paginas, al tratar de la conformacion de las primeras comunidades
cristianas: “El punto de partida de la cultura catdlica sera, necesaria-
mente, la fe”. Se trata en efecto de una aseveracion teologal y
teolégica a un mismo tiempo.

Tampoco es casual que en los acordes finales del libro resuene
en todo su esplendor el rostro expectante de la conciencia esjat6-
logica, invitando a centrar la existencia cristiana en la esperanza
teologal. Por eso, y frente a toda tentacién historicista de huir ha-
cia el futuro utépico o hacia el pasado estético, es necesario “im-
plantar el misterio de Dios en la ciudad secular”.

El acontecer a través del cual se manifiesta la realidad de la
cultura catdlica no es otro que el de la historia de la Iglesia. El
modo del enfoque, exigido tal vez por la misma naturaleza de la
realidad examinada, lleva a que esta historia no se desenvuelva
de modo lineal, sino en el marco de lo que J. Lortz ha denominado
“ambito espiritual” .

La historia es misterio, y cuando se la desea mirar en conjunto,
la visidn es necesariamente teoldgica, ya que no hay, estrictamente
hablando, filosofia de la historia 2. La que asi puede denominarse,
desde el siglo XVIII en adelante, es una vision secularizada de la
teologia de la historia, propia del cristianismo.

El autor “juega” con los sucesos histéricos apoyado en ese tras-
fondo misterioso, que convierte a la historia en un modo de velada
revelacion del Reino en su decurso histérico. Apela a una suerte

! Lortz, Joseph, Historia de la Iglesia, Guadarrama, Madrid 1962.

Pieper, J., Sobre el fin de los tiempos, Rialp, Madrid 1955.

2
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de recurrencia mostrando los contrastes, las analogias y los cambios
de escenarios, épocas y personajes; de sus afinidades, diferencias
y peculiaridades. Asi, por ejemplo, procede a la comparacion de
Lutero con Arrio, por un lado, y con Erasmo, por otro. Este volver
sobre situaciones y personajes en un constante empefio recapitu-
latorio se orienta a mostrar la unidad de la cultura catélica, frente
a los avatares de su destino historico.

El tono recapitulatorio de la narracion y el modo reiterativo de
las grandes proposiciones doctrinales, manifiesta un recurso esti-
listico caracteristico de la sabiduria tradicional.

Hasta donde nos hemos compenetrado con la tematica central
de esta obra, estimamos que el autor usa el término de “cultura
catolica” con dos significados fundamentales. En un sentido estricto
resulta practicamente asimilable al de Iglesia catélica y su capacidad
para constituir un ambito de vida para sus miembros.

En sentido amplio, “cultura catélica” es el nucleo religioso de
una cultura, semejante a las diversas religiones que han cumplido
esa mision de ndcleo cultural. En el primer caso se trata de una
“proto-cultura catélica”; en el segundo, de aquella que el catolicis-
mo ha plasmado en la historia.

La primera acepcién aparece, entre tantos otros lugares, alli don-
de el autor dice: “Podemos afirmar, en principio, que el conjunto de
la doctrina de la fe, de la liturgia, de la moral y las realidades que, a
partir de alli, conforman la vida de los cristianos, constituyen la
cultura catolica” (p.96).

La segunda aparecera maés clara alli donde Fosbery procede a
acotar el o los procesos de inculturacion concretamente efectuados
por la Iglesia. Partiendo de los discursos de San Pablo en Listra y
Atenas, pasando por San Justino y Tertuliano, como actitudes con-
trapuestas, se llega a la coronacién de la patristica con San Agustin.
Entonces se ha producido la mutacién del universo pagano en un
universo cristiano. Queda claro, sin embargo, que existe una real
armonia entre helenismo y cristianismo. El primero como prepara-
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cion del segundo, tal cual lo testimonia Aurelio Prudencio, cuando
nos habla del caracter providencial del Imperio Romano como orbe
politico que facilita la propagacién del evangelio. En un con-texto
algo similar, nos dice Clemente de Alejandria que, asi como el
Sefor les dio Moisés a los judios, les don6 Platdon a los gentiles.

De todos modos, en la obra del conjunto de los padres perma-
necen dos objetivos inalterables: custodiar y defender el depésito
de la Revelacion, y refutar los errores precisando la inteligencia
de la fe mediante las filosofias més aptas.

Para precisar mas claramente adn la naturaleza de la incultura-
cion catélica, plasmada de modo siempre diverso y creativo en la
dialéctica del “dato” y los “datos”, el autor sefiala en pagina 136:
“El “dato” revelado, ademas, venia a dar plenitud a las tendencias
que vivian o subyacian en el mundo pagano”.

De nuevo se nos presenta lo que Fosbery considera como el
criterio o principio de inculturacion: “este proceso de inculturacion
no fue, simplemente, un proceso de adaptacion, sino que, ademas,
SUpuso una tarea de depuracion” (p.138). Lo que requiere una cierta
disposicion potencial, para dar nacimiento a la nueva expre-
sién“cultura catdlica”. En el lenguaje conceptual del autor, esto
equivale a una subordinacion de los “datos” al “dato” y nunca a la
inversa. Si el “dato” viene a rescatar a la creacion del peso de la
caducidad que brota del pecado, ;como hacer de lo caduco y lo
contingente un ambito, un medio propicio para tornar efectiva la
mision redentora del Verbo Encarnado? Esto es asi de modo ine-
quivoco, por lo menos en lo que hace a la que hemos denominado
la acepcion del término “cultura catdlica” en sentido estricto; es
decir, cuando Fosbery lo usa practicamente como sinénimo de “Igle-
sia”. O mejor aun, de Iglesia como “natural” proto-cultura catélica
que marcara siempre el rumbo de toda posibilidad cultural-histérica
inspirada en la fe catdlica como nucleo religioso constitutivo.

Las consideraciones efectuadas nos llevan a pensar con cuanto
cuidado debemos apelar al uso del término “neo-paganismo ac-
tual”, sin aclarar la distancia abismal que separa a éste del paganis-
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mo antiguo. Mientras este ultimo se situa en una honda actitud de
expectacion, de adviento, el llamado neo-paganismo, o mundo
neo-pagano, es hijo de la apostasia y constituye una expresion
acabada del secularismo como estadio final del proceso de secula-
rizacion. Asi lo deja entrever el discurso de S. S. Pablo VI del 18
de marzo de 1971 al Secretariado para los No Creyentes.

En este complejo entramado creemos que merece destacarse
el lugar asignado por el autor a San Agustin (capitulo VIII de la
primera parte).

Se trata de una teologia de la cultura, mas que de una filosofia.
Aungue no les falta su lugar propio a los fendmenos historicos
mas relevantes, la prosa del autor es de naturaleza filoséfico-teo-
l6gica.

En cuanto al libro, su materia y forma de reflexidn se despliegan
en el &mbito de una filosofia de la cultura o, para ser mas veraces,
de una teologia de la cultura. Y como en toda teologia de la cultura
catllica, no podia estar ausente en ella la presencia inabarcable
del “divino Agustin”.

En su natural tension esjatolégica, la cultura catdlica va desple-
gandose en el transcurso del tiempo como un gran misterio que
nos va mostrando los tesoros inagotables de esta inefable realidad
teandrica.

En ese ritmo multiforme de transformacién y transfiguracion se
destacan, por su luz particular, los grandes momentos doctrinales
gue forman los grandes goznes espirituales e intelectuales de esa
totalidad encaminada hacia la Parusia desde el impulso originado
en Pentecostés.

Es por eso que quienes han sido elegidos en los planes provi-
denciales de Dios para cumplir esa sublime misién re-capitulatoria,
se destacan dentro del conjunto de los protagonistas de la cultura
catélica y de la historia de la Iglesia.

Asi sucede con San Agustin, como ha sucedido al principio con
el Apéstol Pablo, y sucedera luego con el Doctor Angélico. Pilares



16 LA CuLTura CATOLICA

todos de la tradicidon que, junto a la Revelacion y al Magiste-rio,
configuran el marco del ser cat6lico y de la cultura que desde
este “ser” emerge.

A San Agustin le corresponde el honor, nada menos, que de
producir el transito de la “antiquitas pagana” a la “antiquitas chris-
tiana”. Bajo las designaciones genéricas de platonismo y neo-pla-
tonismo, no siendo un “escolar” en su lectura filoso6fica, su genio
religioso le ha permitido llegar con la intuicién hasta limites inima-
ginables. Su combate contra el maniqueismo ha dado como fruto
su doctrina de las dos ciudades y ha hecho, como lo destaca Marrou,
filosofia y teologia de la historia, de una vez para siempre, sin
que éste fuera el proposito formal de sus largos afios de contem-
placion.

Hay en él un “ethos de verdad” definitorio de su entera existen-
cia. Como destaca el P. Fosbery, “buscar apasionadamente la ver-
dad, estuviera donde estuviese” (p.156). Se halla en el doctor de
Hipona una “doble tensién cultural: hacia lo temporal y hacia lo
eterno, hacia la ciencia y hacia la contemplacion” (p.170). Precisa-
mente en el primado de la contemplacion se funda el ntcleo que
define a la tradicion catdlica frente al progresismo de todas las
épocas °.

También se pone de relieve el aporte agustiniano al tema de la
iluminacion, de la verdad y la luz, la verdad y el amor, asi como
el lugar principalisimo de su metafisica del orden y la participacion.
Encontramos en él al doctor por esencia de la doctrina de la gracia
y la Santisima Trinidad.

Fosbery, que es un agudo y fino conocedor del hiponiense, lo
aborda con un tono distinto al llevado a cabo en su brillante tesis
de doctorado en teologia. Utiliza con San Agustin el mismo estilo
que en el resto de su libro: deja de lado el rigor escolar y el refina-
miento erudito, en beneficio de un chispeante esplendor sapiencial.

3 Cf. Del Noce, A., “Attualita dell’ idea agostiniana di sapienza nella riscoperta

dei valori tradicionali”, in L’epoca della secolarizzazione, Giufre, Milano 1970, p.67.
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En sintesis, y parafraseando al autor, “en el universo espiritual
de San Agustin se expresa una cultura propia que sera la cultura
catélica”. Un poco mas adelante, la afirmacion tajante del intérpre-
te de su obra: “No es posible entender lo catdlico sin la trabazon
doctrinal del pensamiento agustiniano”. Y culmina afirmando: “ya
no sera posible inculturar sin encontrarse con San Agustin” (p.177).

El transito de la antigliedad cristiana a la cristiandad medieval
esta signada por una compleja constelacion de protagonistas que
nos obligan, y es lo que el autor hace, a dirigir constantemente la
mirada hacia atras y hacia adelante. Personalidades, sucesos, he-
chos religiosos y socio-politicos se entrecruzan en un acaecer his-
térico que se resiste a todo relato de caracter lineal. Forzosamente
hay que desplazarse en un &mbito de circulos, espirales y recurren-
cias para poder divisar la trama real de un universo nada uniforme.

A la caida del Imperio romano debemos considerarla “un verda-
dero cataclismo; y, mientras ese imperio se debilita y desmorona,
lo Unico que se mantiene vivo es la Iglesia”.

Esta es la época de los grandes doctores, obispos y pontifices
romanos de la evangelizacion. Es la época del monacato, tanto en
Oriente como en Occidente, donde sobresale la figura excepcio-
nal del padre del monaquismo occidental, San Benito de Nursia.
Con justicia lo reconoce el autor cuando le atribuye “la mas extraor-
dinaria obra de evangelizacion e inculturacion lograda por la Igle-
sia” (p.183).

Y esa figura singular en la que se congregan, en dificil armonia,
la hondura especulativa, el esplendor teologal, la sapiencia monas-
tica, la prudencia del pastor y la gracia particular de la catedra de
Pedro, sin perder jamas ninguno de tantos dones recibidos. El es
quien, frente al riesgo neopaganizante, favorecido por el cristia-
nismo arriano de los nuevos pueblos, recomienda a un mismo
tiempo “preservar doctrinas y costumbres del pueblo cristiano fren-
te al paganismo”, pero en un sentido analogo al que inspira el
concepto de ley en San Isidoro: “las costumbres populares pueden
ser conservadas siempre y cuando sean purificadas y cargadas de
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una significacion cristiana”. Estas observaciones de San Gregorio
Magno confirman el principio de inculturacién propio de la cultura
catllica, que sustenta el P. Fosbery: “s6lo se puede inculturar lo
inculturable”. Es decir, que se requiere una aptitud y disposicion
conveniente de los “datos” para recibir el balsamo transfigurante
del “dato”.

Frente a una desigual, compleja y tan rica manifestacion histérica
de la vida de la Iglesia, ;como pretender reducir su existencia y na-
turaleza a los cambiantes vaivenes de circunstanciales soplos ca-
rismaticos? En efecto, como lo destaca el autor: “No se trata, como
quieren algunos historiadores protestantes del siglo XIX, de una co-
munidad primitiva e indiferenciada viviendo bajo un régimen caris-
matico. Desde el comienzo mismo ya hay clérigos y laicos” (p.205).
De modo convergente con el analisis de Fosbery, el reconocido
tedlogo jesuita Jean Danielou ha sostenido: “Cristo constituyd en
primer lugar la estructura y después le dio el contenido... Asi la
jerarquia no sucedio a los carismas. Es original y tiene raiz en la
accién de Cristo mismo. Cristo fue fundador de la Iglesia” *.

Las paginas dedicadas a la relevancia de Santo Toméas de Aquino
en el contexto de la cultura catélica reflejan el talante dominicano
y tomista del P. Fosbery, estudioso fino y lector asiduo del Aquina-
te. Se dirige, sin rodeos ni meticulosidades eruditas, a sefalar los
aportes originales con los cuales ha enriquecido el patrimonio co-
mun de la cultura catdlica. En esto no hace sino adscribir a lo que
la tradicion perenne y el magisterio de la Iglesia han afirmado y
ratificado durante siglos.

La sutil armonia con la que Santo Tomas integra razon y fe, na-
turaleza y gracia, es la “sintesis doctrinal mas acabada de la cultura”
(p.226), puntualiza Fosbery con singular acierto, referido a dos

* El futuro de la religion, Euramérica, Madrid 1968, p.123. Posteriormente

ha precisado esta temética central de la naturaleza y vida de la Iglesia, con iniguala-
ble precisiéon y concision, el eminente tedlogo Hans Urs von Balthasar: “La obe-
diencia en la Iglesia”, en la obra colectiva Problemas de la Iglesia hoy (J. Ratzinger
y otros), B.A.C., Madrid 1975, pp.39-51.
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situaciones analogas: “No era suficiente, pues, insistir en Aristoteles
para contraponerlo a Platon. Se debia ir muchos mas lejos. Era nece-
sario asumir todas estas concepciones e integrarlas en un anico sis-
tema, a la luz de la Revelacion. Y esto es precisamente lo que hace
Santo Tomas... asumira los elementos aristotélicos manteniendo, sin
embargo, la ordenacién platénica” (p.236).

Siguiendo su método de confrontacién critica, el autor nos brin-
da una lista resumida de los graves errores filtrados en otros tantos
intentos equivocos de establecer la relacion del “dato” con los “da-
tos”. Ello nos da una idea de la magnitud del “problema que se le
presentaba a Santo Tomas”, ya que, “estaban en juego verdades
fundamentales sobre Dios y el hombre que comprometian la recta
interpretacion de la fe” (p.241). La mision del Aquinate se despliega
sobre todo en un escenario historico propio, la Universi-dad, que
abarca a la vez, como en otro momento el monasterio, lo cultual
y lo cultural. Es en ese &mbito donde se enfrenta con ensefianzas
erroneas, como las de Sigerio de Brabante acerca de la doble ver-
dad. Se pone de manifiesto “la trabazon doctrinal de su sistema, el
cual ajustara, hasta las Ultimas consecuencias, la conciliacion del
“orden natural” con la Revelacion” (p.247).

En esta constante reivindicacion del lugar de Santo Tomas, lle-
vada a cabo en forma continua por el Magisterio de la Iglesia, el
autor ha puesto de relieve la mision que al doctor Angélico le
atribuye S. S Pablo VI en su Carta al Maestro General de la Orden
de Predicadores, Vicente de Couesnongle, el 20 de noviembre de
1974. Citando y parafraseando este importantisimo documento pon-
tificio, el autor remarca que “el encuentro transfigurante de la reali-
dad del mundo y del hombre, con la Palabra y los contenidos del
Reino, sin mengua de la divinidad ni del orden natural, se constitu-
ye en la «caracteristica fundante de toda realidad humana que quie-
ra manifestarse como cultura catélicar” (p.253).

Por todas esas razones, de ahi en mas la cultura catdlica no
podréa prescindir de la comprension metafisica y teoldgica, con la
gue Santo Tomas ha enriquecido el patrimonio sapiencial de la
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Iglesia. El autor concluye estas reflexiones sefialando, a modo de
corolario, que “cada vez que el hombre haga cultura catélica tendra
que apelar a Santo Tomas”.

Siempre sustentado en los textos del Aquinate y en los del
Magisterio Pontificio, el autor sintetiza, con el vuelo limpido de su
prosa, los rasgos principales que caracterizan la obra del Angé-
lico y que han motivado que la Iglesia le atribuya una misién tan
noble y elevada.

Luego destaca cdmo se encuentran en Santo Tomas las tres
formas esenciales de la sabiduria, en el contexto de la tradicion
cristiana, y de las que el Santo Doctor se convierte en un testigo
sin par. Por ultimo, se alude a su aporte poético-teoldgico, conteni-
do en sus cinco himnos eucaristicos, en virtud de los cuales S. S.
Pio Xl lo proclama “Doctor Eucaristico” en Studiorum Ducem, el
26 de junio de 1923.

No podemos concluir estas consideraciones en torno al Angélico
Doctor sin advertir que guardan una relacién directa con la indole
canonica que le ha sido reconocida al P. Fosbery por S. S. Juan
Pablo I, en su condicion de fundador de F.A.S.T.A. Son meditacio-
nes que expresan en gran medida el carisma de F.A.S.T.A. en cuan-
to movimiento eclesial —Asociacion Internacional de Fieles de
Derecho Pontificio—, dedicada a la evangelizacién de la cultura y
la formacion de los jovenes.

Del capitulo XII al XVIII nos hallamos frente a un todo, donde
se trata de modo diversamente analitico, lo que en realidad son
un conjunto de notas que hacen a la peculiaridad y especificidad
de la cultura catolica. Conjeturamos que, para no perder los rasgos
que caracterizan la configuracion estilistica de esta obra, ha optado
por desarrollar los grandes temas en los siete capitulos de este
bloque tematico. Jamas se pierde la vivacidad de una prosa poética
de inspiracion filoséfica y teoldgico-teologal. Pero el ritmo es chis-
peante, las cuestiones son traidas a la escena en una suerte de
ritmo ciclico. Cada paso hacia adelante nos va llevando desde una
primera faz de examen fenoménico a un remate final que se aden-
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tra en las profundidades del misterio de Dios. Alli, hasta las cosas
mas sencillas del acontecer cotidiano alcanzan una ultima luz; en-
tonces si es posible hablar de un sentido de las cosas, el cual
siempre alude a algo que estd mas alla de ellas mismas y de su
aparicion inmediata.

La obra, si queremos ubicarla en un género determinado, tiene
todos los rasgos del ensayo, donde convergen la robustez doctrinal
y la intuicion genial de quien esta en todo momento “de oido
atento al ser de las cosas”.

“La cultura catélica expresa ese orden temporal del cual Cristo
es el centro” (p.269). ;Y qué es esa cultura catolica? “El resultado
final de esta restauracion de las cosas, haciéndolas participar de
la santidad del Verbo” (ibid). La sacramentalidad teologal y teolégica
de la cultura catélica arranca del “dato” originario y originante del
culto. Desde la unidn hipostatica, podemos captar por qué “el
mundo, entendido como la totalidad de lo creado por Dios, tendra
que ser transformado a imagen de Cristo” (p.272).

¢A qué apunta en su especificidad propia esa cultura? A buscar
la perfeccién, como toda cultura ®, pero en este caso desde el
punto de vista sobrenatural.

Sin duda que el autor presupone que tal perfeccion sobrenatural
asume eminentemente la natural y temporal que comporta toda
cultura, por el hecho de serlo.

Para expresar la especificidad de la cultura catdlica, el autor
acude a los conceptos de transformacion y transfiguracion. Estos
indican, al menos de modo inicial, la diferencia entre el actuar
cultural humano comun a todas las culturas y el obrar especifico
y propio en el marco de la cultura catdlica; o sea que, desde la
cultura catdlica, el hombre y el mundo se disponen para su transfi-
guracién final. En el encuentro “del «dato» revelado con los «datos»
de la naturaleza” se establece una distancia que le da a la cultura

> Cf. Calderon Bouchet, R., “La decadencia de la ciudad antigua”, en Boletin

de Estudios Politicos n° 11, edit. U.N.C., Mendoza 1961, pp.75-81.
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catolica su peculiar nota de trascendencia”; del mismo modo, “de
este nlcleo fundante religioso, la cultura catdlica recibe su nota de
unidad y universalidad” (pp.278). Por eso mismo los elementos contin-
gentes pueden experimentar modificaciones sin alterar sustancial-
mente la especificidad de la cultura catélica.

La cultura sigue, pues, un despliegue analogo al que permite dis-
tinguir, en la tradicion, entre nucleo esencial y ropaje histérico °.
Se trata de una originalidad fiel a los tres pilares que sostienen la
abigarrada arquitectura de la fe y la Iglesia Catolica: Sagrada Escri-
tura, Tradicion Perenne y Magisterio.

Basicamente, el rasgo definitorio del hombre perteneciente a
la cultura catdlica consiste en “dar prioridad a Dios sobre cualquier
otra realidad de su vida”.

Apoyado en textos escrituristicos, sobre todo del Nuevo Testa-
mento, el autor sefiala (pp.289-292) los rasgos propios del Dios
de la fe catdlica. Si recordamos que el nacleo esencial de la antro-
pologia cristiana estad dado por el caracter de imagen y semejanza
con Dios, expresado en la Revelacion, podemos legitimamente in-
ferir, a partir de su prototipo original, Cristo, cuales son los atribu-
tos caracteristicos del hombre cristiano. Por eso la imagen del hom-
bre cristiano hunde sus raices en el ambito de las “invisibilia Dei»”
y “a la comprension se llega por via del conocimiento simbdlico,
por medio del cual intentara alcanzar el fondo misterioso de las
cosas” (p.293).

No se podria llegar a comprender por qué el hombre es, al
mismo tiempo, sujeto y objeto de la cultura catdlica, sino a partir
del misterio de la Encarnacion, la Redencién y la gracia. En toda
cultura, y es un hecho verificable historicamente, el hombre reviste
ambas dimensiones, sujeto y objeto, en virtud de su naturaleza
espiritual y libre. Pero si nos ceflimos al ambito de lo catélico, alli

® Cf. Geiselmann, J. R., Sagrada Escritura y Tradicion, Herder, Barcelona

1968, y Pieper, J., “Riesgos y valores de la tradicion”, en Ethos n° 6/7, INFIP,
Buenos Aires 1978/79, pp.45-62.
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se cumple la célebre sentencia de Santo Tomas, que el autor hace
suya cuando dice: “La gracia no destruye ni absorbe a la naturaleza,
sino que la perfecciona. Por su parte, la naturaleza se subordina a
la gracia, la razon a la fe y el amor humano a la caridad” (p.298).
Es entonces cuando “el plan de Dios comienza a cumplirse. No se
trata de un hecho cultural, sino esencialmente religioso, y por eso
podré ser insertado en las diversas culturas”. Entonces nos pregunta-
mos ;jhasta donde?, ;con qué alcance? ;en qué estadio de su desarro-
llo debe encontrarse una cultura para recibir con mayor o menor
predisposiciéon y aptitud la manifestacion concreta del “dato” reli-
gioso del plan de Dios? Esto es, jhasta donde tal plan y tal “dato”
pueden desplegar su potencialidad inculturante en la materia “in
qua” sobre los “datos” en que han de inherir evangelizandola? La
respuesta, al menos inicial, se expresa cuando el autor sostiene
“pero a medida que el plan de Dios irradie en su entorno, él tam-
bién generara una cultura”.

El fruto peculiar de tal irradiacién se cumple por la accion de
la gracia santificante que informa las virtudes y es proyectada por
el cristiano en su mundo: “el cristiano podra operar desde este
nuacleo cultual-social como persona”.

Resulta asimismo original el aporte del autor dirigido a estable-
cer la relacion y la diferencia entre cultura y civilizacion, partiendo
de la doctrina tomista del bien comun. En este orden de considera-
ciones, nos parece también original la distincién entre sujeto pri-
mario y secundario de la cultura. “El primer analogado de la cultura
catélica es la persona humana” (p.308).

En lo tocante a la relacion entre persona y cultura catélica, Fos-
bery nos lleva por via de ahondamiento a considerar la raz6n mas
profunda del ser persona. Este si que es un “dato”. No hay persona
fuera de la Revelacion cristiana, para la cual el hombre es “imagen
del Dios invisible”.

Pero la modernidad se encargara de deformar a la persona tras
la apariencia de una reivindicacion.
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En el arco historico que va desde Descartes a Hegel y Nietzsche,
pasando por Kant, el supremo escolastico del racionalismo ateizan-
te moderno, se va desubstancializando progresivamente al hombre
como persona. No obstante haber existido, en estos tiempos, egre-
gios defensores del ser y el concepto genuino de persona, el decli-
ve inmanentista es manifiesto. Ya en estos ultimos residuos moder-
nos de la postmodernidad nos encontramos con que “la sociedad
de la informacion ha quedado sin persona”, incluidos los contra-
dictorios esfuerzos de cierto personalismo que no ha superado el
desfondamiento metafisico de la persona ’.

Por lo que hace al vinculo entre naturaleza y cultura catdlica,
siempre en el empefio de poner de relieve los aportes creativos
del autor, merece destacarse la referencia a San Agustin en su co-
mentario al Evangelio de San Juan, respecto al doble influjo de
Dios hacia la naturaleza. Es decir, tanto en su calidad de Creador
y Gobernador cuanto en la de Salvador y Redentor. En base a esa
s6lida trama doctrinal acota Fosbery: “El espiritu también comporta
razén de naturaleza. Dios es naturaleza”; por eso es que “el espiritu
tiene su propia inclinacién hacia aquello que representa su bien
mas elevado, aquel bien que es capaz de perfeccionarlo y acabarlo”
(p.340). Nos encontramos nada menos que ante el “gozne meta-
fisico” del encuentro entre el “dato” y los “datos”, de la persona
con la naturaleza”. En medio de una enunciacion tan simple esta
latente el reconocimiento de la persona como un don, como algo
que sin el “dato” de la fe nos seria imposible llegar a percibir. El
hecho de que seamos persona, y la razon y el sentido de serlo, es
un plus de gratuidad. También la posibilidad de saberlo, que siem-
pre conlleva a la sobreabundancia de la Palabra revelada.

Otro aporte esencial surge del postulado que, arraigado en la
sabiduria del Aquinate, le permite afirmar al autor: “el «esse» parti-

" En esta tematica estimamos decisivos los aportes efectuados por el dis-

tinguido filésofo espafiol de la escuela tomista de Barcelona, Profesor Eudaldo
Forment, en sus obras Ser y persona, E. U., Barcelona 1983, y Persona y modo
substancial, P.P.U, Barcelona 1983.
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cipado por Dios a la persona le hace capaz de devenir todas las
cosas”, lo que bajo otros codigos culturales habia sostenido en la
antigledad el Estagirita.

Otro tanto corresponde decir de la revalorizacién de las causas
segundas reconociendo en las criaturas, y cuanto mas en la per-
sona, una realidad y actividad propias. La participacion de la causa
primera une las causas segundas a su efecto, y a renglon seguido
el autor concluye: “Aqui reside la fundamentacion metafisica de la
cultura catolica” (p.342).

Finalmente, destaca el nexo intimo entre metafisica, naturaleza
e historia en el marco de la cultura catélica, sosteniendo conclusiva-
mente: “En esta naturaleza [la humana], segun el querer y el actuar
de Dios, se pueden integrar, como exigencia metafisica y don de
la Revelacion, la persona, la libertad, la historia y la gracia” (p.356).

Por el hecho de abarcar en un todo organico el conjunto de las
disposiciones del hombre, la cultura catélica se orienta hacia la
sabiduria. De este modo expresa la naturaleza racional y espiritual
del hombre, conforme a un orden que le es propio. Sobre este
“ordo rationis”, segln Santo Tomas, se ha expresado con su ha-
bitual claridad Josef Pieper, en su tratado sobre la templanza 8.

Por ser la sabiduria divina un hecho religioso, “los elementos
contingentes de la cultura... pueden ser asumidos y armonizados,
en un todo equilibrado, desde el hecho religioso de la salvacién”
(p.358). Por ese motivo la entera tradicion catdlica se siente in-
terpretada a si misma en la sentencia “sabio es, en verdad, s6lo
aquel que se salva”. Y esta relacion armoniosa entre los elementos
contingentes permite comprender por qué “la cultura catdlica es
formalmente ordenativa y, por eso mismo, sapiencial” (ibid).

En uno de esos pensamientos en que el autor se sintetiza a si
mismo, expresa lo que constituye el corazén del discurso filoséfico-
teoldgico y teologal: “La cultura catdlica no es efecto de una civiliza-

& Pieper, J., Las virtudes fundamentales, Rialp, Madrid 1976, pp.234-237.
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cion, sino de una sabiduria sobrenatural que, al hacerse presente
en el espiritu del hombre como don y gracia de revelacion, lo
proyecta sobre la naturaleza, a la cual podra transformar y transfi-
gurar, disponiéndole a su destino final de glorificacion” (p.370).

Para lo que constituye el motivo primordial de estas considera-
ciones que venimos efectuando, nos parece que lo substancial del
capitulo XVII se halla expuesto alli donde el autor plantea el com-
portamiento reciproco entre cultura catolica y acto de fe. Esta Gltima
se presenta: a) “como acontecimiento y obediencia a la Revelacion
de Dios, tal como la propone la Iglesia”; b) también es iluminacion
interior, participacion en la vida intima de Dios. Para entender la
cultura catoélica no podemos separar estos dos aspectos. “Si la fe
fuera solo asentimiento a la verdad revelada, ;como podria gene-
rarse una cultura?”.

En cuanto al capitulo final, entendemos que su significado fun-
damental consiste, en gran medida, en una suerte de sintesis reca-
pitulatoria de la mayor parte de los nlcleos doctrinales expuestos
en la primera parte del libro. Su titulo apunta a lo que hemos in-
terpretado como concepto de cultura catélica en sentido primigenio
y estricto.

En la segunda parte de su obra, el autor, siguiendo sus lineas
estilisticas y su método expositivo, nos traza un cuadro salpicado
de sustanciosos ingredientes histéricos donde se confrontan cultura
cat6lica y modernidad.

En realidad, la secularizaciébn como proceso se inicia a fines
del siglo XIlI'y comienzos del XIV. No debemos olvidar a dos fi-
guras paradigmaticas de tal comienzo: Marsilio de Padua, que prelu-
dia a Maquiavelo, y Guillermo de Ockham, que constituira el primer
soporte intelectual de las ideologias antirromanas y, por fin, del
propio protestantismo en su nacimiento.

Lo cierto es que, no obstante el reconocimiento de J. Wicleff y
J. Hus como dos representantes definidos del anti-papismo, sera
con Lutero y la Reforma que la dimension verdaderamente revolu-
cionaria de la reaccién contra Roma encontrara su genio y expre-



EsTubio PRELIMINAR 27

sion totalmente definidas y hasta casi definitivas. Lutero, como sefia-
la el autor, fue “un reformador, un revolucionario religioso conven-
cido de cumplir una mision divina” (p.408). La impronta de su Re-
forma “dejo a la cultura sin sustento religioso”.

Meditando en esta aseveracion final de Fosbery podemos llegar
a comprender cOmo en el protestantismo hay una suerte de natural
predisposicion anticultural y contracultural que se ira develando
en toda su potencialidad a lo largo de la historia, hasta el presente.
A partir de su emergencia historica y de sus principales premisas
doctrinales, se torna asimismo comprensible la creciente e ininte-
rrumpida mundanizacién de la sociedad occidental. Esta mundani-
zacion, y su oculta veta antirreligiosa, esta en el propio protestan-
tismo, mas alld de sus afanes de pietismo subjetivista. Porque ello
€S una consecuencia necesaria —que la historia, por otra parte, se
ha encargado de verificar— de la ruptura de toda posibilidad de
relacion entre la naturaleza y la gracia, entre la fe y la cultura °.

Tal como lo destaca el autor, “la reforma protestante se hace
esencialmente una religion de la accion, pero volcada hacia la vi-
da secular”. Esto se torna méas palpable atin en Calvino, que dentro
de la tipologia weberiana corresponde a una de las cuatro clases
de protestantismo ascético.

Pero no solo Calvino, sino que el protestantismo en su conjunto
estad en la base del ethos de la sociedad moderna como tal. De ahi
la vigencia de los formidables analisis de Max Weber, en su clasico
libro La ética protestante y el espiritu del capitalismo, al que el au-
tor menciona, no como una circunstancial referencia bibliografica
mas.

®  Para quien pudiese suponer exagerado hablar de una oculta veta antirre-

ligiosa del protestantismo, que examine el nexo intimo que une a Lutero con
Bonhdoffer, como tedlogo de la muerte de Dios, y su propuesta formal de un
cristianismo arreligioso, no por casualidad considerada por Ernst Bloch como la
teologia ideal para una sintesis entre el cristianismo y el marxismo. Ver el excelente
estudio de Cornelio Fabro: Drama del hombre y misterio de Dios, Rialp, Madrid
1977.
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La historia pone en claro el nexo entre espiritu burgués y espiri-
tu protestante. La burguesia, como realidad socio-cultural de Occi-
dente, encontrd en el protestantismo la justificacion religiosa que
le venia a su exacta medida *°.

El Renacimiento, sefiala Fosbery, facilité la “conversion hacia
la vida activa en una sociedad laica”. Junto al protestantismo y
otras fuerzas historicas, impulsaron la construccion de “la nueva
civilizacién de la Modernidad (...) Una civilizacion fundada en la
ideologia del progreso indefinido como una nueva utopia esjatolo-
gica del inmanentismo”. Tal como lo ha destacado Del Noce en
diversos escritos, todo el iluminismo racionalista y ateizante se ca-
racteriza, a lo largo de su curva de desarrollo, por sacrificar la eterni-
dad al futuro e inmolar las realidades concretas al idolo de la “His-
toria”. Ademas, en la elevacion de la politica a religiéon, hunden
sus raices todas las formas de totalitarismos que conocemos, in-
cluido el Nuevo Orden Mundial de la globalizacion.

Cuanto mas se consoliden las propuestas iluministas y neo-gnos-
ticas, tanto mas se tornan claros los intentos por reducir la religion
a filosofia, como se lo advierte en los maximos exponentes del
neoidealismo italiano, B. Croce y G. Gentile.

Son de tal magnitud los embates de la secularizacién, sobre todo
a partir del Renacimiento y la Reforma, que la Iglesia concentro
sus mejores energias en responder al nuevo contexto de creciente
racionalismo y laicismo.

Esta respuesta se manifestard en Trento, que marca un clima
de renovacion espiritual, de fortalecimiento disciplinar, de reafirma-
cion litargica y de cierto auge especulativo. Todo nos habla del
ambito dentro del cual se desarrolla el Concilio durante casi vein-
te afios. Tal era la proyeccion de esa atmésfera secularizante que,
como sefiala Fosbery, habia comenzado a afectar en diverso grado
y modo a la Iglesia misma (p.453-454).

10 Cf. Sambart, W., El burgués, Alianza, Madrid 1977.
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A partir de entonces es posible distinguir en el seno del catoli-
cismo “dos procesos simultdneos: uno de reaccién, que intenta
preservar la doctrina, la espiritualidad y las costumbres del clero y
del pueblo cristiano, en consonancia con las pautas del Concilio
de Trento... Otro, el de una Iglesia que quiere asomarse poco a po-
co a la modernidad y abrirse a sus requerimientos” (pp.459-460).

Junto a una gradual separacion de fe y saber, se ira desplazando
la primacia de la contemplacion en beneficio de la vida activa.

En el contexto tematico central de su obra creemos que el pro-
pio autor acude a una expresion de su cufio, cuando sintetizando
la intensién comun del viejo y el nuevo modernismo, de “acomo-
dar el catolicismo a los nuevos tiempos”, la califica como “un pro-
ceso de inculturacion invertido”.

De las propuestas modernistas de Loisy y Buonaiuti pasaremos
a enfrentarnos con la avalancha de las teologias de la seculariza-
cion, de la liberacion, la revolucion, teologia politica y teologia
de la muerte de Dios. Con su representante mas calificado, Dietrich
Bonhoffer, y su propuesta basica de un “cristianismo sin religion”,
dependiente de la distinciéon falaz entre el Cristo de la fe y el Je-
sls de la Historia ™.

El prestigioso tedlogo de Navarra, José Luis lllanes Maestre *,
en solido examen de la secularizacion, ha precisado cémo, en las
teologias asi agrupables, se reconocen dos matrices inequivocas:
la de Karl Barth, por una parte, y la de Jacques Maritain, por otra.

Como resultado de todo este trastocamiento religioso y cultural,
y con un influjo determinante de los movimientos y las ideas gnos-
ticas, se irdn constituyendo “los diversos modelos de sociedades

1 Esta falaz distincion-oposicién forma parte de la nueva sofistica de la teo-

logia secularizada y ha sido puesta de manifiesto con sigular sapiencia por Romano
Guardini, en el prélogo a su obra La realidad humana del Sefior, Guadarrama,
Madrid 1966, pp.15-25.

2 lllanes Maestre, J. L., Cristianismo, Historia, Mundo, EUNSA, Pamplona
1973.
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laicas de la Modernidad”. Los brillantes analisis de Eric Voegelin
han contribuido, como el autor lo sefiala, a esclarecer este proceso.

Merece sefialarse algo que Fosbery destaca y que no es muy
frecuente encontrarlo en la bibliografia afin. Nos referimos al sig-
no gnostico de los Estados Unidos, debido a la matriz puritana de
sus origenes. “Antes que acontezca la Revolucién francesa, los Es-
tados Unidos alcanzan su independencia: con ella los yankees co-
mienzan a llevar adelante un proyecto politico que, al mismo tiem-
po, expresa un designio gnostico” (p.473). Desde los precursores,
Washington y Adams, sin solucién de continuidad al siglo XX con
Wilson, luego Roosevelt y finalmente el binomio Reagan-Bush, el
fin es el mismo. La trama interior de este proyecto responde a un
“referente moral gnéstico que se distingue del sentido moral y re-
ligioso propio de la cultura catdlica” (p.477). Asi es también como
se explica el progresivo traspaso de la identificacion de Occidente
de Europa a los Estados Unidos.

No obstante, hay un espacio cultural que permanece ligado a
su origen hispano-catdlico, y es a lo que el autor denomina “cultura
catdlica criolla”, que se caracteriza por “afirmar la condicion del
hombre de un modo diferente al del secularismo progresista y an-
tropoldgico de la modernidad” (p.481).

Dentro de este vasto y complejo escenario contemporaneo sur-
gen “dos de las formas més aberrantes de sociedades laicas, como
son el nacional-socialismo y el marxismo-leninismo” (p.484); y en
forma mas atenuada, pero con similares ingredientes neo-gnésticos,
el fascismo italiano. Creemos que en esta atenuacién influy6 en
no poca medida el peso de las reservas de cultura catdlica, propias
de Italia. Sin embargo, no se puede dejar pasar por alto de qué
modo todos estos modelos van a ser llevados a su punto maximo
en el “despotismo suave” —expresién de Tocqueville- propio de
la democracia del bienestar o sociedad opulenta, que constituye
el marco social de la globalizacién y el nuevo orden mundial.

Todos esos modelos, como el autor lo sefiala, poseen notas
comunes: el secularismo que los origina, el gnosticismo que inspira
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sus esjatologias —todas ellas ligadas al milenarismo de Joaquin de
Fiore—, las formas politicas, su odio y persecucion a la Iglesia; y
una sola diferencia: “el modo distinto de interpretar y tratar de
encarnar sus esjatologias” (p.485).

En la actualidad llegamos a la instauracion de un Gnico modelo
de sociedad laica. Después de la caida del Tercer Reich y de la
tecno-burocracia soviética, como indica Fosbery, “la utopia se cum-
ple... Occidente se identifica con el modelo de sociedad laica ameri-
cana porque sélo los Estados Unidos cuentan con los tres poderes
necesarios para solventar un imperio: el poder politico, el poder
militar y el poder econémico” (p.493).

En medio de esta atmdsfera historica, desde poco antes de la
primera mitad del siglo pasado hasta el presente, diversos y con-
tinuos esfuerzos nacen del corazon de la Iglesia y de su esencia
misionera. Siempre la intencion ha estado dirigida a “salvar los ul-
timos restos del naufragio” (p.495).

La ensefianza constante de la Catedra de Pedro seguira arrojan-
do luz sobre todas las cuestiones que brotan del espiritu de la
modernidad, y que van agudizando el proceso de secularizacion
hasta rematar en el secularismo anticristiano y ateo de nuestros
dias, tan lacidamente percibido y denunciado por el Papa Pablo
VI. Es una ensefianza que se alimenta ante todo de las fuentes de
la Sagrada Escritura y de la Tradicion perenne.

Hoy como ayer, la Iglesia sigue poseyendo el “dato”, pero los
“datos”, por lo comun, estan abiertamente contrapuestos a la Re-
velacion y al pensar y al sentir de la Esposa del Verbo Encarnado.

Teniendo en cuenta que el término “cultura catdlica”, en su acep-
cion originaria, practicamente equivale al de Iglesia Catdlica, adver-
timos que ésta ha salido siempre al encuentro de los “datos”, fuesen
éstos de la indole que fuesen. Asi lo revelan las sabias, constantes
y oportunas ensefianzas del Magisterio Pontificio. Todas ellas mani-
fiestan la unidad y concatenacién organica de todos esos documentos.

Los afios en que empieza a asomarse gradualmente la perspec-
tiva de un nuevo orden mundial se corresponden, en gran parte,
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con los del pontificado de Pio XII. En relacion con el auge seculari-
zante y secularista cumplido al mismo tiempo en el terreno profano
y el religioso, merece especial reflexion el papel de su enciclica
Humani Generis, del 12 de agosto de 1950. Alli dice el Santo Pa-
dre: “vemos combatidos los principios mismos de la cultura cris-
tiana”, que a nuestro parecer es como decir los principios de la
cultura catolica.

En la Humani Generis, ubicada en la perspectiva total del avan-
ce modernista y secularista, se puntualizan los errores mas caracte-
risticos que enrarecen la atmdsfera espiritual e intelectual de la
época, generalmente ligados con el nuevo dogmatismo cientificista
del evolucionismo: “falso historicismo que lleva nuevamente al

relativismo teoldgico y dogmatico”, “irenismo de tedlogos y fil6so-
fos catdlicos”, “poligenismo y transformismo antropolégicos”, “ne-
gacion del caracter real de la transubstanciacion” y “cierto existen-

cialismo que rechaza las esencias inmutables de las cosas”.

El 23 de octubre de 1996, Juan Pablo Il, dirigiéndose a la Acade-
mia de Ciencias, reafirma la ensefianza de Pio XII: “el evolucionis-
mo no ha logrado configurar una verdadera teoria cientifica”.

Es en ese orden de reflexiones donde el autor vuelve a poner
de relieve la tesitura central de su libro al afirmar que “lo original
de la cultura catélica se muestra al conciliar lo inmutable del dogma
con lo cambiante de la vida”; es decir, la conjugacién armoniosa
del “dato” con los “datos”.

Para expresarnos en términos historico-politicos, nos encon-
tramos en el transito gradual de la Guerra Fria a la convergencia
que habréa de acelerar la Revolucién Cultural en direccién al proce-
so de globalizacion.

Para el logro de tales objetivos resultara substancial la instrumen-
tacion del lenguaje a través de los medios de comunicacion social,
dando origen a una jerga que diariamente se reitera, donde se
retnen las dos vertientes con sus dos voceros fundamentales: Brze-
zinsky y Gramsci. El primero es el que alaba al “marxismo abierto
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al mundo”, “con alma demaocratica”. El segundo busca ir mas alla
de Marx, a la conquista de una “nueva democracia” para una “nue-
va sociedad”. En otros términos, no se puede llegar a la hegemonia
politica sin haber logrado antes la hegemonia cultural.

En este horizonte, el enemigo aparece, segun las circunstancias
mejor lo indiquen, a veces absolutizado como “fascismo” y otros
como la dialéctica “izquierda versus derecha”. La primera encarna
el bien y la segunda el mal, siempre a tenor de los poderosos y
sus voceros de turno. Dialéctica directamente emparentada con el
llamado “compromiso histérico” y la “izquierda catélica”.

No obstante la continuidad y armonia en las ensefianzas del Ma-
gisterio Pontificio, es verdad que se observa una variante, tal como
el autor lo destaca, a modo de resumen, con el titulo del capitulo
XXVIII de su libro: “De la condenacion al dialogo con la modernidad”.

Se advierte un nuevo estilo, motivado por una fervorosa inquie-
tud, frente a un hombre y un mundo en franco proceso de desfonda-
miento metafisico y moral, y de desintegracion religiosa y cultural.

Después de Juan XXIII, que inaugura el Concilio, Pablo VI se
nos manifiesta como su mas lacido intérprete. Se reafirma la con-
cepcidn teoldgica y teocéntrica del universo, expresado de modo
palpable en la eclesiologia.

El didlogo con el mundo se desplazara en dos ambitos intima-
mente relacionados: el del “secularismo religioso”, por una parte,
y el del “secularismo profano”, por otro.

Movido por el proposito de un “dialogo” evangelizador, ;no
habra sido el Concilio tolerante en exceso? *%. Junto con el autor, a
quien parafraseamos el titulo de su capitulo XXIX, respondemos
gue no. Todas las exigencias de renovacion se han llevado adelante
bajo el peso de la fidelidad. ;Fidelidad a quién? Nos atrevemos a

3 Para una respuesta inicial a este interrogante, cfr. Delhaye, Ph., La concien-

cia del bien y del mal. Concilio, moral y metaconcilio, EUNSA, Pamplona 1990.
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afirmar, sin vacilaciones: a los tres pilares que sostienen el edificio
de la fe y de la Iglesia Catélica, y que son la Sagrada Escritura, la
Tradicion y el Magisterio.

Las lineas directrices para ese dialogo con el secularismo pro-
fano estan claramente trazadas en la Constitucién Pastoral Gau-
dium et Spes. Como advierte Fosbery: “se trata de percibir un nuevo
horizonte cultural en la humanidad, que lleva a purificar la cultura
catolica”. Hay que civilizar lo social, si; pero como lo hace habitual-
mente la Iglesia: “no civiliza para evangelizar sino que evangeliza
para civilizar” (p.609).

El drama de nuestro tiempo, en la éptica en que se efectlia es-
te enfoque, consiste nada menos que en la “ruptura entre evangelio
y cultura”. Resulta necesaria, pues, una inminente restauracion del
vinculo entre ambos. Por eso es caracteristico del Magisterio de
Juan Pablo Il el empefio para orientar todos los esfuerzos evange-
lizadores hacia una sintesis de fe y cultura. En tal sentido, nos di-
ce el Santo Padre: “La sintesis entre fe y cultura no es sélo exigencia
de la cultura, sino también de la fe” (p.622).

Resulta notable la dedicacién del actual pontifice a la tematica
cultural. Para Fosbery es a tal punto asi, que entiende que “la cla-
ve de la interpretacion del Concilio en Juan Pablo Il pasa por la
cultura catélica”; y en favor de su tesis nos brinda el siguiente da-
to: “solo en 1983 el tema de la cultura es abordado por el Papa en
treinta y cinco Discursos, Mensajes o Cartas”.

También es frecuente en Juan Pablo Il la denuncia del mundo
moderno que, “fascinado por sus propias conquistas y logros en
el terreno cientifico y técnico, ha perdido el rumbo dando crédito
a ideologias y criterios éticos no acordes con el evangelio” (p.438).
En esta orientacion se debe ubicar el contraataque que anima al
sucesor de Pedro: “a la cultura de la muerte” del secularismo mo-
derno hay que oponerle la cultura de la vida”. Por nuestra parte,
y con estricta objetividad, creemos que cooperaria a aclarar mejor
el sentido de los términos hablar més bien de anticultura de la
muerte.
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Inspirados en la ejemplaridad evangelizadora e inculturante de
San Pablo en Listra y Atenas, somos invitados a instaurar verdaderos
aredpagos de cultura cat6lica en medio de este mundo moderno.

El gozne del didlogo con el mundo, como gusta llamarlo el
autor, estd dado por tres enciclicas que contienen, cada una, un
tema capital: Veritatis Splendor, Evangelium Vitae y Fides et Ratio.

Establecido el “Nuevo Imperio” con centro en Estados Unidos,
avanzan dia tras dia tanto el secularismo profano cuanto el religio-
so. El primero sobre la base de un programa de democratizacion,
derechos humanos y economia de mercado, como estandartes ideo-
l6gicos. El segundo con las ofertas sincretistas de la New Age.

En su discurso del 2 de diciembre de 1995, Juan Pablo Il procla-
ma: “la cultura se ha vuelto laica y nuestras sociedades espacios
aridos que esperan la llegada del agua regeneradora de una fe
recuperada”.

Como quien concluye todo este amplio, hondo y complejo anéa-
lisis, el autor nos advierte que, si no queremos reemplazar la virtud
teologal de la esperanza con la mascara de la ilusién del progreso,
debemos tener en claro “que no hay cultura catélica en Occidente”.
“Europa es un gran museo cultural sin cultura catdlica”. Y como
quien contraria a quienes se obstinan en apostar a “proyectos”,
“planes culturales”, donde no faltan intelectuales catolicos de re-
nombre, el Padre Fosbery, con sereno y robusto realismo afirma:
“la cultura no se planifica: aparece”.

Por eso el término “adveniente cultura” alumbra con todo su
esplendor el nucleo semantico referido al sentido y la conciencia
esjatoldgica de la existencia cristiana. Desde ese ambito de la vida
teologal, la Iglesia debera recrear, a pesar de los condicionantes
secularistas su Unica y genuina cultura catolica. Es tiempo de volver
nuestra entera existencia, en direccion al “pesebre”, hacia la morada
original. Recién entonces, sera legitimo caminar hacia la cultura.

RoboLrFo Menpoza






A mis hermanos, los frailes dominicos,
de cuyo testimonio recibi los fundamen-
tos sapienciales de la cultura catdlica.

A los hombres y mujeres de FASTA, que
aceptaron el desafio y el compromiso de
evangelizar la cultura.






Primera Parte

Los presupuestos fundantes
de la cultura catdlica






Hay un pecado: decir que es gris una hoja verde.
Y se estremece el sol ante el ultraje;

Una blasfemia existe: el implorar la muerte,

Pues so6lo Dios conoce lo que la muerte vale;

Y un credo: no se olvidan de crecer las manzanas
En los manzanos, nunca, pase lo que nos pase:
Hay una cosa necesaria: todo;

El resto es vanidad de vanidades. *

La Verdad se me antojaba mas bien en esta otra for-
ma: donde hay algo, hay Dios. Ninguno de los dos enun-
ciados es filoséfico; pero me hubiera sorprendido mucho
saber entonces lo cerca que andaba mi “Algo” del “Ens”
de Santo Tomas de Aquino. **

*  Chesterton, G. K., Hombrevida, Huemul, Buenos Aires 1980.
*  Chesterton, G. K., Autobiografia, Espasa Calpe, Buenos Aires 1939.
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Una fuerza de salvacion

RA “la plenitud de los tiempos”,
en el Israel que por entonces go-
bernaba Herodes el Grande.

En este pueblo “de corazén
extraviado que no reconoce los
caminos del Sefior” (Salmo 94),
Dios va a “suscitar una fuerza de
salvacion”, segun lo habia predi-
cho desde antiguo por boca de
sus santos profetas (Lc. 1, 68).

Esa fuerza de salvacion se llama JesUs. ;Quién es este personaje
gue, a partir de una cierta plenitud de los tiempos, nunca mas se
ha ido de la historia? Unos lo niegan, otros lo afirman. Unos lo des-
conocen, otros lo proclaman. Apenas asomado y ya negado. ;Qué
hizo? ;Qué dijo? ;Qué ensefd?

Mentira o realidad, ficcion fantasmal, encarnacién divina o mito,
nunca pudo escapar al indice acusador de los hombres. Sus contem-
poraneos se vieron impelidos a aceptarlo o condenarlo. ;Caudillo?
(Profeta? ;(Hombre-Dios? ;Quid sit veritas? Y en el juicio premonitorio
de Pilatos quedaria configurado el tribunal del mundo.

Pronto se cumpliran los dos milenios de este hecho portentoso,

y lo més extrafio es que todo sigue sucediendo igual. Sigue presente
Jests; los contemporaneos siguen polemizando sobre El, y Pilatos
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continua sumido en el angustioso drama de la duda. Lo mejor, para
terminar con el tema, sera negarlo o condenarlo.

Nada hay mas mortificante al espiritu del hombre que estar frente
a una realidad que lo supera. En los primeros tiempos del cristia-
nismo, el imperio formidable de Roma intenté exterminarlo.

Mito o realidad, esos seres estupidos que se llamaban cristianos
pagaban con su vida el testimoniar su existencia.

Si no basté la crueldad de la persecucion, seria entonces necesario
afirmar la falsedad de sus principios y doctrinas. Y si aln esto no
bastara, si la historia no pudiera sacudir desde ella misma esta irri-
tante presencia, habria que intentar borrar su paso por el tiempo.

En el centro del debate, la figura histérica de Jesus.

Hay que tratar simplemente de eliminar esa figura historica, tal
como es presentada en los evangelios.

Hay que mostrar la falta de documentacion que atestiglie los
hechos relatados sobre las cosas y las personas contemporaneas
de Jesus; hay que mostrar la imposibilidad de afirmar la certeza his-
térica de los hechos milagrosos que se le atribuyen y, finalmente,
mostrar que esos milagros no existieron nunca porque Cristo mismo
nunca existio.

Y la realidad de su presencia, mas alla de la discusion histdrica
o filos6fica? La respuesta es muy simple: un mito. EI mito de Jesus,
el Crucificado, el Resucitado, sobre el cual se ha plasmado en ritos,
doctrinas y costumbres, una religidon inconsistente y una pseudo-
cultura oscurantista y retrograda.

Quiza, histéricamente, esa religion y esa cultura que fue su efecto,
cumplieron una cierta finalidad: la de responder a la necesidad re-
ligiosa del hombre.

Pero, desde hace ya algunos siglos, debe ceder su lugar a los
progresos de la mente humana. ;Quién sera su heredero? Este es
un problema no resuelto, pero, de todos modos, ya es bastante
lograr que Cristo y la religién huyan ante los ladridos de la filosofia
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fundada sobre las ciencias naturales, empiricas, o sobre las ciencias
del espiritu o, simplemente, frente al desborde de lo real y lo social.

A fines del siglo pasado, Benedetto Croce afirmaba que la gran
tarea politica de la modernidad era lograr el paso de las grandes
masas populares del estadio religioso al estadio filoséfico, es decir,
al imperio de la sola e inmanente razon.

Y aqui se resume toda la historia de ese sefior llamado Jesus.

Desde Celso a Porfirio; desde Voltaire al iluminismo aleman,
pasando por Reimarus, Semler, Paulus, Schleiermacher, Strauss y
terminando en Renan, Weiss, Schweitzer o Loisy; y llegando, final-
mente, a nuestros contemporaneos, como Dietrich Bonhoffer, Har-
vey Cox, Altizer, Hamilton y van Buren, que proclaman la ciudad
secular y la teologia de la muerte de Dios.

Dios, como queria Gramsci, ha sido decapitado. Diversos modos
de ataque, diversos intentos de interpretacion, pero siempre mirando
a negar parcial o totalmente la figura historica de Jesus, tal como es
presentada en los evangelios y en la mas pura y genuina tradicion
del cristianismo.

Ha caido el Imperio de Roma. ;Cémo no voltear al Imperio que
le sucedié? Y sobre los restos de lo poco o mucho que quede,
edificar el templo de la Diosa-Razon. Porque, diran los detractores,
la Unica posibilidad admisible de afirmar la realidad es la que ins-
taura la razon:

todo lo real es racional y todo lo racional es real.

El mundo estd compuesto de ideas; todo, por lo tanto, es pen-
samiento. La idea es la Unica capaz y autorizada para instaurar la
verdad. El criterio final sera el consenso. Los medios de comunica-
cion social tendran que ayudar a ello.

De pronto, pues, por un golpe de varita magica han desapare-
cido los sentimientos, la voluntad, los ideales, los relatos histéricos,
el culto, la Iglesia y todo lo demés. Ese sefior llamado Jesus no
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existio. Fue a lo sumo un mito. Cayd un Imperio al no poder ser
reducido a lo racional porque, insistimos, éste es el camino: de lo
racional a lo real y de lo real a lo racional. Y no hay verdades cog-
noscibles mas alla de las fuerzas de nuestra razon.

Nace la fe laica, fundada en una formidable negacion: la negacion
de la realidad de un Dios personal, de la verdad de nuestro conaoci-
miento sobre él, y de la posibilidad y la plenitud del valor noético
del acto de fe.

Segun sea el objeto de esta negacién iran desfilando, en el correr
de la historia, el evolucionismo panteista o empirico, el agnosticismo
kantiano o positivista y las muchas formas del moderno deismo.

No importan ya sus diferencias, sino méas bien sus resultados:
han partido de la negacion histérica de Cristo y han terminado “de-
capitando” a Dios.

Tenia razon Croce cuando, en alabanza a Hegel, afirmaba
que su filosofia es la Gnica radicalmente irreligiosa *.

En el fondo, todas estas posturas que intentan negar, antes y
ahora, la existencia histoérica de Jesus, tal como la relatan los evan-
gelios y, consecuentemente, la divinidad de Cristo, se han ido auto-
destruyendo una con otra. Cada nueva generacion de racionalistas
cree alcanzar la férmula verdadera y definitiva para solucionar el
problema de ese sefior llamado Jesus.

Y el resultado fue siempre el mismo: invariablemente, la gene-
racion siguiente rechazo la tan decantada solucion y busco otra.
Algunos, menos llcidos, sélo intentaban, de tanto en tanto, repetir
las recetas. Hoy la estrategia es otra: intentar la indiferencia. Lo que
olvidan es que por muy ductil y adaptable que se haga la razon,
no podran llegar con ella a penetrarlo todo.

1 Croce, B, Cio ch’e vivo e cio ch’e morto della Filosofia de Hegel, Laterza,
Bari 1906.
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Olvidan que hay cosas que simplemente suceden y no pueden
racionalizarse. La poesia sucede, igual que la cultura. ;Cémo la pode-
mos intentar racionalizar?

La encarnacién del Verbo simplemente sucedio y, en razén de
ese hecho portentoso, ese sefior llamado Jesus es Dios y, por eso,
es Sefior de la historia. No hay manera de poder conocer este hecho
si no es, como queria Bergson, metiéndose dentro de él, insertandose
en él, por medio de una intuicién simpética que reproduzca libre-
mente en nuestra alma el curso espontaneo de las cosas. Por esta
razén, quien no haya tenido una profunda experiencia religiosa,
puede gustar y saber qué es la religion:

Cuanto mas pienso en ello, mas me convenzo de que el Jesus
histérico no es plenamente aceptable sino para los creyentes y no
es comprendido bien sino por ellos. Los creyentes poseen la clave
de estos antiguos textos, los leen sin fatiga, penetran su verdadero
sentido y podran desear la explicacion de un dato particular, pero
sin hallar dificultades radicales. Para ellos no existe un enigma de
JesUs. Los creyentes poseen esa luz. En el campo de la exégesis su
posicién es envidiable. Miran de frente y aceptan en su pleno sentido
los documentos que los criticos examinan de soslayo y en los que
intentan hacer una arriesgada seleccion 2.

iPobres racionalistas, herederos historicos del juicio mas opro-
bioso que conoce la historia de la humanidad! Al negar la verdad
negaron al que es la Verdad. A pesar de tanto esfuerzo, de tanto ta-
lento, de tanta lucha, malgastando tiempo e ingenio, no han podido
expulsar a Cristo de la historia ni sustituirlo en el corazon de los
fieles. Se intenté mostrar, una y mil veces,

que la historia que narran los evangelios era una leyenda y que, a
través de la misma, se podia todo lo mas reconstruir una vida corrien-
te de Jesus; que no realiz6 otro milagro que la curaciéon hipnotica
de alguno que otro obseso, y que no murié en la cruz sino que se

2
p.232.

Couchoud, citado por G. Ricciotti, Vida de Jesucristo, edit. Miracle, Barcelona,
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despertd en medio del frio de la tumba y volvié a dejarse ver con
aire de misterio para hacer creer que habia resucitado. Hubo otros
que demostraron, como cuatro y cuatro son ocho, que Jesus es un
mito creado en tiempos de Augusto y de Tiberio, y que todos los
evangelios no pasan de ser una taracea desmafiada de textos profé-
ticos. Otros presentaron la figura de Jests como la de un ecléctico
andariego, que habia estudiado con los griegos, los budistas y los
esenios, y que arrancé de nuevo lo mejor que pudo sus plagios
para que lo tomasen por el Mesias de Israel. Otros hicieron de él
un maniatico del humanitarismo, precursor de Rousseau y de la Divi-
na Democracia: un varén magnifico para su época, pero al que hoy
enviariamos a que lo trate un psiquiatra. Hubo finalmente otros
que, con el objeto de acabar de una vez y para siempre con el pro-
blema, recogieron la idea del mito y, a fuerza de alambicar y compa-
rar, llegaron a la conclusion de que JesUs no nacié jamas en ningun
lugar del mundo 3.

Pero, como lo més sorprendente de los milagros es que ocurren,
el milagro sucedid. No se necesitara contestar tanta patrafia malgas-
tada asumiendo refutaciones cientificas con metodologias apropia-
das, como de suyo se ha hecho y se seguird haciendo.

Mas alla del debate, el Eterno Desterrado sigue aguardando que
los nifios, vestidos de blanco, vengan a su encuentro.

Asi lo aguardaba el mundo greco-romano; asi lo aguardé Israel.

Estabamos en la plenitud de los tiempos:
Y el Verbo se hizo carne y habitd entre nosotros (In. 1, 9).

Lo que no habian logrado los misticos, los poetas, los filosofos
de la antigliedad, atrapados entre el fatalismo y el mito, lo lograrian
los hombres de buena voluntad, detras del anuncio de los angeles
en el cielo.

8 G Papini, Historia de Cristo, Obras Completas, edit. Aguilar, T. IV, México
1963, p.14.
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Ahora si se habia logrado unir la naturaleza y la divinidad, sin
que la divinidad sea menoscabada por la humanidad y sin que la
humanidad sea absorbida en la divinidad. Era el plus esperado desde
siempre, que el hombre no podia lograr desde él mismo. La perfecta
armonia desde la cual el cosmos era transfigurado en su origen y
ordenado hacia la recreacion de su destino.

Inmerso en el centro del misterio, el hombre, a partir de alli, co-
menzaba a ser culto. Podia hacer cultura. Y la hizo.

Fue éste un largo proceso de integracion que el hombre abordaria
a partir de la fe en el Dios de la Revelacion.

La “fuerza de salvacién” empezaba a actuar desde el Hom-bre-
Dios en el hombre carnal. Primero con los herederos del reino de
Israel que, estupefactos y asombrados, vieron sus milagros y escu-
charon su palabra. Algunos lo siguieron, otros se fueron y los mas
lo crucificaron.

Fue la bella y dramaética historia del Hijo de Dios encarnado. El
Sefior de la historia en la historia.

Todo ocurrié fugazmente. Desde el anuncio de la encarnacion
del Verbo hasta la crucifixion y muerte de Jesus, sélo pasaron treinta
y tres afos. Fue la fase histérica del Verbo de Dios hecho carne y
gue habit6 entre nosotros. De esos treinta y tres afios, solo los ulti-
mos tres abarcan su vida publica. Es entonces cuando reune a los
apostoles, les revela el misterio de su misién mesianica y los prepa-
ra para que asuman el poder que El les dara de modo que puedan ac-
tuar, en su nombre, sobre su cuerpo fisico y sobre su cuerpo mistico.

Estos eran:

el primero Simon, llamado Pedro y su hermano Andrés; Santiago el
de Zebedeo y su hermano Juan; Felipe y Bartolomé, Tomas y Mateo
el publicano; Santiago el de Alfeo y Tadeo; Simon el Cananeo y Ju-
das el Iscariote,

gue ya no estaba con ellos después de la traicion (Mt. 10, 2). Pero,
¢por qué dice “el primero Pedro”, si todos sabian que el primero
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en encontrar al Mesias fue Andrés? (Jn. 1, 40). Porque cuando Mateo
los nombra, ya el Sefior le habia dado a Pedro la facultad de confir-
mar en la fe a sus hermanos (Lc. 22, 32). ;Acaso sobre esta piedra
no edificaria su Iglesia 'y a €l y solo a él le daria las llaves del Reino
de los Cielos? (Mt. 16, 18). Pedro recibe la primacia desde la cual
debera confirmar en la fe a sus hermanos; a todos les dejara el po-
der de conmemorar la Cena del Sefior, que sera el sagrado banque-
te donde los fieles recibiran al mismo Cristo con su cuerpo, su san-
gre, su alma y su divinidad; donde se va a renovar, hasta que El vuel-
va, la memoria de su pasion; donde el espiritu de los fieles se va a
alimentar de la gracia y desde el cual se dard, a quienes lo reciban,
un adelanto de la gloria futura.

Les anuncia su partida diciéndoles que a donde El va, ellos no
pueden ir: después lo harén. Les predice su crucifixion y su muerte,
no sin escandalo de alguno de ellos, y les promete permanecer a
su lado hasta el fin de los tiempos. Entretanto, les enviara el Espiritu
Santo, para que les ensefie todas las cosas. Después vendra la cru-
cifixion, y termina la primera vida del Sefior. Comienza entonces la
fase histérica del Cristo Resucitado, que durd solo cuarenta dias.
Es ésta su segunda vida.

En el momento de la resurreccion, Jesus no fue visto por nadie.
S6lo uno de los evangelistas se atiene a sefialar que

sucedié un gran terremoto. Y un angel del Sefior, descendiendo
del Cielo y acercandose, hizo rodar la piedra de alli y se sent6 en-
cima. Y su aspecto era como reldmpago y su vestido blanco como
nieve (Mt. 28, 2-3).

Pero de Jesus no dice nada.

Los cuatro evangelistas concuerdan en sefialar que el descubri-
miento del sepulcro vacio se hizo en las mas tempranas horas del
domingo. A partir de alli comienzan a sucederse las apariciones
del Resucitado, que duraran hasta el dia de la Ascension.

La primera aparicion es a Maria Magdalena, que estaba
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junto al sepulcro, fuera, llorando (Jn. 20, 11).

En esa aparicion, la Magdalena recibe la orden del Sefior de ir a
decirle “a sus hermanos”, los apdstoles, que

Asciendo a mi Padre y nuestro Padre; a mi Dios y nuestro Dios
(n. 20, 17).

Orden que ejecuta sin tardanza (Jn. 20, 18). Pero ellos, “oido que
JesUs vive y que fue visto de ella, no prestaron fe” (Mc. 16, 11).

Ya les habia pasado lo mismo a las piadosas mujeres cuando,
de vuelta del sepulcro, refirieron haberlo encontrado vacio y repitie-
ron las palabras que les habian dicho los angeles (Mc. 16, 6-7; Mt.
28, 5-7). Los apostoles, cuando las escucharon, pensaron que delira-
ban (Lc. 24, 11). El testimonio de las mujeres no servia.

Los miembros del Sanedrin, sin embargo, al recibir la denuncia
de los soldados que custodiaban el sepulcro, prefirieron tomar pre-
cauciones para que el hecho no se les escapara de las manos. Hicie-
ron entonces lo que suelen hacer los que detentan el poder y temen
perderlo: compraron con muchas monedas de plata la conciencia
de los soldados y los obligaron a mentir (Mt. 28, 12-15). San Agustin
ironiza con el hecho diciendo:

¢Coémo? ;Traen testigos dormidos?,

aludiendo a que los soldados debian decir que, estando ellos dormi-
dos, vinieron los discipulos y se llevaron el cadaver.

Esta primera calumnia daria pie a las muchas y diversas men-
tiras que los hombres, paganos o judios, harian después sobre el
Resucitado.

Pero los hechos misteriosos seguian. En el camino a Emaus, dos
de los discipulos, uno de los cuales se llamaba Cleofés, retornaban
a sus casas después de haber participado en la festividad de la Pas-
cua. Era la mafiana del dia 16 de Nizan. En el camino se les aparece
un personaje que comienza a hablar con ellos y, al verlos escandali-
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zados Yy desilusionados por lo acontecido con Jesus, les comienza a
explicar las Escrituras, comenzando por Moisés y mostrandoles cémo
todo lo que habia sucedido fue anunciado por los profetas.

El Cristo debia padecer estas cosas para asi entrar en su gloria.
Llegaron de esta manera a la poblacion a la que se encaminaban. El
dia declinaba. El misterioso personaje hizo ademan de seguir. Ellos
le suplicaron que se quedara, pues comenzaba a oscurecer. Lo hizo
y se quedd con ellos en la casa. Habian recorrido unos treinta kilome-
tros desde Jerusalén a Emaus. Era bueno descansar y comer algo;
se reclinaron para hacerlo. En ese momento, quien los acompafiaba:

tomo el pan, lo bendijo y partiéndolo se lo daba (Lc. 24, 30).

Fue entonces cuando Cleofas y su amigo reconocieron, en el
innominado personaje que los acompafaba, al Sefior. Pero El se
hizo invisible y desaparecio. (Habia renovado, en esa circunstancia,
el rito eucaristico de la Ultima cena? Es posible. Asi lo interpret6 la
Iglesia primitiva que, en el “partir el pan”, designaba a la eucaristia.
Lo que importa es lo que siguid. A pesar del cansancio, se pusieron
nuevamente en camino para retornar a Jerusalén. Casi exanimes lle-
garon después de haber recorrido nuevamente los treinta kilbmetros.
Encontraron a los apdstoles en un seguro escondrijo, con las puertas
celosamente atrancadas por “temor a los judios” (Jn.20, 19). Atolon-
drados y emocionados quisieron dar la noticia, pero no pudieron.
Los apostoles se volvieron a ellos y casi a coro les anunciaron que
“realmente resucitd el Sefior y fue visto de Simén”. Esta era ahora
la gran noticia. Que el Resucitado se habia aparecido, después de
Maria Magdalena y antes que a ningun otro, a Simoén Bar Jonas,
Cefas, Pedro, el primero, sobre el cual El iba a edificar su Iglesia.

Esta aparicion del Resucitado a Pedro, el mismo domingo de la
aparicion a la Magdalena, no es narrada en detalle por ninguno de
los evangelistas. Pero a ella hace referencia Pablo cuando le narra
a los corintios las diversas apariciones de Jesus, la primera de las
cuales es, para el Apostol, ésta de Cefas. Y dice asi, mencionando
a los testigos de la Resurreccion:
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Resucito al tercer dia, segun las Escrituras, y fue visto de Cefas y
luego de los doce. Después fue visto por mas de quinientos her-
manos juntos, de los cuales todavia la mayor parte viven y otros
murieron. Luego se apareci6 a Santiago; mas tarde, a todos los ap0s-
toles. Y en ultimo término se me aparecio también a mi como a un
abortivo (I Cor. 15, 4-8).

Se apareci6 a los apostoles, al decir de Pablo, en dos ocasiones.
Una fue ese mismo dia en que recibieron el testimonio de Cleofas
y su amigo. Estaba precisamente hablando de estas cosas cuando
se presentd, de pie, en medio de ellos y les dijo:

Paz a vosotros.

Quedaron confundidos y atemorizados. El Resucitado les recri-
mina tener pensamientos de duda y entonces les hace ver y palpar
SUS Manos Yy sus pies, para que comprueben que se trata del Unico
Jesus que ellos habian conocido. Era ése su cuerpo de siempre. Y
para que no quede ninguna vacilacion en su espiritu, come con
ellos una porcién de pez asado (Lc. 24, 36-43). Los hechos ya no
pueden rechazarse. Este Jesus, en su segunda vida de resucitado,
tiene el mismo cuerpo que en su primera vida de Verbo encarnado.
Quien esta alli con ellos es, entonces, y sin ninguna duda, el Sefior.
No es un fantasma, una aparicion pseudo-espiritual o imaginativa.
Es el cuerpo fisico de JesuUs resucitado y unido a su alma. Y este Je-
sus, el mismo al que acompafaron en las largas caminatas de la
Galilea, ahora en su condicién de Resucitado, va a darles un nuevo
y misterioso poder, para que ellos puedan actuar sobre su cuerpo
mistico, perdonando los pecados. Les dice entonces:

Como el Padre me envio, asi yo os envio también a vosotros.
Dicho esto, sopl6 sobre ellos y les dijo:

Recibid el Espiritu Santo. A quien perdonéis los pecados, les
quedan perdonados; a quienes se los retengais, les quedan reteni-
dos (In. 20, 21-23).
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Ocho dias después se produce una nueva aparicion. Esta vez,
junto a los apostoles, estaba Tomas, el incrédulo, que no habia es-
tado presente en la primera aparicion y habia exigido una prueba
especial para poder asentir:

Estando las puertas cerradas, se presento Jesus en medio y dijo:
La paz con vosotros.

Luego dice a Tomas:

Acerca tu dedo y aqui tienes mis manos; trae tu mano y métela
en mi costado, y no seas incrédulo sino fiel.

Tomas le contesto:
Sefior mio y Dios mio (Jn. 20, 26-28).

Tomas no tuvo ya necesidad de palpar el cuerpo del Resucitado.
Bast6 la aparicion del Sefior para que volviera a creer. Serd para
siempre el paradigma del racionalismo hipercritico pero, por gra-
cia del Sefior del cual él era su amigo y apostol, también el modelo
de esa infinita legion de fieles que, a partir de entonces, deberan
creer sin ver, hasta que el Sefior vuelva.

Todavia faltan las apariciones del Resucitado en Galilea. Todas
las que hasta aqui han sido narradas suceden en Judea.

Los angeles aparecidos les dijeron a las mujeres que se habian
acercado hasta el sepulcro aquella madrugada del sabado, que orde-
nasen a los discipulos y a Pedro que se dirigiesen a Galilea, en
donde verian al Resucitado (Mc. 16, 6-7). Es precisamente alli, en
Galilea, donde ocurrieron las apariciones del Resucitado ante grupos
mas numerosos de testigos, y en las que el Sefior termind de comu-
nicar las normas y disposiciones Gltimas en orden a la implantacion
del Reino de Dios en medio de los hombres (Mt. 28, 18-19).

Es posible que, después de la ultima aparicion a los Apoéstoles y
a Tomas, salieran ese mismo dia en caravana hacia Galilea.
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Terminadas las fiestas pascuales, habia que cumplir con el man-
dato del Sefior. El lugar estaba fijado: Galilea. El tiempo no; habia
que esperar. Nada mejor entonces que hacerlo junto a aquel mar
de Tiberiades, que tantos hermosos recuerdos les traia. Y hacia alli
marcharon Simén Pedro, Tomas, Nathanael o Bartolomé —aquel al
gue el Sefor conocié “cuando estaba bajo la higuera” (Jn.1, 48)-,
Santiago, Juan y otros dos que no se nombran. Quizéa fueran Andrés
y Felipe.

Es alli donde tiene lugar la aparicion que narra Juan y con la que
termina su Evangelio. En esa circunstancia, esa noche estrellada y
serena, todos se van con Simon a pescar, y luego de intentarlo infruc-
tuosamente, deciden acercarse a la orilla para desembarcar. Es en-
tonces cuando, no habiendo aun atracado la barca, el Sefior se les
aparece y les manda echar las redes. Y lo hacen.

Las redes se llenan de tantos peces que no pueden arrastrarla.
Juan, después de una cierta incertidumbre, le dice a Pedro: “iEs el
Sefior!”, y Pedro, sin aguardar mas, cifiéndose su camison, se arroja
al mar para poder llegar méas pronto.

Cuando arriman los peces, que eran nada menos que 153 gran-
des, se acercan para almorzar con Jesus, que los aguardaba con
fuego, pan y unos peces asandose.

El silencio embargaba el animo de todos. Nadie se animaba a
preguntar ni decir nada. Comen en silencio y alborozados. De pronto
se produce el didlogo de Jesus con Simon: “Simoén hijo de Juan,
¢me amas mas que éstosh. Dicele Pedro: «Si, Sefior; ti sabes que te
quieror. Dicele Jesus: «Apacienta mis corderos». Vuelve a decirle por
segunda vez: «Simén de Juan, ;jme amash Le dice él: «Si, Sefior, tu
sabes que te quieron. Le dice Jesus: «Apacienta mis ovejas. Le dice
por tercera vez: «Simon de Juan, ;me quieres®. Se entristecio Pedro
de que le preguntase por tercera vez: «;Me quieres®, y le dijo: «Sefior,
tl lo sabes todo; tu sabes que te quieror. Le dice Jesus: «Apacienta
mis ovejas” (In. 21, 15-17).

Desde entonces Pedro estd apacentando los corderos y las ovejas
del Sefior.
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Lavada la traicion de aquella noche tenebrosa, ahora, junto al
lago de cielos abiertos, donde tantas jornadas de intimidad y reve-
lacion habian vivido, el Sefior lo hace entrar nuevamente en el redil
de las ovejas, pero por la puerta (Jn. 10, 1). Hasta ese momento,
Pedro s6lo habia sido un pescador. El Sefior le habia dicho, una
vez, que seria pescador de hombres. Ahora debera ser, ademas,
pastor de los hombres atrapados en la red salvifica de la gracia 'y la
palabra. El tendra que nombrarlos uno a uno; él tendra que hacerlos
ir hacia afuera, para anunciar la palabra; él tendra que ir adelante
marcandoles el camino; él tendra que llamarlos y ellos conoceran
su voz para ser confirmados en la fe.

No serd un asalariado cobarde y mendaz; sera, simplemente, el
buen pastor que da su vida por las ovejas (Jn. 10, 11). Como lo fue
Jesus que les trajo vida en abundancia y que ahora, resucitado, le
encomienda esta misién invistiéndolo de un misterioso poder de
primacia, gobierno y santificacion para cuidar, regir, conducir y ali-
mentar los corderos y las ovejas.

¢Qué oftra cosa le queda ya por hacer? Nada, salvo aguardar el
martirio con que habria de glorificar a Dios. Su vocacion-mision esta-
ba otorgada. El Sefior le recordé que cuando era joven, Pedro se
cefiia él mismo e iba a donde queria. Ahora, constituido el primero,
la piedra sobre la que edificaria el Reino, y asumidos los poderes
para profetizar, ensefiar, santificar y gobernar, tenia que dejar que
otro lo cifiera y lo llevase adonde él no queria ir. Pedro debia exten-
der las manos y seguirlo al Sefior. Comenzaba a vivir en el misterio.
Era su martirio.

Nunca mas volvieron a hablar. Estaba todo dicho. Desde entonces
camina Pedro detras del Resucitado con las manos extendidas y
dejando que otro lo cifia, pastor-vicario al fin, hasta que El vuelva.

La altima aparicién del Sefior Resucitado en Galilea nos las refiere
el evangelista Mateo. Es en esa circunstancia cuando Jesus les revela
a los apostoles, en un monte que no sabemos cual es, que se le ha
dado todo poder en el cielo y en la tierra (Mt. 28,18). Es en base a
este poder que El los va a revestir a ellos de un poder de lo alto,
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cuando les envie lo prometido por el Padre (Lc. 24, 49). Estaran
entonces en condiciones de cumplir la misiéon que ahora solemne-
mente les anuncia: “Id, pues, y haced discipulos a todas las gentes
bautizandolas en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo,
y ensefidndoles a guardar todo lo que yo os he mandado. Y sabed
gue yo estoy con vosotros todos los dias hasta el fin del mundo”
(Mt. 28, 19-20).

Estaba, pues, la Iglesia revestida ya de todos los poderes que
necesitaba para cumplir la mision del Sefior. La presencia del Resu-
citado, durante estos fugaces cuarenta dias, llegaba a su fin. Vendria,
en unos dias mas, a suplirla, el Paraclito, que El ya les habia prome-
tido: “Os he dicho estas cosas estando entre vosotros. Pero el Pa-
raclito, el Espiritu Santo, que el Padre enviara en mi nombre, 0s lo
ensefiara todo y os recordara todo lo que yo os he dicho” (In. 14,
25-26).

Se cumplia, de esta manera, aquello de “un poco més y ya no
me veréis”, porque El ahora se iba definitivamente al Padre. Quedaba
entonces la Iglesia, con Pedro y los apdéstoles, aguardando su vuelta.

La despedida final sucedié en Jerusalén, sobre el monte de los
Olivos. Habian pasado cuarenta dias después de la Resurreccion.
Volvieron, pues, de Galilea, donde el Resucitado se habia mostrado
vivo con muchas pruebas, hablando del Reino de Dios y tratando
habitualmente con ellos (cf. Hechos 1, 3-4).

Alli en Judea el Resucitado les ordena que no se alejen de la
ciudad para esperar la promesa del Padre, “que oisteis de mi. Porque
Juan bautizé en agua, pero vosotros seréis bautizados en Espiritu
Santo dentro de pocos dias” (Hechos 1, 4-5).

(Qué significaba esto que el Sefior les decia? ;Seria que ya iba a
“restablecer el Reino de Israel™ (Hechos 1, 6).

Todavia no terminaban de entender lo que pasaba. El Espiritu
Santo, que en unos dias mas iban a recibir, los revestiria de una
fuerza interior y de un poder tal que los haria testigos del Sefior, es
decir, martires del divino Resucitado, “en Jerusalén, en toda Judea
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y Samaria y hasta los confines de la tierra” (Hechos 1, 8). Dicho es-
to, el Resucitado “fue levantado en alto en presencia de ellos y una
nube le oculté a su vista. Estando ellos mirando fijamente el cielo
mientras se iba, se les aparecieron dos hombres vestidos de blanco
que les dijeron: «Galileos, ;qué hacéis ahi mirando al cielo? Este
que os ha sido llevado, este mismo Jesus, vendra del mismo modo
que le habéis visto subir al cielo»” (Hechos 1, 10).

Nunca mas volvio a aparecer Jesus ante sus Apostoles. Termina-
ba de esta manera su paso entre los hombres, primero como el Hi-
jo de Dios, el Verbo encarnado, al que habian visto “pleno de gracia
y de verdad” (In. 1, 14); luego, en su segunda vida, como Resucitado,
mostrandose en Judea y Galilea, a Pedro y a tantos otros hermanos.
Ahora ascendia a los cielos para sentarse a la diestra de Dios (Mc.
16, 19). Terminaba, con este hecho espectacular, su historia. ;Cuanto
habia durado? Treinta y tres afios y cuarenta dias.

Los apostoles se volvieron a Jerusalén y se fueron a vivir todos
juntos, perseverando en la oracidon con un mismo espiritu, en compa-
fila de Maria, la madre de JesUs y de algunas mujeres (Hechos 1,
12-14).

Terminaba la historia de Jesus. Comenzaba la historia de la Iglesia,
que solo acabara cuando El vuelva.
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Las primeras comunidades cristianas

L punto de partida de la cultu-
ra catolica serd, necesariamente,
la Fe.

En el primer sermén que se
predica en la Iglesia, el que Pe-
dro, junto a los otros apoéstoles,
N £ dirige a una multitud, inmedia-

JAN _ .' ' 7 tamente después del prodigio de
.#Léféggéh eEeS Y, Pen.te.co.stés, el apéstol anunc_ia
= la divinidad de Cristo, de la estir-

pe de David. En él se cumplen todas las profecias:

i’

A
)

Hermanos, permitidme que os diga con toda claridad cémo el
patriarca David murio y fue sepultado y su tumba permanece entre
nosotros hasta el presente. Pero como él era profeta y sabia que Dios
le habia asegurado con juramento que se sentaria en su trono un
descendiente de su sangre, vio a lo lejos y habl6 de la resurreccion
de Cristo, que ni fue abandonado en el Hades ni su carne experimen-
td la corrupcion.

A este Jesus Dios le resucitd; de lo cual todos nosotros somos
testigos. Y exaltado por la diestra de Dios, ha recibido del Padre el
Espiritu Santo prometido y ha derramado lo que vosotros veis y ois
[se refiere al tumulto y milagro de Pentecostés que habia atraido
hasta alli a toda esa gente] (...) Sepa pues la casa de Israel con toda
certeza, que Dios ha constituido Sefior y Cristo a quien vosotros
habéis crucificado (Hechos 2, 29-36).
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Escuchaban absortos estas palabras de Pedro, el primero,

los judios que residian en Jerusalén, hombres piadosos, venidos de
todas las naciones que hay bajo el cielo (Hechos 2, 5).

Habia entre ellos partos, medos, elamitas; habitantes de la Meso-
potamia, Judea, Capadocia, Egipto, la parte de Libia fronteriza con
Cirene, y también forasteros romanos, judios y prosélitos, cretenses
y arabes (cfr. Hechos 2, 9-11).

Todos escucharon este sermén en sus propias lenguas y queda-
ron entonces estupefactos y perplejos. No faltaban entre ellos los
agnosticos de siempre, que decian riéndose: “jEstan borrachos!” (cfr.
Hechos 2, 12-13).

Pero lo cierto es que, frente al prodigio y al anuncio de Pedro,
la mayoria de ellos, “con el corazon compungido” (Hechos 2, 37)
preguntaron a Pedro y a los demas apostoles: “;Qué hemos de ha-
cer, hermanos?” (Hechos 2, 3-7).

Y por primera vez aparece la propuesta de la vida cristiana. Pe-
dro, el primero, responde: tendran que convertirse a Dios, tendran
que bautizarse en el nombre de Jesucristo, para la remision de los
pecados, y entonces recibiran el Espiritu Santo (cfr. Hechos 2, 38).

Esta es la promesa que Dios habia hecho a los judios, acerca de
la cual también volvié a hablar Pedro unos dias después:

Vosotros sois los hijos de los profetas... Para vosotros en primer
lugar ha resucitado Dios a su Siervo, y le ha enviado para bendeci-
rnos apartandonos a cada uno de nuestras iniquidades (Hechos 3,
25-26).

Pero también esta Promesa concierne a los gentiles, tal como lo
anunciard después Pablo:

Més ahora, en Cristo JesUs, vosotros, los que en otro tiempo es-
tabais lejos, habéis llegado a estar cerca por la sangre de Cristo (Ef.
2, 13).
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Isaias lo habia ya profetizado:
Paz, paz al de lejos y al de cerca. Yo lo curaré (57, 19).
A estos que estaban lejos sera enviado Pablo:

Y me dijo: Marcha porque yo te enviaré lejos, a los gentiles
(Hechos 22, 21).

Las palabras de Pedro, que los conjuraba a que se “salvaran de
esta generacion perversa”, fue acogida en ese momento por mas
de tres mil personas (Hechos 2, 41). No hay dudas de que el Espi-
ritu Santo habia movido sus corazones.

Comenzaba a actuar el poder invisible de Dios en su Iglesia, a
través de los Apostoles y el Espiritu Santo. Comenzaba también a ges-
tarse la cultura catolica. Detrés de esta multitudinaria conversion se
constituirian las primeras comunidades cristianas, que “acudian asi-
duamente a la ensefianza de los Apoéstoles, a la comunién, a la
fracciéon del pan y a las oraciones” (Hechos 2, 42).

(Qué hay que hacer, hermanos?, le preguntan a Pedro y a los
apostoles. Pedro responde instando a la conversion, al bautismo y a
la remision de los pecados. Era el principio. Pero después, iqué hay
gue hacer? Bueno, “después recibiréis el Espiritu Santo”, y ésta es
otra respuesta. Los que recibieron la palabra de Pedro fueron bau-
tizados. ;Hacia dénde los empuijaria el Paraclito? ;Como encontrar
ahora una forma de vida que les permitiera, de un modo personal
y comunitario, “salvarse de esta generacion perversa”, liberarse de
los bienes de la tierra, vivir en comunion e intimidad con el Sefior,
consagrarse al Reino de Dios y dar testimonio de éste en el mundo?

La forma de vida que expresaba todo esto la habia tenido Jesus
con sus apostoles. Pero JesUs ya no estaba. Los apdstoles, poco a
poco, se irian dispersando. La comunidad apostélica quedaria poco
a poco disgregada. Cada dia se agregaban nuevos conversos a la
comunidad. Se hacia necesario, imprescindible, encontrar un modo
de vida personal y comunitario que sirviera para contemplar, cons-
truir, sostener y proteger este proyecto.
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¢Y entonces, hermanos, qué tenemaos que hacer? La respuesta a
esta pregunta, movida, como estaba, por el Espiritu Santo, ira alcan-
zando nuevas significaciones.

Los flamantes cristianos, ya convertidos y bautizados, liberados
de la carga de sus pecados, dispuestos a escapar de la generacion
perversa, tendran que vivir en comunion e intimidad con Jesus. Igual
que los apéstoles, pero sin que él les acomparfie con su presencia.
Serd un requerimiento de pura fe. Tendran que quedar injertados
en Cristo y de esta manera podran llegar a ser una nueva criatura.

Los apéstoles les ensefiarian lo que Jesus les habia ensefiado. El
Espiritu Santo les abriria los sentidos para descubrir la vocaciéon a
la que eran llamados. Comenzarian a entender qué cosa significa-
ba ser miembro del Cuerpo Mistico de Cristo, y como podrian parti-
cipar de su vida y de su crecimiento. Las faces de la vida de Cristo
serian para ellos como un derrotero de su propia vida espiritual.
Los apostoles les trasmitirian, en largas jornadas de instruccion, como
habia sido la vida terrena del Dios Hombre, sus parabolas, sus ense-
filanzas. En sus corazones de nuevos y primeros cristianos, conver-
tidos del judaismo o del paganismo, iria creciendo, cada vez con
mayor fervor, el deseo de imitar a su Sefior, de identificarse con él.

Tiempo después, San Pablo le podia decir a los nuevos cristia-
nos de las nuevas comunidades de Roma o de Corinto, o de Efeso
0 de Colosas: los discipulos de Cristo “muertos” con Cristo, cree-
mos que “vivimos” también “con élI” (Rom. 6, 8). Pero para ello
hay que “sufrir con éI” (Rom. 8, 17). De hecho, el hombre viejo
gue hay en nosotros ha sido “crucificado con él” (Gal. 2, 19). Tam-
bién hemos sido “sepultados con él por el Bautismo” (Rom. 6, 4;
Col. 12, 2), para “resucitar con él” (Col. 2, 12; 3, 1, Ef. 2, 6). Enton-
ces podremos “revivir con él” (Col. 12, 13; Ef. 2, 5). Finalmente,
siendo “herederos con éI” (Rom. 8, 17), seremos “glorificados con
él” (Rom. 8, 17) y “reinaremos con élI” (Tim. 2, 12).

He agui todo un modo nuevo y original de vida, que fue pro-
puesto a los primeros cristianos. Detras de este proyecto personal
se iran constituyendo las comunidades cristianas. Intentaran de esta
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forma realizar, anticipadamente, aca en la tierra, el Reino de Dios,
y apresurar asi su advenimiento.

Como respuesta a la pregunta “;y entonces, hermanos, qué tene-
mos que hacer?”, surgia esta nueva forma de vida, sobre la cual la
Iglesia apoyara, en lo esencial, lo que después sera la vida religiosa.

En el centro de estas comunidades estaba presente Cristo, por
su palabra y en la eucaristia. Acudian asiduamente a recibir la ense-
flanza de los apoéstoles; se mostraban fieles a la comunién fraterna,
a la fraccion del pan y a la oracién (Hechos 2, 42).

Los fieles constituian una verdadera comunidad, vivian unidos
(cfr. Hechos 2, 44); “oraban con el mismo corazon” (Hechos 2, 46);
“tenian una sola alma y un solo corazon en Dios” (Hechos 4, 32).
Acudian al templo todos los dias con perseverancia; con alegria y
sencillez de corazén partian el pan por las casas y tomaban su ali-
mento (cfr. Hechos 2, 46). Era, pues, la vida de amor mutuo que
anticipaba el Reino de los Cielos. Este testimonio hacia que goza-
ran de la simpatia de todo el pueblo y “atrajeran al Sefior a los que
se habian de salvar” (Hechos 2, 47).

La necesidad de salvar la comunion con los hermanos para po-
der, de esta manera, estar en mayor disponibilidad hacia el Reino,
los llevo a realizar una experiencia limite que luego fracasé: poner
en comun sus bienes. De ese modo

todos los creyentes tenian todas las cosas en comun, vendian sus
posesiones y sus bienes y las repartian entre todos segln las nece-
sidades de cada cual (Hechos 2, 44-45; 4, 32-35).

El ejemplo mas vivo fue el de un tal José, a quien los apostoles
llamaban Bernabé, levita y originario de Chipre, quien “tenia un
campo, lo vendio, trajo el dinero y lo puso a los pies de los ap6s-
toles” (Hechos 4, 37).

Sin embargo, esta experiencia fracasd, como lo atestiguan las
colectas que San Pablo tuvo luego que hacer entre las otras comuni-
dades, para ayudar a la Iglesia de Jerusalén.
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Lo que seguird siempre vivo y constante, en la historia de la
Iglesia, es esa blusqueda para realizar, actualizar y conformar, se-
gun los tiempos, los lugares, las circunstancias y los carismas, ese
modo de vida de las comunidades cristianas primitivas que ayuda
a liberarse de los bienes de la tierra, a consagrarse al Reino de
Dios y a manifestarlo al mundo. Esta accion comunitaria sera origi-
nariamente religiosa, pero un cambio de esta naturaleza en la for-
ma de vida constituird también un hecho que hara surgir una nue-
va cultura en el mundo: la cultura catélica.

Como se puede apreciar, en el fundamento de la cultura catoli-
ca hay un hecho religioso que la determina pero que, por otro la-
do, la distingue, como se distingue la causa del efecto.

Conviene distinguir lo catolico, en cuanto hecho religioso, de lo
catdlico en cuanto cultura.

La encarnacién del Verbo de Dios y su mensaje religioso se da en
el contexto de la cultura pagana y en medio del pueblo judio. El pri-
mer sermon de Pedro, después de Pentecostés, esta dirigido a los

partos, a los medos y a los elamitas; a los habitantes de la Mesopo-
tamia, de la Judea, de la Capadocia y del Parto; a los que habita-
ban el Asia, la Frijia y la Panfilia, el Egipto y la parte de Libia fronte-
riza con Cirene; a los forasteros romanos, a los judios y prosélitos,
a los cretenses y a los arabes (cfr. Hechos 2, 9-11).

Todos estos hombres, que lo escuchan entre estupefactos y per-
plejos, que pertenecen a culturas diversas, que hablan idiomas dis-
tintos, que tienen creencias extrafias y antagonicas; todos ellos, sin
embargo, los oyen hablar en su propia lengua y todos, al mismo
tiempo, reciben un mensaje comun: el anuncio de Jesus Resucitado.

Ninguna de estas culturas queda excluida. A todos, los aposto-
les les hacen el mismo anuncio.

A partir de alli los aceptaran y, con el corazdn compungido,
preguntaran a Pedro y a los Apostoles: “Y entonces, qué tenemos
que hacer, hermanos?” (Hechos 2, 37).
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Otros, simplemente se retiraran confundidos diciendo:
Estan borrachos (Hechos 2, 12).

Lo que Pedro y los apostoles implantan, después de Pentecos-
tés, es la Iglesia, el Reino de Dios y su misterio. No es una cultura.
La cultura circundante sigue siendo la que era.

El anuncio de Jesus Resucitado convoca al bautismo y a la con-
version y, detrds de esta actitud, comienzan a constituirse las pri-
meras comunidades judeo-cristianas. Pablo hara luego lo propio con
los gentiles y, antes del primer siglo, las comunidades cristianas
estaran presentes en todas las ciudades y regiones conocidas del
antiguo Imperio Romano. La cultura circundante, sin embargo, si-
gue siendo pagana.

Estas comunidades cristianas, a partir de las cuales se implanta
la Iglesia, como el Reino de Dios en medio de los hombres, confi-
guran con sus vidas un hecho eminentemente religioso. Ni siquie-
ra se proponen cambiar las costumbres o estructuras sociales pro-
pias de la cultura pagana, como queda claro en la ensefianza del
Apostol:

Todos los que estén como esclavos bajo el yugo de la servi-
dumbre consideren a sus duefios como dignos de todo respeto
para que no se blasfeme del nombre de Dios y de la doctrina. Los
que tengan duefios creyentes no les falten el respeto por ser her-
manos, sino al contrario, que les sirvan todavia mejor por ser cre-
yentes y amigos de Dios los que reciben sus servicios (I Tim. 6).

Y también en el caso de Onésimo, aquel esclavo a quien Pablo
devuelve a Filemén, rogandole

que lo reciba ya no como esclavo sino como algo mejor que un
esclavo, como un hermano querido (Fil. 1, 16).

Algo notable ha ocurrido en el mundo, tan notable que, a partir
de alli, la historia de la humanidad se referira al antes y al después
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de la Encarnacion. Pero el hecho no es politico, ni social ni cultu-
ral: es religioso.

Mas aun, es un hecho esjatolégico. Tiene un inicio en el tiempo
pero aguarda su culminacion fuera del tiempo:

Entonces aparecera en el cielo la sefial del Hijo del hombre; y
entonces haran duelo todas las razas de la tierra y veran venir al
Hijo del hombre sobre las nubes del cielo con gran poder y gloria
(Mt. 24, 30).

Seréa luego el fin, cuando:

Cristo entregue a Dios Padre el Reino, después de haber des-
truido todo Principado, Dominacion y Potestad (I Cor. 15, 24).

También podemos pensar que caeran todas las culturas. Se man-
tendrd, sin embargo, desde el misterio de Dios, la glorificacion de
todo el cosmos. Seran entonces, “los cielos nuevos y las tierras nue-
vas” anunciadas. La nueva recreacion en la gloria del Padre, “por
Cristo, con Cristo y en Cristo”, como acto final de alabanza a la Tri-
nidad Santisima.

Mientras tanto, estas pequefias iglesias ya instaladas, fragiles co-
munidades amenazadas por el paganismo y el judaismo que las es-
pian y las cercan, se encierran en su fe para salvar el patrimonio
recibido mediante la palabra de Dios y la vida de los apoéstoles.
Ellas son las que trasmiten todo lo que los apostoles les han ense-
flado acerca de Jesus el Salvador. Ellas son las que han aceptado la
palabra de revelacion y la guardan y custodian, bajo la guia del Es-
piritu Santo y los apéstoles, para que no se deforme ni profane. Ellas
trasmiten la ensefianza de boca a boca, de corazén a corazon.

El Reino de Dios ya esta instalado en medio de los hombres.
No se trata, sin embargo, de un hecho cultural. Lo que aparece a la
consideracion de judios y paganos es un hecho religioso al cual
s6lo es posible acceder desde la fe. (COmMo se genera, a partir de
alli, una cultura?
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Hay que tener en cuenta que, a partir del primer anuncio que
hace Pedro de la resurrecciéon del Sefor, después de Pentecostés,
se producen las primeras conversiones y se establece la primera
comunidad cristiana, acerca de lo cual ya hemos hablado.

Estas comunidades cristianas se forman alrededor del anuncio
del Reino. Ellas intentan recibir y guardar celosamente la palabra
de los apéstoles, que define el contenido mismo de la fe. Ellas
intentan vivir la palabra recibida tal como los apostoles la sefialan.
Se arrepienten de sus pecados, se bautizan, reciben el Espiritu San-
to y se convierten a Dios. Guardan el depésito de la fe y se relinen
para alabar a Dios y recibir la eucaristia. Hay, por lo tanto, un nu-
cleo sacral que los convoca y los une y, al mismo tiempo, les hace
dejar sus viejas costumbres paganas de idolatria y corrupcién para
volverse a Dios y pedir la salvacion:

¢No sabgis acaso que los injustos no heredaran el Reino de Dios?
iNo os engafiéis!. Ni los impuros, ni los id6latras, ni los adulteros,
ni los afeminados, ni los homosexuales, ni los ladrones, ni los ava-
ros, ni los borrachos, ni los ultrajadores, ni los rapaces, heredaran
el Reino de Dios. Y tales fuisteis algunos de vosotros. Pero habéis
sido lavados, habéis sido santificados, habéis sido justificados en el
nombre del Sefior Jesucristo y en el Espiritu de nuestro Dios... ;O
no sabéis que vuestro cuerpo es santuario del Espiritu Santo, que
esta en vosotros y habéis recibido de Dios, y que no os pertene-
céis? {Habeis sido bien comprados! Glorificad a Dios, por tanto, en
vuestro cuerpo (I Cor. 6, 9-11; 19-20).

A estos nuevos conversos el bautismo los impele a adherir a
una ensefianza que viene del Espiritu Santo y de los apdstoles y
les obliga a provocar un cambio radical de costumbres.

Convocados a vivir en el amor a Dios y a los hermanos, confor-
me al “nuevo mandamiento” del Sefior (Jn. 13, 34), centraran toda
la razén de ser de sus comunidades en una verdad a contemplar,
propagar y testimoniar, en un camino a recorrer hasta que El vuel-
va, Y en una vida de participacién, desde la gracia, de la plegaria
personal y de los sacramentos. Aqui se fundara el estilo de vida de
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las primeras comunidades cristianas, que se manifestara en el segui-
miento del Sefior o, como después se diria, en la sequela Christi. El
nucleo fundante de estas comunidades sera, entonces, una doctri-
na a creer, una moral a practicar y un culto a ofrecer. De esta mane-
ra ellos encaran en el tiempo la forma de vida de los apéstoles,
que implica una koinonia, es decir, una comunidad de vida.

La comunidad o comunién consiste, para estos nuevos conver-
sos, venidos tanto del paganismo como del judaismo, en tener par-
te en Cristo y en sus bienes y, al mismo tiempo, en comulgar con
estas mismas realidades entre ellos. San Pablo recuerda a los Corin-
tios que han sido

llamados a la comunién con el Hijo Jesucristo, Nuestro Sefior (I
Cor. 1,9)

y que, estando en Cristo son
una nueva criatura (2 Cor. 5, 17).

Se trata de una verdadera vida en comunion con el Sefior, por-
que aquellos bienes del Reino, que en el Antiguo Testamento sélo
eran anunciados como vestigios, hoy, después de la muerte y la
resurreccion de Cristo, ya los tenemos entre nosotros, aunque haya
que alcanzarlos desde el claroscuro de la fe. Los cristianos, de esta
manera, participan de las fases de la vida de Cristo.

Esta comunién con Cristo, que constituyo la experiencia histori-
ca de la forma de vida de los apéstoles, permanece, consecuen-
temente, en las comunidades cristianas: la comunion del cristiano
con Dios y con sus hermanos. El testimonio que han recibido es
“para que también ellos tengan comunion” con esta forma de vida
de los apostoles (1 Jn. 1, 3).

Vivir en esta comunidén es vivir en la luz de Dios:

Si decimos que tenemos comunidn con El y caminamos en las
tinieblas, mentimos (1 Jn. 1, 6).
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Se trata entonces de obedecer el mandato del Sefior, vivir en
disponibilidad a Dios guardando sus mandamientos porque

el que guarda sus mandamientos permanece en Dios y Dios en él
(I'dn. 3, 24).

La comunién es obra del Espiritu Santo:

conocemos que permanecemos en El y El en nosotros, en que nos
ha dado su Espiritu (I Jn. 4, 13).

Esta misteriosa forma de vida que asumen las primeras comunida-
des cristianas tiene un s6lo y Unico obijetivo: el advenimiento del
Reino de Dios.

No se trata de imponer en el mundo un sistema o una estruc-
tura de conduccion, transformacion o poder. Ni siquiera, de modo
directo e inmediato, una cultura.

Se trata mas bien de una potencia misteriosa, de un poder invi-
sible que provoca un dinamismo tal que conquista al mundo a la
manera como brota y crece una semilla, o se le-vanta, por la leva-
dura, la masa (Mt. 13, 31-33).

Este reino ya estd, presente y operante en medio de los hom-
bres (Lc. 17, 21); es revelado a los pequefios (Mt. 11, 25); es un
regalo del Padre (In. 6, 39; 17, 6).

Jesus le deja, a la comunidad de los apoéstoles, los poderes para
hacer presente y operable el misterio del Reino de los Cielos en
medio de los hombres, porque ellos

han permanecido constantes conmigo en mis pruebas; y yo dis-
pongo para vosotros del Reino, como mi Padre lo ha dispuesto
para mi (Lc. 22, 28-29).

Las comunidades cristianas configuran ya la presencia del Reino
en la historia de los hombres. Son la ecclesia, la reunién de los ele-
gidos. Viven seguros y confiados porgue tienen la promesa de Je-
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sus de que las puertas del infierno no prevaleceran contra ellos
(Mt. 16, 18). Han acogido la fe, han dispuesto su corazén para vivir
en comunioén con el misterio de la vida divina y esta vida divina se
ha ensefioreado de toda su existencia.

La comunidad cristiana, haciendo suya la forma de vida de los
apostoles, vivifica entonces y manifiesta el Reino de Dios:

Vosotros sois la sal de la tierra... vosotros sois la luz del mun-
do... No se enciende una ld&mpara para colocarla bajo un recipien-
te... Alumbre asi vuestra luz ante los hombres (Mt. 5, 13-16).

Los cristianos, reunidos entonces en comunidades de amor, de
comunién con Dios, y participando de los bienes del Reino, esta-
ran en el mundo pero sin ser del mundo. Habra siempre una ne-
cesidad de renuncia radical a los bienes del mundo, para poder
significar que el Reino de Dios ya estd en medio de nosotros y no
es de este mundo. Tiene un significado final esjatologico.

Es facil entender desde aqui que, detras de esta forma de vida,
de seguimiento y comunion con Dios, rapidamente se generen vo-
caciones que busquen renunciar de modo radical al mundo y quie-
ran consagrar sus vidas solamente a Dios, viviendo una vocacion
eremita primero, luego reagrupandose en cenobios 0 comunida-
des vy, finalmente, tanto en Oriente primero y en Occidente des-
pués, den lugar a la vida monastica.

Se ha producido una revolucién religiosa de alcances imprevis-
tos. Pero también, detras de ello, ha ido gestdndose y formandose
una cultura.

Es interesante, para comprender el alcance y el sentido de lo
que venimos diciendo, transcribir parte del texto de una carta, de
la cual no se conocen datos ni del autor ni del destinatario. Se trata
de una apologia del cristianismo compuesta bajo la forma de una
carta a un pagano que gozaba de cierto rango social, de nombre
Diogneto. La composicién, segln ciertos autores, podria ubicarse
en el siglo 1. Pareciera haber sido escrita cuando ya el cristianis-
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mo se ha expandido en gran parte del imperio. Con esta Carta a
Diogneto, el autor quiere responder a la requisitoria que este Diogne-
to le hace a un amigo suyo, cristiano, sobre su religion. El le pregun-
ta, entre otras cosas, (a qué Dios se dirige su fe?, ;qué culto hay que
rendirle?, ;de donde les viene ese desdén unanime por el mundo y
su menosprecio por la muerte?, ;qué es ese amor que se tienen los
unos por los otros?, ;jpor qué no aceptan a algunos de los dioses
reconocidos por los griegos y no observan las supersticiones ju-
dias? En fin, ;por qué este pueblo nuevo —este nuevo modo de vi-
da— ha surgido en estos dias y no después?

El autor le contesta mostrando, enfervorizado, la superioridad
del cristianismo en relacion a la idolatria estUpida de los paganos y
al formalismo exterior del culto judio. Hace, entonces, una hermo-
sa descripcion de la vida sobrenatural de los cristianos:

Los cristianos no se distinguen de los deméas hombres, ni por el
lugar en que viven, ni por su lenguaje, ni por sus costumbres. Ellos,
en efecto, no tienen ciudades propias, ni utilizan un hablar insoli-
to, ni llevan un género de vida distinto. Su sistema doctrinal no ha
sido inventado gracias al talento y especulaciéon de hombres estu-
diosos, ni profesan, como otros, una ensefianza basada en autori-
dad de hombres.

Viven en ciudades griegas y barbaras, segun les cupo en suerte,
siguen las costumbres de los habitantes del pais, tanto en el vestir
como en todo su estilo de vida y, sin embargo, dan muestras de un
tenor de vida admirable y, a juicio de todos, increible. Habitan en
su propia patria, pero como forasteros; toman parte en todo como
ciudadanos, pero lo soportan todo como extranjeros; toda tierra
extrafia es patria para ellos, pero estan en toda patria como en tie-
rra extrafia. Igual que todos, se casan y engendran hijos, pero no
se deshacen de los hijos que conciben. Tienen la mesa en comun,
pero no el lecho.

Viven en la carne, pero no segun la carne. Viven en la tierra,
pero su ciudadania esta en el cielo. Obedecen las leyes estableci-
das, y con su modo de vivir superan estas leyes. Aman a todos, y
todos los persiguen. Se los condena sin conocerlos. Se les da muerte,
y con ello reciben la vida. Son pobres, y enriquecen a muchos; ca-
recen de todo, y abundan en todo. Sufren la deshonra, y ello les
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sirve de gloria; sufren detrimento en su fama, y ello atestigua su
justicia. Son maldecidos, y bendicen; son tratados con ignominia, y
ellos, a cambio, devuelven honor. Hacen el bien, y son castigados
como malhechores; vy, al ser castigados a muerte, se alegran como
si se les diera la vida. Los judios los combaten como a extrafios y los
gentiles los persiguen, y, sin embargo, los mismos que los aborre-
cen no saben explicar el motivo de su enemistad.

Para decirlo en pocas palabras: los cristianos son en el mundo
lo que el alma es en el cuerpo. El alma, en efecto se halla esparci-
da por todos los miembros del cuerpo; asi también los cristianos se
encuentran dispersos por todas las ciudades del mundo. El alma
habita en el cuerpo, pero no procede del cuerpo; los cristianos
viven en el mundo, pero no son del mundo. El alma invisible esta
encerrada en la carcel del cuerpo visible; los cristianos viven visi-
blemente en el mundo, pero su religion es invisible. La carne abo-
rrece y combate el alma, sin haber recibido de ella agravio alguno,
sélo porque le impide disfrutar de los placeres; también el mundo
aborrece a los cristianos, sin haber recibido agravio de ellos, por-
que se oponen a sus placeres.

El alma ama al cuerpo y a sus miembros, a pesar de que éste la
aborrece; también los cristianos aman a los que los odian. El alma
esta encerrada en el cuerpo, pero es ella la que mantiene unido el
cuerpo; también los cristianos se hallan retenidos en el mundo como
en una cércel, pero ellos son los que mantienen la trabazén del
mundo. El alma inmortal habita en una tienda mortal; también los
cristianos viven como peregrinos en moradas corruptibles mientras
esperan la incorrupcion celestial. EI alma se perfecciona con la mor-
tificacion en el comer y beber; también los cristianos, constantemen-
te mortificados, se multiplican méas y més. Tan importante es el pues-
to que Dios les ha asignado, del que no les es licito desertar *.

Aparece claro que el nucleo vital del cristianismo, su doctrina,

su moral, su culto, nada tienen que ver con la cultura pagana. Mas
aun, hay una evidente confrontacion entre el sentido que tienen
los paganos del mundo, del hombre y de lo religioso, y lo que los
cristianos han recibido de Dios a partir de la revelacién. El autor
marca estas aporias:

De la Carta a Diogneto, cap. 5-6, Funk 1, 397-401.
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# los cristianos viven en el mundo pero no son del mundo;

# los cristianos viven visiblemente en el mundo, pero su reli-
gion es invisible;

# el mundo aborrece a los cristianos, sin haber recibido agra-
vio de ellos, porgue se oponen a sus placeres;

# los cristianos, a pesar de ser aborrecidos por el mundo, aman
a los que los odian;

# los cristianos se hallan retenidos en el mundo como en una
céarcel, pero ellos son los que mantienen la trabazén del mundo;

# los cristianos viven como peregrinos en moradas corrupti-
bles mientras esperan la incorrupcion celestial.

Aparece una concepcion del mundo que, sin duda alguna, te-
nia que asombrar a los paganos. Ellos estaban inmersos en un fa-
talismo césmico del que no podian salir. El pueblo elegido encerra-
do en un formulismo religioso que solo le permitia aguardar un na-
cionalismo politico. La cultura catdlica irrumpe entonces cuando
los tiempos del hombre no dan para mas.






CapiTuLo I

El entorno cultural pagano

L hombre pagano no encontraba
el modo de escapar a la asfixia
implacable de la naturaleza. Es-
taba sumergido en las necesida-
des cosmicas a modo de fatalis-
mo o era absorbido por las ener-
gias superiores del mito o las
teofanias. En todo caso, no po-
dia alcanzar una distancia ade-
cuada que lo sustrajera a las im-
placables leyes del cosmos sin dejar, por eso, de ser naturaleza.

(Dbnde estaba ese plus de existencia que él reclamaba, movido
por los apetitos de su propia realidad?

Hijo mio, Zeus tiene en su mano el fin de todas las cosas y las
dispone como quiere. El hombre no tiene conocimiento alguno de
ello. Criaturas de un dia, vivimos como los animales en el prado,
ignorantes de la manera que la divinidad usara para conducir cada
cosa a su fin. Vivimos todos de la esperanza y de la ilusién; pero
sus designios son inaccesibles. La vejez, la enfermedad, la muerte
en el campo de batalla o en las olas del mar, alcanzan a los hombres
antes de que hayan logrado su fin. Otros acaban sus vidas por el
suicidio 1.

1 seménides de Amorgos, citado por Jaeger, W., Paideia. Los ideales de la

cultura griega, Fondo de Cultura Econdmica, México 1946, T. |, p.146.
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Detras de esta absoluta subordinacién del hombre a la necesidad
aparecian la esclavitud, la tirania, la practica de los sacrificios hu-
manos, las torturas, los destierros. La reaccion llevaba al suicidio o
a la heroicidad sin sentido.

Pero también se incoaba una suerte de admiracion que potencia-
ba a la filosofia. La observacion detenida de los procesos cosmicos re-
gulares abria el espiritu en una direccion contraria al fatalismo, aun-
que no pudieran escapar a la creencia de una necesidad universal.

Desfilaban, ante el espiritu absorto del viejo pagano, los ciclos
de la naturaleza, el uso de los astros, los cambios ritmicos de los
vivientes, el eterno retorno, la idea de la reencarnacion.

Las teofanias orientales, por su lado, terminaban matando al hom-
bre, absorbido por la divinidad, en un panteismo burdo o disuel-
to en la nada. Socrates alcanzaria a atisbar, pero volviéndose sobre
la interioridad del hombre, un destello de aquel remoto origen que
encontraba al hombre con su sefiorio propio, su dominio de si mis-
mo, su autosuficiencia personal.

Todo era implacable, pero habia algo adentro del hombre que
le permitia desatarse de esta esclavizante necesidad y encarar un
itinerario espiritual, ético y metafisico, que lo enfrentaba con su
espiritu y con su libertad.

Desatado desde adentro, habia otra necesidad imperiosa que lo
impulsaba, y era el bien. Platén traté de delinear este camino hacia
el bien, que ya no estaba Unicamente presente a partir de una intuic-
ion interior, sino como punto de llegada, de arribo, de destino, en
las ideas subsistentes. Camino de catarsis, de purificaciéon, que habia
que recorrer para salir de los condicionantes multiples, variables, con-
tingentes, de la naturaleza a fin de entrar en el espacio eterno, in-
mutable y uno del conocimiento de la divinidad. Pero, ;después qué?

SAcrates quiso salvar al hombre haciéndole tomar distancia con
la naturaleza desde su interioridad.

Platén quiso salvarlo desde arriba, atraido por la fuerza deslum-
brante de una luz superior que aparecia al final de la caverna.
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AristOteles volveria sobre el hombre para afirmar, en su propia
naturaleza, los principios operativos que le permitirian obrar en li-
bertad, y con autonomia personal.

Pero ya no era posible avanzar mas.

El espiritu del hombre, tensionado desde él mismo, podria expre-
sar algo de aquella impronta original con que habia sido marcado
por su creador. Movido desde dentro hacia el encuentro de su ima-
gen y su semejanza, intentaba vislumbrar mas a modo de compren-
sién que de vision, algo de aquella primitiva revelacion quebrantada
por el pecado. Sin embargo, el valde bona de la creacidon seguia
ontolégicamente presente. La debilidad del corazén, la oscuridad
de la mente, no hacian posible percibir en las cosas estos destellos
de bien que le dieran al hombre la distancia desde la cual, escapando
al sometimiento de la naturaleza, pero sin renunciar a la naturale-
za, pudiera descifrar el enigma de su origen y de su destino.

Desafio y destino que solamente podrian asumir algunos pocos
hombres —poetas, misticos, filésofos y tedlogos— para poder, desde
alli, fundar la cultura. Una cultura final aguardando, en el dintel del
tiempo, que por eso mismo era pleno, la Ultima respuesta. Y eso
ya no vendria del hombre, sino de Dios:

Y el Verbo se hizo carne y habité entre nosotros.

Ese conjunto de hombres —poetas, misticos, filésofos y tedlogos—
intentaron abrir el espiritu hacia los altos valores de la inteligencia
y de la voluntad. Lograron sustituir el mundo fabuloso de lo mitico
por una aprobacion objetiva de la realidad que escapaba, de esta
manera, al azar o al eterno retorno.

Se toparon de frente con las cosas y pudieron percibir en ellas
un “principio”, un arche que era espiritu. Lograron, de esta forma,
armonizar en la concepcion religiosa de la naturaleza, por un lado
lo divino y por otro lo espiritual humano, escapando a toda forma
de panteismo. Dios no aparecia, ante sus espiritus, como un deslinde
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donde las cosas acaban absorbidas en la nada, sino como el Uno,
el que Es: proclamaban la personalidad de lo divino.

Y en los repliegues interiores de la naturaleza humana, aparecia
el alma con su incorporeidad y autonomia, apuntando a un destino
metafisico 2

Surgia el hombre como persona, es decir, como ente autbnomo,
centro en si mismo responsable, heterogéneo en relacion a las fuer-
zas de la materia, con capacidad para orientarse por si mismo hacia
la justicia, la piedad y el bien. Su inteligencia podia inteligir el ser
como tal, en su consistencia, y diferenciarlo de los sentidos.

Inmerso en la naturaleza —siendo €l mismo naturaleza— podia,
sin embargo, ensayar un camino metafisico que le permitia intuir,
presente en la realidad del cosmos, la ley divina y Unica que lo
comprende todo y en todo predomina, a traves de la cual se hace
presente la “inteligencia administradora”, Pronoia o Providencia,
cuyo conocimiento constituye la Unica sabiduria que la gobierna.

Por un lado, el hombre, afirmado en su subsistencia, con su res-
ponsabilidad individual frente a las faltas, escapaba al implacable
fatalismo del cosmos. Por otro, el descubrimiento genuinamente es-
piritual y teolégico de que Dios es por si y en si, el mismo, permitia
acordar una suerte de encuentro desde el cual ni Dios era confun-
dido con las necesidades implacables de la naturaleza, ni el hombre
era absorbido por una divinidad ignota, manifestada en la fabulosa
realidad imaginativa del mito.

Se habia alcanzado, entre el hombre y la naturaleza, una cierta
distancia que permitia fundar la cultura. Los poetas, los misticos,
los filésofos, los teblogos, lo habian logrado. Pero eran muy pocos
y sus descubrimientos estaban contaminados de errores.

De todos modos, no era posible pedir mas, avanzar mas. Sélo
restaba aguardar. Era “la plenitud de los tiempos”.

2 Cfr. Rio, M., La libertad, Academia Nacional de Derecho y Ciencias Sociales,
Buenos Aires 1969.
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Los tiempos aguardaban desde un imperio. Las leyes, el orden,
y cuanto habia de unidad, el mundo antiguo lo recibia de Roma.

Roma, como Atenas, era una ciudad-estado. Su unidad politica
estaba basada en la sangre y en la religion. La comunidad de la sangre
ensamblaba a la familia y a la gens romana. Pero esta unidad genética
se fortalecia por la comunicacién religiosa. La familia y la ciudad
antigua estaban dominadas por la religion.

El pater familiae era el sacerdote que mantenia encendido el
fuego del hogar —focus—, con que se honraba a los muertos y se
veneraba a los dioses 0 manes familiares:

Lo que une a los miembros de la familia antigua es algo mas po-
deroso que el nacimiento, que el sentimiento, que la fuerza fisica:
es la religion del hogar y de los antepasados °.

La casa familiar, edificada en forma circular sobre un terreno que
era, al mismo tiempo, cementerio donde descansaban los muertos
gueridos, se cerraba sobre ella misma y se separaba de los demas.
Alli estaba vivo y vigente su patrimonio. Ese pedazo de tierra sobre
el que cobijaban sus vidas tenia un primordial valor sacral. Era la
terra patrum, la tierra de sus antepasados: su patria.

Agrupadas las familias en gentes o tribus, iban luego a constituir
ciudades. Y en la ciudad antigua vuelve a aparecer como elemento
aglutinador el culto religioso. El culto a otro grupo de divinidades,
llamese Zeus o Heracles, que de ninguna manera sustituia a los dio-
ses domeésticos.

A medida que, por la conquista de nuevos territorios, se ensan-
chaba la religion, se dilataba el espacio de lo social, abriéndose a
una dimension politica universal.

Roma no construyd su imperio detrds del pensamiento estoico
gue concebia al universo como uno. El orden césmico, con su fata-

3
p.54.

Cfr. Fustel de Coulanges, N. D., La ciudad antigua, Iberia, Barcelona 1933,
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lismo y su eterno retorno, al cual se sometia implacablemente el
hombre, configuraba una ciudad. Una mas vasta que el propio im-
perio *.

Pero este orden de cosas, propio del universo, no era en si mismo
una sociedad. No era posible ser ciudadano de un orden fisico uni-
versal. Para ser ciudadano habia que insertarse en la comunidad de
hombres que formaban la ciudad. El Unico cosmopolitismo valido
surgia entonces del patrimonio comdn que enlazaba, detrés de los
dioses, las ciudades del imperio. Los dioses, al sostener la unidad
de las ciudades, sustentaban el poder politico del imperio y, por
eso, el ateismo era considerado el mayor acto de impiedad, pues
quebraba la consistencia politica de la ciudad. Negarse a rendir culto
al emperador, y en él a los dioses que protegian la estabilidad social,
era, mas que un acto de irreligion, un acto de anarquia politica.

Por eso Roma persiguio a los cristianos. La ley romana que con-
figuraba el orden social, nada tenia que ver con las leyes que orde-
nan necesariamente el cosmos. Pero la fuerza de esa ley residia en
el carécter sagrado del emperador que la imponia. La divinidad de
Augusto justificaba, desde la sacralidad de la ley, la imposiciéon de
la fuerza. Los dioses protegian al imperio. De la casa a la urbe, de
la urbe al orbe. Las legiones podian descansar tranquilas.

Gobernaba entonces el Imperio un ser despreciable, enfermizo,
traidor, cobarde y vengativo: se llamaba Octaviano. Era “la plenitud
de los tiempos”.

Los judios estaban en el Imperio pero vivian fuera de él. Ellos
representan una excepcion al mundo pagano. Desde sus mas remo-
tos origenes aparecen como otra cosa. Algo mas que una simple
raza: son el pueblo elegido por Yahveh, en quien seran bendecidas
todas las naciones de la tierra:

Cuando Abraham tenia noventa y nueve afios, se le apareci6
Yahveh y le dijo: Yo soy El-Sadday —antiguo nombre divino de la

4 Cfr. Gilson, E., Las Metamorfosis de la Ciudad de Dios, Rialp, Madrid 1965,
pp.19-20.
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época patriarcal-, anda en mi presencia y sé perfecto. Yo establezco
mi alianza entre nosotros dos, y te multiplicaré sobremanera (Gen.
17, 1-2).

Promesa reiterada a Isaac:

Multiplicaré tu descendencia como estrellas del cielo, y daré a
tu descendencia todas estas tierras. Y por tu descendencia se ben-
deciran todas las naciones de la tierra (Gen. 26, 4).

En esta promesa-alianza se funda una relacién de comunién entre
Israel y Dios que es exclusiva y excluyente. Israel es su pueblo y
Yahveh es su Dios.

Este pueblo tendra que cumplir con un plan que Dios comienza
a revelarle y que no termina de entender. En medio de los pueblos
paganos e idolatras, tendra que sobrevivir encerrado en una férmula
que ira tomando el tono de un nacionalismo religioso total.

Moisés sera el gran caudillo elegido por Dios para formalizar la
alianza establecida. A él, Yahveh le conferira la mision de liberar al
pueblo de la esclavitud de los egipcios; a él le revelara el Nombre
divino:

“Yo soy el que soy”. Asi dirés a los hijos de Israel: ElI que es me
ha enviado a vosotros (Ex. 3, 14).

A él le dara Yahveh el poder de hacer prodigios; a él le ordenara
instituir la Pascua con sus prescripciones y sus normas. Sera Moisés
guien conducira al pueblo en el paso del Mar Rojo vy, luego, en su
marcha por el desierto. Moisés les dara a beber agua dulce y a co-
mer codornices y el mana. Moisés hara brotar agua de la roca y ra-
tificara la alianza en el Sinai, entregandoles, en las dos tablas del
Testimonio, su mandato.

Murié Moisés en el pais de Moab. Le enterraron frente a Bet-
Peor. Nadie hasta hoy ha conocido su tumba (Deut. 34, 5). Y alli
guedaron, en las Estepas de Moab, cerca del Jordan, a la altura de



82 LA CuLTurA CATOLICA

Jerico, las prescripciones, normas y 0rdenes que Yahveh, por medio
de él, dio a los hijos de Israel (Num. 36, 13).

Esta alianza tendré que mantenerse viva de generacion en gene-
racion. Seran los profetas los encargados de hacer presente la me-
moria de lo acordado entre Dios y su pueblo y de orientar el man-
dato de Yahveh en un sentido universal y trascendente. Cada vez
que el pueblo se encerraba en si mismo y confundia el mensaje de
Dios con una propuesta politica, imagindndose un mundo cuyo
centro seria la Jerusalén terrenal, se apartaba del mandato del Sefior.
Surgia entonces la voz de algun profeta para recriminar a Israel la
dureza de su corazon:

Reunios y venid, acercaos todos, supervivientes de las naciones.
No saben nada los que llevan sus idolos de madera, los que suplican
a un dios que no puede salvar. Exponed, aducid vuestras pruebas,
deliberad todos juntos: ;Quién hizo oir esto desde antiguo y lo
anuncié hace tiempo? ;No he sido yo, Yahveh? No hay otro dios,
fuera de mi. Dios justo y salvador, no hay otro fuera de mi. Volveos
a mi y seréis salvos confines todos de la tierra, porque yo soy Dios,
no existe ningdin otro. Yo juro por mi nombre; de mi boca sale pa-
labra verdadera y no serd vana: Que ante mi se doblara toda rodilla
y toda lengua jurard diciendo: jSolo en Yahveh hay victoria y fuerza!
A él se volveran abochornados todos los que se inflamaban contra
él. Por Yahveh triunfara y sera gloriosa toda la raza de Israel (Is.
45, 20-25).

La historia de Israel serd un evolucionar entre estos dos polos
de una misteriosa contradiccion: la alianza con Dios, encarnada en
un nacionalismo religioso exclusivo y excluyente, o abierto a una
universalidad y trascendencia que ellos no terminaban de entender.

La fuerza de salvacion que Dios habia suscitado en la casa de
David su siervo, segun lo habia predicho desde antiguo por boca
de sus santos profetas (Lc. 1, 68-79), se habia hecho cada vez més
presente en la cultura pagana, hasta alcanzar en la segunda mitad
del siglo I, el umbral de la Revelacion.
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Confluian hacia el centro del misterio todos aquellos poetas, fi-
I6sofos, misticos, tedlogos que, atrapados por el fatalismo césmico,
habian podido encontrar, sin embargo, una distancia con la natura-
leza y su ley de necesidad.

Desde la interioridad, o desde la plenitud del bien y la verdad,
se fundaba, en trascendencia y universalidad, toda objetividad.

El hombre antiguo, encerrado por el cosmos, asfixiado en la
desesperanza, alejado de su origen y del principio de su semejanza,
s6lo podia aguardar en ausencia y nostalgia. Ese era su drama. Espe-
raba sin saber. Vislumbraba sin alcanzar. Por eso necesité de un poe-
ta que, sin profetizar, de alguna manera profetizara. Se llamaba Pu-
blio Virgilio Mardn. Fue el profeta secular de la antigiiedad. Anuncié
sin ver. Aguardo sin esperar.

Virgilio percibi6 el dolor de las cosas. Esa incontenible frustracién
del cosmos al no poder alcanzar el esplendor de su gloria:

Sunt lacrimae rerum et mentem mortalia tangunt °.
San Pablo lo expresaria después desde la Revelacion:

Porque estimo que los sufrimientos del tiempo presente no son
comparables con la gloria que se ha de manifestar en nosotros. Pues
la ansiosa espera de la creaciéon desea vivamente la Revelacion de
los hijos de Dios (Rom., 8, 18-14).

Estos sufrimientos del tiempo presente son los que hacen, al
decir del poeta, que las cosas tengan lagrimas. Virgilio transfigura
la naturaleza penetrandola con la fuerza del eros y acercando toda
la riqueza de sus sentidos hasta lo més lucido y fino del espiritu.
Nadie como €l podra decir lo mejor de lo peor pero desde la an-
gustia, la ausencia, la nostalgia.

El poeta logra quebrar los caminos de la congoja por las lagrimas.
Pero no tiene esperanza, y no puede decir més. Pero aun asi se

®  Virgilio, P. M., La Eneida, L. I, 462.
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abre al misterio. Se coloca en el dintel de la Revelacion. El verso
perfecto de Virgilio resuena, unos pocos afios mas tarde, en el cla-
mor de Pablo a los romanos:

Pues sabemos que la creacion entera gime hasta el presente y
sufre dolores de parto. Y no sélo ella; también nosotros, que posee-
mos las primicias del Espiritu, nosotros mismos gemimos en nuestro
interior anhelando el rescate de nuestro cuerpo (Rom. 8, 22-23).

Del poema lirico hemos pasado a la contemplacion teolégica
por los caminos abiertos de la esperanza. Con Virgilio termina la
antigliedad y el mundo se abre a la nueva cultura de la Revelacion.

La “fuerza de salvacién” ha hecho avanzar las cosas, de la mano
de los filésofos, hacia las fronteras de la contemplacién noética;
por la nostalgia estoica, neoplatonica, de la mano de los misticos,
hacia el transito del factum o fortuna a la Providencia; de la mano
de los poetas, el antiguo espacio de las musas helénicas cedera lu-
gar al pensar lirico de la celebracion del cosmos: pastores, labriegos,
caudillos, Bucolica, Georgica, Eneida. Lo arcaico quedara definitiva-
mente clausurado y, al mismo tiempo, misteriosamente abierto. Sera
posible entonces dar el salto para pasar de lo que no tiene sosiego
y provoca congoja al equilibrio de las contradicciones: “Y el Verbo
se hizo carne y habitd entre nosotros”. Del clamor secular del poeta
a “la fuerza de salvacion que Dios habia suscitado en la casa de
David su siervo, segun lo habia predicho desde antiguo por boca
de sus santos profetas”:

Ya llega la dltima edad anunciada (...) ya empieza de nuevo
una serie de grandes siglos. Ya vuelven la Virgen y los tiempos en
gue reind Saturno; ya una nueva raza desciende del alto cielo. Tu,
profetisa Lucina, favorece al recién nacido infante, con el cual con-
cluird lo primero, la edad de hierro y empezara la de oro en todo
el mundo (...) Este nifio recibira la vida de los dioses, con los cuales
verd mezclados a los héroes, y entre ellos le veran todos a él, y re-
gira el orbe, sosegado por las virtudes de su padre. Para ti, oh ni-
fio, producird en primicias la tierra inculta hiedras trepadoras, nardos
y colocasias, mezcladas con el risuefio acanto. Por si solas volveran



CapituLo I 85

las cabras al redil, llenas las ubres de leche y no temeran los ganados
a los corpulentos leones. De tu cuna brotardn hermosas flores; desa-
pareceran las serpientes y las falaces hierbas venenosas (...) jCorred
siglos venturosos! (...) Ya es llegado el tiempo; crece para estos al-
tos honores; joh cara estirpe de los dioses! joh glorioso vastago de
Japiter! 6,

Este clamor ya habia sido preanunciado por los profetas:

Un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha dado, lleva sobre sus
hombros el sefiorio y sera llamado “Consejero admirable”, “Dios
Poderoso”, “Padre sempiterno” y “Principe de la paz” (Is. 9, 6).

Es el Verbo de Dios que aparecera admirando a los pastores y
atrayendo a los reyes, envuelto en pafales y recostado en un pe-
sebre.

Aqui comenzara la cultura catolica. Sera el resultado final, en la
plenitud de los tiempos, de esta “fuerza de salvacion” que Dios ha
predicho y suscitado entre los hombres, haciendo nuevas todas las
cosas. También las arcaicas.

6 Virgilio, P. M., Bucdlicas, 1V; cf. Haecker, T., Virgilio Padre de Occidente,
Sol y Luna, Buenos Aires 1945,
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El dato de la Revelacion
como principio de inculturacion

Revelacion.

“Creo en Dios Padre Todopo-
deroso, Creador del cielo y de
la tierra, y en Jesucristo su Unico
Hijo Nuestro Sefior”. EI hombre
y la naturaleza se sitian en el
centro del misterio.

Toda la realidad se inserta en
su origen. Una suerte de retorno al que Es, para asumir, desde alli,
lo que las cosas y el hombre son. Hay algo de contradictorio en esto,
porque la cultura aparece méas bien como el efecto de la creacion
humana en la naturaleza. Es todo lo que el hombre hace, conforma
y crea. Manifestacion creativa del espiritu humano traducida en arte,
poesia, escultura, arquitectura, musica, conformando un cierto senti-
do humanista. También se entiende por cultura la investigacién y
acumulacion de conocimientos. Desde el punto de vista fenomeno-
I6gico, es la manifestacion del modo de vivir y proceder de un
grupo humano, con su lengua, su artesania, sus trajes, sus danzas,
sus cantos, y, desde un sentido etnoldgico, podemos entender por
cultura la expresion de la diversidad humana en la variedad de sus
grupos sociales.
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Sin embargo, ninguna de estas formas de entender la cultura
clarifica lo que entendemos por cultura catélica, aungue todas esas
realidades estan presentes en ella. Si bien es conocimiento o investi-
gacion, manifestacion fenomenoldgica, humanismo y expresion et-
noldgica, la cultura aparece como un movimiento que emerge de
la naturaleza viva. Es el hombre ejerciendo los actos humanos sobre
la naturaleza, y aunque por la fuerte presencia del espiritu se rebasa
a si mismo, este plus del espiritu no lo dispensa de su naturaleza.

La cultura catolica no se define como la existencia humana atrave-
sada por un movimiento que fluye desde la naturaleza, sino que
surge como efecto de un movimiento que va de Dios al hombre,
transfigurando la existencia humana. Es la naturaleza recreada en
su origen y ordenada a la trascendencia de su Ultimo destino.

Estamos lejos de todo planteo inmanentista. No hay cultura ca-
télica desde las fuerzas inmanentes de la naturaleza, por mas que
en ellas el hombre, que es también naturaleza, comprometa la pre-
sencia de su libertad y de su espiritu.

Para que haya cultura, en el sentido catolico, es indispensable
que el hombre, factor de cultura, conozca su origen y su destino.
Sepa de dénde sale y hacia dénde va. Sin esta percepcion, que
desde lo catolico se tiene a modo de certeza de la fe, es imposible
que el hombre pueda atravesar la naturaleza, su naturaleza, y trans-
formarla en cultura. Podr, con el libre ejercicio de los actos huma-
nos, transformar la realidad, y hasta espiritualizarla, pero, al no poder
avanzar en la direccién de un sentido ultimo que lo encuentre con
su origen, no alcanzara a transfigurar su historia.

El camino del hombre ha crecido en la direccion del dominio,
del poder, de la eficiencia con que ha podido instrumentar su accion
para transformar la naturaleza. Pero se fue quedando sin sentido.
Conoce cada vez con mayor precision las realidades del macro y
microcosmos. Manipula con instrumentos sofisticados los repliegues
mas ocultos de la materia. Se aduefia de un poder ilimitado, que le
permite indagar previendo resultados y consecuencias, y todo esto
produce cambios cada vez mas vertiginosos. No dejaria de sorpren-
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dernos, por ejemplo, saber que el 90 % de las lamparas eléctricas
de los Estados Unidos son fabricadas por catorce obreros. Este es
s6lo un ejemplo del proceso de automatizacién industrial, en la géne-
sis del cual esta el moderno desarrollo cientifico y tecnoldgico.

La electronica, la ciencia nuclear, la cibernética y la conquista
del espacio han modificado costumbres, comportamientos y criterios
de la sociedad industrial. Estamos frente a uno de los mas formida-
bles momentos del desarrollo universal. Pero cada vez tenemos me-
nos respuestas éticas, que es como decir que nos estamos quedando
sin cultura.

Una de las caracteristicas histéricas de esta circunstancia es la
disminucion de los lapsos que transcurren entre un descubrimien-
to o invento y su aprovechamiento industrial. Por ejemplo, se necesi-
taron para la fotografia ciento doce afios (1727-1839); para el teléfono
cincuenta y seis afios (1820-1876); para la radio treinta y cinco afos
(1867-1902); para el radar quince afios (1925-1940); para la bomba
atdmica seis afios (1939-1945); para el transistor cinco afios (1948-
1953); para el circuito integrado tres afios (1958-1961).

Las proezas que en la década del 50-60 nos maravillaban, como
la colocacion del primer satélite “Sputnik” en orbita, el 4 de octubre
de 1957, o el primer satélite americano “Explorer I”, que giraba al-
rededor de nuestro planeta y descubria las bandas de radiacion de
Van Allen, han pasado a la prehistoria de la conquista del espacio.

En las postrimerias del siglo XX la naturaleza pareciera ya no
guardar ningun secreto. Y si quedan secretos, poder develarlos es
s6lo cuestién de tiempo.

Sin embargo, estamos cada vez mas alejados de la cultura. Son
las verdades que sirven para interpretar la vida las que fundan la
cultura, y no las que permiten transformar la naturaleza en base a
una labor de investigacion cientifica de todo lo que luego la ingenie-
ria va a desarrollar con criterio utilizable.

La cultura cat6lica parte de Dios. Es el Dios de la Revelacion el
gue modifica el itinerario del hombre respecto a la naturaleza. Por-
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que al aparecer el misterio como realidad develada, este itinerario
tiene un punto de partida y un punto de llegada que estd mas alla
de la naturaleza. Hay un requerimiento de distancia que el hombre,
por si mismo y desde si mismo, no puede ni vislumbrar ni alcanzar.
Para eso Dios le hara el regalo de la fe.

Desde la fe tiene que surgir una interaccion entre “el dato”, que
lo da la Revelacién de Dios, y “los datos” que son de la naturaleza.
Esta interaccion funda la cultura catolica. Pero esto no fue facil.

El “dato” era un hecho religioso. Mas aun: fue el hecho religioso
mas sorprendente de la historia, que asi quedd anunciado por Pedro,
el primero, después de Pentecostés:

Israelitas, escuchad estas palabras: a Jesus Nazareno, hombre a
quien Dios acredit6 entre vosotros con milagros, prodigios y sefiales
gue Dios hizo por su medio entre nosotros, como vVOsotros mismos
sabéis, a éste, que fue entregado segun el determinado designio y
previo conocimiento de Dios, vosotros le matasteis clavandole en
la cruz por mano de los impios... A este Jesus Dios le resucitd; de
lo cual todos nosotros somos testigos. Y exaltado por la diestra de
Dios, ha recibido del Padre el Espiritu Santo prometido y ha derrama-
do lo que vosotros veis y ois... Sepa, pues, con certeza toda la casa
de Israel que Dios ha constituido Sefior y Cristo a este JesUs a quien
vosotros habéis crucificado (Hechos 2, 22-36).

La verdad de este anuncio solamente podia ser alcanzada “con
el coraz6n compungido” y convirtiéndose a Dios. El “dato” es, pues,
una verdad revelada por Dios, para que “la fe se fundase no en sa-
biduria de hombres sino en el poder de Dios” (I Cor. 1, 5). No se
trata de una sabiduria humana, ni de elucubraciones racionales. Ante
el anuncio de la Revelacion queda destruida “la sabiduria de los
sabios e inutilizada la inteligencia de los inteligentes” (I Cor. 1, 19):

Hablamos, sin embargo —dice Pablo- de sabiduria entre los per-
fectos, pero no de sabiduria de este mundo ni de los principes de
este mundo, que se van debilitando; sino que hablamos de una sa-
biduria de Dios, misteriosa, escondida, destinada por Dios desde
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antes de los siglos para gloria nuestra, desconocida de todos los
principes de este mundo —pues de haberla conocido no hubieran
crucificado al Sefior de la Gloria—. Mé&s bien, como dice la Escritura,
anunciamos lo que ni el ojo vio, ni el oido oy0, ni al corazon del
hombre llegd, lo que Dios prepar6 para los que le aman. Porque a
nosotros nos lo reveld Dios por medio de su Espiritu; y el Espiritu
todo lo sondea, hasta las profundidades de Dios (I Cor. 2, 6-10).

La comunidad cristiana recibe este anuncio y lo transforma en
su credo. Es la verdad escondida y ahora manifestada, recibida, guar-
dada, cuidada, defendida y transmitida. Nadie tendra derecho a tergi-
versar su sentido o su formulacion.

Los apdstoles mismos la atestiguaron y la ensefiaron, Mas adn,
ellos mismos compusieron un corto resumen de las doctrinas princi-
pales recibidas en la Revelacion para que sea la base de sus ensefian-
zas y una regla de fe para los creyentes. Recién entonces partieron
a evangelizar. Este resumen sera, por eso mismo, el Simbolo de los
Apbstoles. Fue un presbitero de Aquilea, llamado Rufino, quien, en
el siglo IV compone un Comentario al Simbolo de los Apéstoles y
narra este origen, remarcando que el nimero de los doce articulos
gue componen el Simbolo responde a los doce apdstoles. Dejemos
de lado las precisiones que sobre el particular han establecido los
modernos estudios patrolégicos *.

Lo que interesa destacar es que este Simbolo de los Apostoles se
compone, en su forma mas elemental, de una parte trinitaria, expre-
sada en tres articulos en los que se profesa la fe en las Divinas Per-
sonas, y una parte cristologica:

Creo en el Padre omnipotente; y en Jesucristo, Salvador nuestro;
y en el Espiritu Santo Paréclito, en la Santa Iglesia y en el perdén
de los pecados 2.

1
2

Cfr. Quasten, J., Initiation aux Peres de L’ Eglise, du Cerf., Paris 1955.

Cfr. Denzinger, E., El Magisterio de la Iglesia, Herder, Barcelona 1963, p.3.
En lo sucesivo Dz.
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La forma occidental més antigua, llamada “romana”, presenta

una redaccion determinada del Simbolo, que conocemos a través
de Rufino (t 410) °.
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Creo en Dios Padre omnipotente

Y en Jesucristo, su Unico Hijo, nuestro Sefior

Que naci6é de Maria Virgen por obra del Espiritu Santo
Fue crucificado bajo Poncio Pilato y sepultado

Al tercer dia resucitoé de entre los muertos

Subid a los cielos, estd sentado a la diestra del Padre
Desde alli ha de venir a juzgar a los vivos y a los muertos
Y en el Espiritu Santo

La Santa Iglesia

El perdon de los pecados

Y la resurreccion de la carne.

La redaccion occidental mas moderna, completa los doce articulos
que la tradicion atribuye a los apostoles:

3

Creo en Dios Padre omnipotente, creador del cielo y de la tierra,
Y en Jesucristo, su Unico Hijo, nuestro Sefior,

Que fue concebido por obra del Espiritu Santo y nacio de
Maria Virgen,

Padecid bajo Poncio Pilatos, fue crucificado, muerto y sepulta-
do, descendié a los infiernos,

Al tercer dia resucitd de entre los muertos,

Subid a los cielos, esta sentado a la diestra de Dios Padre to-
dopoderoso,

Desde alli ha de venir a juzgar a los vivos y a los muertos,
Creo en el Espiritu Santo,

La Santa Iglesia Catolica, la comunién de los Santos,

El perdon de los pecados,

Dz., p.5.
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11. La resurreccion de la carne,
12. Y lavida eterna *.

No hay duda que las afirmaciones esenciales del Simbolo se re-
montan a la edad apostélica, tanto en su formulacion trinitaria como
cristoldgica. La formulaciéon que hoy tenemos ha sufrido un desarrollo
gradual, estrechamente vinculada al progreso constante de la liturgia
bautismal y a la preparacion de los catecimenos °.

Este es el “dato” que los cristianos reciben, el credo que define
y explicita el objeto de su fe.

Existe otro documento, del periodo que sigue inmediatamente
al de los apostoles, y que es la fuente mas antigua que poseemos
acerca de las normas y costumbres a observar por los cristianos. Se
la conoce como la Didakhé, pero su nombre completo es el de La
ensefianza del Sefor a los Gentiles, transmitida por los Doce Ap6s-
toles. Fue publicada recién en 1883, por el metropolitano griego de
Nicomedia, Philothée Bryennios, quien la encontré en un pergamino
del siglo XI, manuscrito en griego.

Leyendo este texto se puede concebir, con cierta aproximacion,
como eran las costumbres y la vida moral de los cristianos del siglo
Il, de qué manera se plasmaban las comunidades y como participa-
ban del culto y la liturgia. Todo hace pensar, casi con seguridad,
que fue escrita en Siria, entre los afios 100 y 150.

La Didakhé gozaba de gran prestigio entre los cristianos, que la
usaban para la instruccion de los catecimenos. Su ensefianza es muy
sencilla; no hay que buscar en ella precisiones especulativas. Se
trata de un cristianismo vivo que todavia no ha incorporado una
terminologia y una doctrina rigurosamente establecidas.

Comienza dando directivas morales para la instruccién de los
catecimenos. A ellos les recuerda que hay dos caminos a seguir:

Dz., p.5.

°®  Quasten, J., idem, p.30.
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uno lleva a la vida y el otro a la muerte, entre los cuales existe una
gran diferencia. EI camino de la vida es el siguiente: antes que na-
da, amaras a Dios, que te ha creado; en segundo lugar, amaréas a tu
préjimo como a ti mismo, y lo que tU no quieres que te hagan, no
lo hagas a los demas.

El camino de la muerte, en cambio, esta todo sembrado de mal-
dad y maldicién: homicidio, adulterio, codicia, fornicacion, idolatria,
practicas magicas, envenenamientos, rapifia, falso testimonio, hipo-
cresia, corazon doble, astucia, orgullo, malicia, arrogancia, avaricia,
palabras obscenas, envidia, insolencia, fastuosidad, fanfarroneria,
ausencia de todo temor.

De esta simple manera, el catecimeno conocia las exigencias que
el bautismo comportaba para su vida moral.

Respecto del bautismo se determinaban las formas litargicas para
su administracion, definiendo con toda claridad su materia (el agua
corriente de un rio o de una fuente) y la forma (bautizar en el nom-
bre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo), de modo de afirmar,
desde el acto de fe, la doctrina trinitaria del Simbolo.

También incorpora un precepto formal referido al ayuno, a pro-
posito del bautismo y siempre en razén de la accién litdrgica: tanto
el bautizado como el ministro son invitados a ayunar antes de la
administracion del sacramento. Se trata, también, de guardar distancia
de algunas précticas judias; por eso, contra la costumbre judaica de
ayunar el lunes y el jueves, la Didakhé prescribe los miércoles y
viernes como dias fijos de ayuno. Los fieles deberan rezar tres veces
al dia el Padre nuestro y sefiala una plegaria eucaristica de accion
de gracias que es la mas antigua del cristianismo, y con la cual se
reglamentaba la accién litargica para que los nuevos bautizados to-
maran la primera comunion en la vigilia pascual.

Para el oficio eucaristico ordinario del domingo, se resuelve que
los fieles se retinan ese dia, partan el pan y den gracias después de
haber confesado los pecados. Si alguien estd enemistado con otro,
no debe comulgar antes de reconciliarse. Este debe ser “un sacrificio
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puro y santo elevado a Dios, porque el nombre del Sefior es admi-
rable entre todas las naciones”, haciendo una referencia explicita a
la eucaristia como sacrificio.

También podemos ver que el autor incorpora la confesién de
los pecados antes de la recepcidn de la eucaristia, pero es ésta una
confesion a modo de plegaria litargica.

Se le ordena a los miembos de la comunidad que elijan obispos
y diaconos dignos del Sefior, para que presidan la comunidad. No
se habla de “sacerdotes”, y se sefiala que estos obispos y didconos
deben ser hombres mansos, suaves, desinteresados, veraces y expe-
rimentados, porque ellos deben cumplir, entre los fieles, el ministerio
de los doctores y de los profetas.

Aparecen en la comunidad, junto a la jerarquia local de la Iglesia,
los profetas, que cumplen un papel fundamental en la misma. Tienen
el derecho de celebrar la eucaristia cuando lo dispongan y, ademas,
tienen derecho a recibir el diezmo de todos los beneficios, de cual-
quier naturaleza que sean. No deben ser juzgados, porque es Dios
quien los juzgara. Criticarlos comporta un pecado contra el Espiritu
Santo, el cual no se perdona.

Se recomienda vivamente a los fieles la limosna, pero también
se insiste en el deber de ganar el pan para vivir. El que intenta vivir
en la comunidad sin trabajar es un “traficante de Cristo”; hay que
cuidarse de esta clase de gente.

A la Iglesia se la considera con sus notas de unidad, santidad y
catolicidad. No constituye, Unicamente, la asamblea o reunién de
los fieles, sino que ella configura al nuevo pueblo de Dios que ca-
mina hacia el Reino de los Cielos. La eucaristia simboliza y causa la
unidad de la Iglesia:

Asi como este pan partido y antiguamente diseminado por los
montes, ha sido recogido para transformarse en uno solo; que asi
tu Iglesia sea reunida desde las extremidades de la tierra, en tu
reino.
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Finalmente, se proclama el sentido esjatoldgico de la vida cristia-
na. Aparece frecuentemente en las plegarias eucaristicas: “jQue venga
la gracia y que este mundo pase! jVen Sefior Jesus!”.

No se sabe la hora, pero todo cristiano sabe que la segunda ve-
nida del Sefior es inminente. La Didakhé indica los signos que debe-
ran anunciar la parusia y la resurreccién de los muertos: se multipli-
caran los falsos profetas, las ovejas se transformaran en lobos, el
amor se convertira en odio y entonces aparecera el seductor de es-
te mundo como el Hijo de Dios, haciendo prodigios y signos y la
tierra sera entregada a sus manos. Toda criatura humana sera proba-
da en su fe. Muchos se escandalizaran y se perderan, pero los que
perseveren en su fe, se salvaran. El mundo vera venir al Sefior sobre
las nubes del cielo y todos los santos con él. Los cristianos estan,
de esta manera, advertidos. Deben vigilar sus vidas, sin dejar que
se apaguen sus lamparas ni que se aflojen las fajas de sus rifiones;
deben, por el contrario, estar preparados, porque no saben la hora
en que el Sefior vendra.

Este es el “dato” gradualmente explicitado en y por la comunidad
cristiana, a partir del Espiritu Santo y los apéstoles, que en si mismo
configura un hecho religioso al cual el cristiano accede por el acto
de fe. Estamos frente a una realidad sobrenatural. ;Puede este “dato”
interactuar con “los datos” para configurar una cultura?

Podemos afirmar, en principio, que el conjunto de la doctrina de
la fe, de la liturgia, de la moral y las realidades que, a partir de alli,
conforman la vida de los cristianos, constituyen la cultura catélica.
Es una cultura propia, sobrenatural y esjatologica. El hecho fundante
de esta cultura es la Revelacion, y su desarrollo esta indefectiblemen-
te unido a la mision conferida a la Iglesia de “ir por todo el mundo”
proclamando la Buena Nueva a toda la creacion (Mc. 16, 15).

No se puede entender la cultura catélica sino a partir de la misién
evangelizadora de la Iglesia. Por eso podemos afirmar que lo cat6-
lico, esencialmente, esta configurado por una doctrina, una moral,
un culto, que se expresa informando, transformando y transfigu-
rando la realidad en una cultura. ;Qué cultura? La cultura catélica.
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La Iglesia no se propone, como objetivo directo e inmediato, gene-
rar una cultura. La Iglesia tiene la mision de salvar a los hombres, a
todo el hombre y a todos los hombres “venidos de toda raza, lengua
0 nacion” (Ap. 14, 6).

Esta mision salvifica es la que genera la cultura, pero ella no se
identifica con la cultura.

Entre la aparicion del “dato” religioso y el cumplimiento de la
mision salvifica aparecen los procesos de “inculturaciéon” o “adap-
tacion” que jalonan la historia de la Iglesia.

En los comienzos el tema fue dificil. ;Cémo anunciar la doctrina,
la moral y el culto a los judios y a los paganos, manteniendo inconta-
minada la fe, rechazando todo lo que podria desvirtuarla y, al mismo
tiempo, respetar y adaptar usos y costumbres propias de las diversas
sociedades que convivian en ese mundo pagano al que hay que
evangelizar?

San Pablo hablaba de esta adaptacion cuando les escribio a los
corintios:

Efectivamente, siendo libre de todos, me he hecho esclavo de
todos para ganar a los mas que pueda. Con los judios me he hecho
judio para ganar a los judios; con los que estan bajo la Ley, como
quien esta bajo la Ley —aun sin estarlo- para ganar a los que estan
bajo ella. Con los que estan sin ley, como quien esta sin ley para
ganar a los que estan sin ley, no estando yo sin ley de Dios sino
bajo la ley de Cristo. Me he hecho débil con los débiles para ganar
a los débiles. Me he hecho todo a todos para salvar a toda costa a
algunos (I Cor. 9, 19-22).

Se trata de una adaptacién motivada por el ansia de evangeli-
zar: “todo lo hago por el Evangelio para ser participe del mismo” (I
Cor. 19, 23). Es el ardor por cumplir con la mision que el Sefior le
ha impuesto, el que lo lleva a hacerse “todo en todos”. No en vano
el Sefior ha dispuesto hacer de él un instrumento de eleccion que
lleve su hombre ante los gentiles y los reyes de la tierra (Hechos 9,
15). Es una adaptacién movida por la caridad.
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El episodio del AreGpago nos muestra con claridad esta situacion
(Hechos 17, 16 y 55).

Pablo ha sido enviado a Atenas después que los judios alborota-
ron y agitaron a la gente de Berea, donde habia estado predicando
(Hechos 17, 10). Lo acompafiaron “a toda prisa hasta el mar” y alli,
probablemente en el puerto de Dium, distante unos 50 kilbmetros
de Berea, cruzando la Tesalia, lo embarcaron hacia Atenas. En Atenas
se le reunieron inmediatamente, cumpliendo la orden dada por Pa-
blo (Hechos 17, 15), Siles y Timoteo, pero después Timoteo fue
enviado a Tesal6nica y Siles quiza a Filipos. Se queda, pues, Pablo
solo en esa ocasion, en Atenas (I Tes. 3, 1). Mientras esperaba que
ellos volvieran de la mision a que los habia destinado, cosa que
haran reuniéndoseles en Corintio, Pablo se exasperaba viendo la
ciudad llena de idolos. Tanto al judio devoto que se habia formado
a los pies de Gamaliel, como al ahora flamante apdstol cristiano, le
dolia y le conmocionaba interiormente esta ciudad que vivia de las
glorias del pasado y languidecia sin mostrar nada nuevo. “Vacuas
Athenas”, la llamaban los romanos. Foro de los extranjeros amantes
de la cultura, sus calles y sus plazas estaban repletas de templos,
estatuas y objetos que incitaban a la idolatria. Nada era méas repug-
nante al espiritu de un judio celoso, como al de un cristiano de fe,
que estas manifestaciones supersticiosas de las divinidades paganas.
Por eso su espiritu se exasperaba.

Intentd primero hablar y disputar con los judios, pero no le dieron
lugar. Se decidio entonces comenzar a hablar con los paganos. No
tenia un proyecto claro sobre qué hacer y cémo hacerlo. Se encon-
traba solo, sin la companiia de Timoteo y Siles, con quienes hubiese
podido consultar el hecho. Se dejé simplemente acercar al dgora
principal de Atenas, llamada “Ceramicos”, situada junto al Are6pago
y vecina a la Acropolis.

Alli vagaban durante el dia, consumiendo sus ocios, toda clase
de ciudadanos y extranjeros; habia muchos jovenes y no pocos char-
latanes que se confundian con los mercaderes, los politicos y los
filosofos. Pablo comenzd a discurrir con los que se le acercaban;
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los cuales, por otro lado, parecian no darle mas importancia que la
gue solian asignar a tantos y tantos charlatanes orientales que vaga-
bundeaban por el lugar. Lo confundian con un “predicador de divini-
dades extranjeras” (Hechos 17, 18), de las tantas y tantas que eran
presentadas y que ocupaban algun lugar en la ciudad.

Sin embargo, habia alli algunos filésofos epiclreos y estoicos
gue, al oir hablar de Jesus y la Resurreccion, tuvieron cierta curiosi-
dad. Ciertamente esta curiosidad no se debia a que entendieran o
se sintieran identificados con este extrafio anuncio de Pablo, si bien
algiin acercamiento habia con los saduceos y con los fariseos, tal
como lo sefiala Flavio Josefo (Guerra jud. Il, 119; Ant. jud. 18, 2),
pero lo esencial de sus doctrinas nada tenia que ver ni con el sentido
religioso de la divinidad, propio de los judios, y mucho menos con
la predicacion del evangelio. En el fondo, el panteismo de estos fi-
I6sofos era inconciliable y repugnaba al anuncio cristiano.

De todos modos, se avinieron a escuchar a este “predicador de
divinidades extranjeras” y lo llevaron al Are6pago. Estaban inquietos
por conocer quiénes eran los de esta pareja de dioses, macho y
hembra, a los que se invocaban como “Jesus” y “Resurreccion”, y
que, lejos de asombrarles, se sumaban a la larga e interminable
serie de divinidades que ellos ya conocian. Subieron, pues, a la co-
lina del Are6pago, donde se hacia mas comodo entablar una conver-
sacion, para finalmente poder conocer “esta nueva doctrina” ensefia-
da por Pablo (Hechos 17, 19). Habia curiosidad, habia ironia, habia
ligereza en este conjunto de mercaderes, jovenes y estudiosos, que
ocupaban el tiempo exclusivamente en “decir u oir novedades” (He-
chos 17, 21). Ese era el aire enrarecido de la “Atenas cultural”.

En ese medio, que no dejaba de ser hostil como el judio, aunque
de otra manera, Pablo hace un discurso que quedara como modelo
de inculturacion. Dejamos de lado la polémica lanzada por algunos
criticos modernos, como Norden, quien niega autenticidad a este
discurso, aduciendo la posibilidad de que habria sido inventado
en el siglo I1.



100 LA CuLTurAa CATOLICA

Pablo, en esta ocasion, habla a un auditorio pagano y, por eso,
no cita nunca las Sagradas Escrituras ni fundamenta sus argumentos
en el Antiguo Testamento.

Por el contrario, la cita que hace es de un poeta pagano, Epiméni-
des de Cnosos, del siglo VI a. de Cristo, a quien atribuye la frase
referida a Dios:

en él vivimos, nos movemos y somos (Hechos 17, 28).

Su argumentacion se apoya en el conocimiento natural de Dios
logrado mediante la razén humana (Hechos 17, 27-28), concepto
gue Pablo sostiene en la epistola a los romanos (1, 19 y ss.):

pues lo que de Dios se puede conocer, esta en ellos manifiesto.
Porque lo invisible de Dios, desde la creacion del mundo se deja
ver a la inteligencia a través de sus obras.

El conocimiento de Dios ya era sostenido por algunos filosofos
griegos, entre ellos Socrates. Era posible, pues, lograr que estos hom-
bres que lo escuchan pudieran acercarse a un concepto de Dios si-
milar al que tenian los judios y que ahora anuncia el cristiano Pablo.
Un Dios creador, “que hizo el mundo y todo lo que hay en élI” (He-
chos 17,24), “que no habita en santuarios edificados por mano del
hombre ni es servido por manos humanas, como si estuviera ne-
cesitado de algo” (Hechos 17, 25). Los filésofos griegos y algunos
de sus poetas ya habian percibido a Dios como un “principio”, un
“arché” que era espiritu. Ya lo hemos sefialado. Habian escapado a
las formas més crudas de panteismo, concibiendo a Dios como el
Uno, el que Es; expresando de esta manera la personalidad de lo
divino que podian alcanzar desde la pura razoén. Habian intuido,
ademas, la inexorable presencia de la ley divina y Unica que lo
comprende todo y en ella, la presencia de una “inteligencia” que
administra a modo de Providencia. ;(Conaocian, los que en ese mo-
mento escuchaban a Pablo, estos pensamientos de los griegos re-
feridos a la divinidad? Eso poco importaba. En todo caso, habia
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gue suponerlo. Para Pablo, judio devoto, la preeminencia de Dios
sobre todos los objetos materiales era indiscutible:

Para nosotros no hay méas que un solo Dios, el Padre, del cual
proceden todas las cosas y para el cual somos (I Cor. 8, 6).

Este Dios que no necesita de nada —idea también aceptada por
pensadores paganos, aunque dificil de aceptar en razon del fatalismo
cosmico que inficionaba sus almas—, es el que ha dispuesto los
tiempos y las condiciones de los hombres y de los pueblos para
gue cumplan con su plan de salvacion.

Pablo habla en general, no hace alusién alguna a Israel, como lo
hara en la epistola a los romanos (cap. 9-11), porque en este ca-so
hubiese sido contraproducente. Es una referencia genuina a la
Pronoia, a la Providencia de Dios. No avanza més. Pero bien sabe
gue esta Providencia de Dios mira a la “revelacion de un Misterio
mantenido en secreto durante siglos eternos pero manifestado al
presente” (Rom. 16, 25-26) y que ahora es “dado a conocer a todos
los gentiles para obediencia de la fe” (Rom. 16, 26). Ahora se limita
a sefialar Unicamente que esa Providencia de Dios apunta a lograr
gue los hombres de todas las razas y naciones busquen a Dios, a
ese Dios “gue no se encuentra lejos de cada uno de nosotros, pues
en él vivimos, nos movemos y somos” (Hechos 17, 27), y aqui alude,
no a las Sagradas Escrituras, como podria haberlo hecho, sino a la
expresion de un poeta pagano, Epimenides de Cnosos, del siglo VI
a. de Cristo, a quien atribuye la frase, como ya dijimos.

El desarrollo del discurso le da pie para afirmar —apoyandose en
otro poeta, Arato de Soli de Cilicia, y quiza también en Cleanto el
Estoico, ambos del siglo 11l a. de Cristo— que todos los hombres,
pertenezcan a la raza que sea 0 a la nacion que quieran, son “también
del linaje de Dios, y si somos pues del linaje de Dios, no debemos
pensar que la divinidad sea algo semejante al oro, la plata o la pie-
dra modelados por el arte y el ingenio humano” (Hechos 17, 29).
Afirma, pues, la preeminencia de este Dios espiritual y providente y
derriba de un solo golpe todas las infinitas divinidades imaginadas
por los paganos.
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Y ahora hace el paso definitivo al anuncio de la salvacion, porque
es ese Dios providente el que, “pasando la mirada por encima de
los tiempos de ignorancia” en los que ellos mismos se encuentran,
ahora pretende que ellos, que lo estan escuchando, y que “son del
linaje de Dios”, se conviertan.

La historia del hombre no es ya un eterno retorno signado por
un fatalismo cdsmico sin esperanza. La historia del hombre tiene
ahora un fin: es el juicio que Dios hara al mundo por Jesucristo, el
hombre que Dios ha destinado para esta mision salvifica y que ates-
tigua su poder al resucitarlo de entre los muertos.

El discurso termind. Los oyentes estaban desconcertados. Ya ha-
bian confundidos cuando Pablo les habl6 de la invitacién de Dios
a que se conviertan, pero luego, cuando habl6 de la resurreccion
de los muertos, el impacto fue total. Esta era una charlataneria insu-
frible. Se mofaron de él y otros, con ironia, se limitaron a decirle:
“Te oiremos acerca de esto, otra vez” (Hechos 17, 32).

Pablo salié de en medio de ellos con una clara sensacion de fraca-
so. El lo recordard después cuando, escribiéndole a los Corintios,
les dijo:

los griegos buscan sabiduria, mientras que nosotros predicamos
a Cristo crucificado... necedad para los gentiles (I Cor. 1, 22-23).

Algunos, sin embargo, creyeron y lo siguieron, “entre ellos Dio-
nisio Areopagita, una mujer llamada Damaris y algunos otros con
ellos” (Hechos 17, 34). La predicacion no habia sido en vano.

Se puede comparar este discurso de Pablo a los paganos con el
gque hace en Antioquia de Pisidia, ante los judios (Hechos 13, 16-
43), usando los textos de la Escritura y la historia del pueblo de Is-
rael y sus profetas.

Aqui, en cambio, intenta ganarse la buena voluntad de sus oyen-
tes alabando la religiosidad que parecen tener y que se manifiesta
en todos los monumentos sagrados que adornan la ciudad y, espe-
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cialmente, en esa inscripcion que Pablo ha encontrado grabada en
un altar: “Al Dios Desconocido”. De ese Dios que ellos no conocen,
les fue a hablar.

Este es el dato positivo con que Pablo cuenta. Se apoya en él y
desarrolla su argumentacion, fundada en la misma naturaleza huma-
na, la cual tiene un apetito natural por buscar a Dios, y en un ar-
gumento de autoridad, tomado de los poetas que los griegos co-
nocian y admiraban. Hasta aqui lo que Pablo concede. Después da
el salto y hace el anuncio de la salvacion. Sin duda, en esta ciudad
pagana, frivola y ligera, vana y tranquila, donde era mas facil encon-
trar a un dios que a un hombre, plagada como estaba de infinitas
divinidades, Pablo intent6 hacerse “con los que estan sin ley, como
guien esta sin ley, para ganar a los que estan sin ley” (I Cor. 9, 21).

Detras de este intento quedaba inaugurado un método para
evangelizar, a partir de un proceso de adaptacién o inculturacion.
El “dato” de la Revelacion se encuentra con “los datos” de la naturale-
za y de la realidad social. A medida que “el dato” y “los datos” co-
miencen a “interactuar” sera posible generar una cultura.

Pero no hay que pensar que este intento de Pablo supone ningln
tipo de concesidn a aquellas cosas de la cultura pagana que él no
puede tolerar. No deja de denunciar la inmoralidad vigente y las
supersticiones e idolatrias. Las religiones paganas son rechazadas
en bloque, porque no ofrecen ninguna esperanza de salvacion; asi
se lo dice a los efesios:

Os digo, pues, esto y 0s conjuro en el Sefior, que no vivais ya
como viven los gentiles, segun la vaciedad de su mente, sumergido
su pensamiento en las tinieblas y excluidos de la vida de Dios por
la ignorancia que hay en ellos, por la dureza de su cabeza, los cua-
les, habiendo perdido el sentido moral, se entregaron al libertinaje,
hasta practicar con desenfreno toda suerte de impurezas” (Ef. 4,
17-19). A los corintios les dice: “Huid de las idolatrias” (I Cor. 10, 14).

La Iglesia, en sus comienzos, busca radicalizar la antinomia con
la cultura pagana. Ella intenta preservar el depésito de la Revelacién
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—dogma, moral y culto— que ha recibido de los apéstoles y del Es-
piritu Santo, que son sus co-principios. La fe cristiana exige salir de
las tinieblas para comenzar a vivir en la luz. Asi fue la conversién
de Pablo y eso le manifesto el Sefior en el camino de Damasco:

Levantate y ponte en pie; pues me he aparecido a ti para consti-
tuirte servidor y testigo tanto de las cosas que de mi has visto como
de las que te manifestaré. Yo te libraré de tu pueblo y de los genti-
les, a los cuales yo te envio, para que les abras los 0jos; para que se
conviertan de las tinieblas a la luz, y del poder de Satanas a Dios; y
para que reciban el perdén de los pecados y una parte en la herencia
entre los santificados, mediante la fe en mi (Hechos 26, 16-18).

Es el mismo Pablo el que, con su conversion, pasa de las tinieblas
a la luz, del pecado a la gracia. La experiencia personal de su con-
version lo habilita a cumplir la mision que el Sefior le encomienda.
Por eso podra pedirle a los efesios, dado que él ya lo habia hecho,
que se despojen, en cuanto a su vida anterior,

del hombre viejo que se corrompe siguiendo la seduccion de las
concupiscencias

y que busquen

renovar el espiritu de las mentes y a revestirse del Hombre Nuevo,
creado seguin Dios, en la justicia y santidad de la verdad (Ef. 4, 22-
24).

Los cristianos son un pueblo nuevo. No pueden mezclarse con
los dioses griegos. Han pasado el Mar Rojo, dejando atras, en la

otra orilla, los vestigios de las culturas corruptas. Ellos son

extranjeros y peregrinos sobre la tierra... en busqueda de una patria
(Heb. 11, 13). Dios les tiene preparada una ciudad (Heb. 11, 16).

Y San Pedro, en su primera epistola, les exhorta a que,
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como extranjeros y forasteros, se abstengan de las apetencias carna-
les que combaten contra el alma,

a que tengan

en medio de los gentiles una conducta ejemplar a fin de que, en lo
que os calumnian como malhechores, a la vista de nuestras buenas
obras den gloria a Dios en el dia de la Visita (I Pedro 2, 11-12).

Y Pablo a los colocences les recuerda: “Mirad que nadie os es-
clavice mediante la vana felonia de una filosofia fundada en tradi-
ciones humanas, segun los elementos del mundo y no segun Cristo”
(Col. 2, 8).

No es de extrafiar, entonces, que los paganos mismos los recha-
cen y los persigan, ya que con esa forma de pensar y de ser, atraen el

odio del género humano °.

y ponen en peligro, al rechazar a los dioses, la estabilidad politica
del imperio. El cristianismo aparece, entonces, como el mas aborre-
cible género de ateismo e impiedad.

En ese contexto, ;como haré la Iglesia para establecer una estrate-
gia que le permita cumplir su misién salvifica acomodandose, en
lo que se pueda, al medio cultural en el que actla pero, al mismo
tiempo, no dejando de denunciar y criticar todo lo que sea inconci-
liable con el evangelio?

Esta es la historia misionera de la lglesia, primero frente a la so-
ciedad pagana y luego, en Asia, en Africa y en América, cumpliendo
el mandato del Sefior: hasta los confines de la tierra (Hechos 1, 8).
De esta tarea misionera de la Iglesia surge la cultura catdlica.

6 Tacito, Anales, XV, 44.
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Tertuliano y San Justino:
defensa e inculturacion de la fe

A en los comienzos el planteo
se radicaliza en una dualidad in-
conciliable. El nuevo pueblo de
Dios no negocia con los paga-
nos. Se defiende. Se oculta. Se
entierra. Si es necesario, da tes-
timonio de su fe con la sangre.
Y alli estdn los martires cristia-
nos, cuyos cuerpos, rescatados
= de la profanidad, eran deposi-
tados en las catacumbas donde, en pequefias capillas subterraneas,
eran venerados y sostenian las aras del nuevo altar en el que Cris-
to se inmolaba en el sacrificio incruento de la eucaristia. De todos
modos aparecia un modo de acomodacién al medio, en la liturgia.
Una de las aclamaciones mas antiguas de la Iglesia era aquella que
los cristianos hacian al oscurecer cuando, en las casas de familia,
se encendian las lamparas de aceite y el pater familiae decia “jLumen
Christi!”, a lo cual todos respondian “{Demos gracias a Dios!” 1.

Esta costumbre permanecié en los monasterios benedictinos ro-
manos. Por otro lado, en muchisimas lamparas halladas en Sicilia,
Asia Menor o Palestina, se ha encontrado esta inscripcion. Viene a
sustituir una mas antigua, mantenida en tiempos de los romanos, y

1 Cfr. Dolger, F.J., “Lumen Christi”, en Antike und Christ, 5, 1936, pp.1-43.
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aun en la Espafia pagana donde, al caer la tarde y encenderse las
lamparas, los nifios exclamaban: jVenzamos!

La misma exclamacion, vuelta ahora cristiana, pasa a la liturgia
del Sdbado Santo, en la bendicion del fuego nuevo y la procesion
con el cirio pascual, introducida en Roma en el siglo VIII.

El simbolo de Cristo Luz y Vida, que alimentaba el sentido cul-
tual de la sinaxis conocida como la “eucharistia lucernaris” o “eu-
caristia del anochecer”, es decir, que se celebraba cuando se en-
cendian las luces, acerca de la cual nos han dejado testimonios San
Ambrosio (De Virginibus, L. I, c.4, n.18, PL 16, col. 237); San Paulino
(PL 53, 862) y Prudencio (Catemerinon, Himnum V ad incensum
Lucernae, PL 59, 813), constituye, al decir del Cardenal Schuster 2,
como el punto de partida de todo el ritual cristiano.

En esta “eucaristia del anochecer” se ofrecia a Dios, como sacri-
ficio, una lampara que representaba a Cristo. Hoy dia se conserva
aun en la liturgia ambrosiana y mozarabe *. No olvidemos que tam-
bién los judios, al finalizar los sacrificios sabaticos, encendian una
lampara.

Para el cristiano, el sdbado al oscurecer era el momento de la
vigilia del dia del Sefior. Se encendian lamparas en las casas de fa-
milia y en los cenaculos. En los Hechos de los Apostoles (20, 8)
hay una referencia explicita:

El primer dia de la semana, estando nosotros reunidos para la
fraccion del pan, Pablo, que pensaba marchar al dia siguiente, con-
versaba con ellos [los efesios] y alargo la charla hasta la media no-
che. Habia abundantes ldmparas en la estancia superior donde esta-
bamos reunidos.

Maés tarde se agreg0, a esta costumbre de encender las lampa-
ras, el ofrecimiento de incienso, conforme lo sugeria el Salmo 140:

2
3

Liber Sacramentorum, T. IV, Roma-Torino 1930, p.3.
Cfr. Baumer, G., Histoire du Bréviaire, Paris 1905, T. 1, p.74; Duchesne,
Origines du culte chrétienne, Paris 1909, p.32.
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“Suba mi oracién ante ti, como incienso; la elevacion de mis ma-
nos, como sacrificio vespertino” (Salmo 140, 2). El incienso simbo-
lizaba el sacrificio vespertino del Crucificado; la lampara, la resu-
rreccion del Cristo, luz y vida. Antiguas costumbres romanas y ju-
dias habian sido acomodadas al nuevo culto cristiano.

Sin embargo, el problema no terminaba alli. La situacion mas difi-
cil de resolver era aquella que afectaba a lo doctrinal y a lo moral.

Mucho antes de que el cristianismo pudiera salir de las catacum-
bas como religion oficial del Imperio, debié enfrentarse con una de
las peores deformaciones que habia sufrido el helenismo. Estamos
en el siglo I1. El gnosticismo domina el pensamiento del mundo greco-
romano; ha llegado al Mediterraneo cuando las conquistas de Ale-
jandro caen bajo la dominacion del Imperio. El helenismo toma enton-
ces contacto con los cultos y supersticiones orientales, especialmen-
te persas, y en poco tiempo todo el mundo conocido se ve infesta-
do por los devaneos de un sincretismo religioso que ha mezclado
y unido todos los cultos y supersticiones orientales:

Estas especulaciones parasitas fermentan, desde antes de la era
cristiana, en Alejandria, en Siria, en todo el Oriente helenizado,
combatiendo contra las diversas religiones y muy especialmente
contra las mas vivaces; han amenazado al judaismo vy, al cristianis-
mo desde su aparicion, se esfuerzan para hacerlo su victima: es és-
ta la lucha de Simén el mago contra San Pedro; de Bar-Jesus contra
San Pablo. Podemos seguir, a través de las cartas de los apostoles,
el peligro creciente que representa un tal contagio: ataca al dogma
cristiano, negando, por menosprecio de la carne, la realidad de la
encarnacion de Cristo y paralelamente la resurreccion de los cuer-
pos; se vuelve contra la moral viendo en el matrimonio una man-
cha o, al contrario, tolerando con orgulloso desdén, todas las licen-
cias de la carne. Después de las epistolas de San Juan son las cartas
de San Ireneo las que denuncian la virulencia de este veneno “.

* Fliche-Martin, Histoire de I'Eglise, Parfs 1935, T. I, p.1.
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Las comunidades cristianas tendran que enfrentar al gnosticis-
mo. Aqui no habra lugar a ninguna inculturacion. Pero, al mismo
tiempo, esta tarea apologética permitird avanzar precisando y ex-
plicitando el “dato” revelado. Para ello habra que echar mano de
las filosofias y doctrinas de los griegos, asumiendo, desde la reve-
lacion cristiana, todo lo que pueda conciliarse con la fe. Esta sera
la tarea de los Santos Padres, la cual ira custodiando y defendien-
do, por un lado, el depdsito de la revelacién, para que no se distor-
sione ni se malinterprete la ensefianza de la Iglesia, tal como se la
ha definido en los doce articulos del Simbolo de los apdstoles; y por
otro, refutando los errores y precisando la inteligencia de la fe con
la ayuda de las filosofias mas ajustadas del pensamiento griego.
Toda esta formidable accion misional, que alcanza a cubrir cerca de
doce siglos del cristianismo y que culmina con Santo Tomas de Aqui-
no, marca un derrotero donde se manifiesta la tarea de inculturacion
doctrinal de la Iglesia. De esta accidn nacerd, consecuentemente,
la teologia, como un modo de indagacion de la razén en la fe. En
su expresion mas comprensiva y abarcativa, se mostrara como un
hecho social y politico, la Cristiandad, y como un hecho cultural,
la Cultura Catolica.

Pero volvamos ahora al gnosticismo. Estamos en el siglo Il. Este
eclecticismo religioso, mezcla de helenismo con cultos y supersti-
ciones orientales era, por un lado, “revelacion” (de alli su nom-
bre), y por otro, doctrina de salvacion. La participacion en él s6lo
se reservaba a un grupo de iniciados que, de este modo, ingresa-
ban en una misteriosa cadena que se continuaba hasta llegar a los
pueblos més primitivos. De ellos pretenden haber recibido, los gnos-
ticos, su iluminacién o revelacion: el conocimiento de Dios y de
las cosas divinas, absolutamente trascendentes a la intrinseca mal-
dad de las cosas creadas. La continuidad ontoldgica de estos dos mun-
dos, cerrados en si mismos, sélo podia darse a través de una serie
infinita de intermediarios, entre los cuales se contaba un dios infe-
rior o demiurgo, creador de las cosas visibles y materiales. Por ellos
podia el hombre ascender, paso a paso, hasta el ser supremo, y la
accion divina se degradaba, en direccion contraria, hasta alcanzar
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lo creado. Tema éste, ademas, conocido ya en diversas religiones
y, bajo algunos aspectos, no ajeno a la concepcion platénica del
mundo. Entrafiaba, pues, un verdadero peligro para la pureza de
la doctrina revelada, mucho mas acuciante, sobre todo, cuando se
presentaba bajo el mistificador ropaje de secta cristiana.

Eusebio, en su Historia Eclesiastica, denuncia su presencia y su
modo de trabajo subrepticio y oculto para adulterar “la doctrina y
la predicacion de la verdad” °. Se hace necesario combatirlo abier-
tamente para preservar el dogma y la moral de sus perversas in-
venciones.

Los escritores cristianos se ven asi compelidos a servirse de tér-
minos y conceptos, no sélo tomados de la revelaciéon, sino tam-
bién de la filosofia y las doctrinas paganas. Por otra parte, cuando
comienzan a convertirse al cristianismo los hombres formados en
la filosofia pagana, ;debian dejar de lado todo lo positivo que po-
dia tener una tal riqueza cultural, para quedarse solamente con el
“dato” de la Revelacién, o mas bien debian servirse de esta cultura
poniéndole al servicio de la Revelacién? El tema iba mas alla de un
planteo estrictamente nocional.

No faltaron los que adoptaron una actitud contraria a todo tipo
de maridaje con el paganismo. La cultura pagana, y mas especial-
mente su filosofia, era para éstos mentirosa, falsa y despreciable.
Nada de bueno podia darse en ella que ya no tuviéeramos los cris-
tianos en la Revelacion.

Tertuliano atacO en este sentido, con palabras fuertes y termi-
nantes: los filésofos, hombres s6lo afamados de la gloria y la elo-
cuencia, corrompen el conocimiento de Dios y de las Sagradas Es-
crituras 6. Charlatanes destructores de las cosas, amigos del error,
ladrones y custodios de la verdad, en su mismo nombre se alzan
contra ella y la corrompen.

5 L. 3,C. 32 PG 20, 283.
6 Tertuliano, Ad. Gentes, c. 47, PL 1, 582.
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El cristiano no tiene necesidad de buscar la verdad fuera de la
Revelacion, afirma Tertuliano. Fuera de ella sélo se dan contradic-
ciones, absurdos y oscuridades. De todas maneras, suelen presen-
tarse algunos atisbos de la verdad que nosotros poseemos total-
mente ’.

Esto no quita, sin embargo, que la filosofia sea la fuente de to-
das las herejias: Valentin debe a Platén sus especulaciones sobre
los eones; Marcion tomo de los estoicos su Dios ocioso; en el epi-
cureismo se inspira la negacidon de la inmortalidad del alma y en
todos los filésofos la negacion de la resurreccion de la carne, y del
“misero Aristételes” sale esa dialéctica que construye tanto como
destruye ©.

La posicion tan dura de Tertuliano esta, sin duda, motivada por
la necesidad de preservar el dogma y la moral cristianas de las in-
temperantes especulaciones de los gndsticos y los silogismos cap-
ciosos de los adopcionistas, quienes sostenian que Cristo, confun-
dido con el Espiritu Santo, habia bajado sobre Jesus el dia de su bau-
tismo y, aunque sus méritos le elevaban a una categoria divina, era
no obstante puro hombre.

Tertuliano, con ese modo radical, intenta preservar el dogma de
toda forma explicita o encubierta de contaminacion con la herejia.
La misma posicion tendra mas tarde San Hipdlito en su Philosophou-
mena °, y en su Refutatium omnium haeresium *°. San Dionisio de
Alejandria, San Epifanio, Lactancio y otros, se han de adherir a este
modo de pensar.

Sin embargo, no son pocos los que entienden las cosas de otra
manera. Era necesario cristianizar el helenismo; era necesario de-
fender el dogma y precisarlo con formulas filosoficas tomadas de
los griegos; era necesario poner al servicio de la Revelacion las

" Idem De anima, c.2, PL 2, 689.

8 |dem , Liber de praescriptionibus, c.7, PL 2, 21.
° Edit. F. Lagge, Londres 1921, PG 16.

10 Edit. P. Wendland, Leipzig 1916.
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verdades parciales que hubieran descubierto los filosofos paganos.
Asi el platonismo del siglo Ill es asimilado y subordinado a los
principios de la fe por San Agustin, Boecio y el Pseudo-Dionisio.

Asi también un nimero de escritores mas reducido, pero crono-
I6gicamente anterior a los “adversos” (Tertuliano y otros), trata de
adoptar una actitud mas amplia y comprensiva con la cultura paga-
na. Entre éstos descuella San Justino, sin duda el mas importante
apologista griego del siglo Il. Hijo de paganos, para €l no hay pru-
dencia sin filosofia, y el filosofar es la mayor y méas preclara de las
ocupaciones .

El confiesa (Dialogo 2-8) que en su juventud frecuentd la escue-
la de un estoico, después se adhirié a los peripatéticos, y finalmen-
te discurrié con los pitagéricos. Ninguno de estos fil6sofos pudo con-
vencerlo o satisfacerlo. Rechaza el estoicismo porque no ofrece nin-
guna explicacion sobre el ser de Dios. A los peripatéticos los aban-
dona -y el dato no deja de ser curioso— porque le exigen que inme-
diatamente les pague las clases, quiza por un exceso de realismo.

Los pitag6ricos le piden que, antes de comenzar sus lecciones,
aprenda musica, astronomia y geometria. Pero Justino no tiene nin-
guna aficién a estos estudios.

Los platénicos lo retienen un tiempo hasta que un dia, cami-
nando junto a la orilla del mar, se encuentra con un anciano, quien
lo convence de que la filosofia platénica no puede satisfacer el co-
razén del hombre y vuelve su atencion sobre los profetas, “que
son los Unicos que han anunciado la verdad”. Aqui comienza su
conversion al cristianismo, que él relata en el Dialogo.

Después de su conversion, que tiene lugar, probablemente, en
Efeso, consagra su vida a la defensa de la fe cristiana. Funda una
escuela en Roma y sostiene duras polémicas con el filosofo Civico
Crescencio, quien lo habia acusado de ignorancia. San Justino fue
decapitado probablemente en el 165, junto con seis compafieros.

1 Cfr. Dialogo con Trifén, n° 3, en la edicion de D. Ruiz Bueno, Padres Apo-
logistas Griegos, Madrid 1954, p.305, PG, 479, D.
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Conocedor prolijo de las diversas filosofias paganas, cuando se
convierte al cristianismo, mas que poner énfasis en las contradiccio-
nes que aparecian como inconciliables, intenta explicarse las mu-
chas coincidencias de los filésofos paganos con la doctrina de la
fe, para lo cual aduce dos razones.

Una, atendiendo a que el cristianismo es anterior al paganismo:
“Es de saber que Moisés es mas antiguo que todas las escrituras
griegas” *2. La conclusién se imponia por su propio peso: los fil6-
sofos paganos habian robado o plagiado sus verdades parciales a
los cristianos:

En general, cuanto filésofos y poetas dijeron acerca de la inmor-
talidad del alma y de la contemplacion de las cosas celestes, de los
profetas, tomaron ocasién no solo para poderlo entender sino tam-
bién para expresarlo (ib.).

En esta razdn coincide con la escuela alegérica de Alejandria.

La otra razdn que da para explicar estas coincidencias es la suya
original. No era facil salvar los restos de la filosofia pagana en me-
dio de una sociedad que el mismo Justino denuncia como inmoral,
idolatrica y corrompida *. Sin embargo, no podia negarse que ella
poseia muchisimas verdades que los cristianos conocian, ademas,
por la Revelacion. Por otro lado, la situacion historica exigia combatir
con las mismas armas a aquellos que, desde la cultura pagana, que-
rian destruir el cristianismo. El apologista encuentra entonces la so-
lucion en la Verdad del Verbo, en la que todos los hombres partici-
pamos a través de las virtualidades de nuestra propia razén. Asi, el
Verbo ha hablado por boca de SAcrates a los griegos y el mismo
Verbo Divino, en la plenitud de los tiempos, nos habla, hecho uno
de nosotros, en Jesucristo, para que poseamos no ya la verdad par-
cial e imperfecta de las cosas, sino la ciencia del Logos total .

12| Apol., n° 44, p.230, PG 6, 395-A.
131 Apol., n° 25, p.208, PG 6, 365 A-B.
14 1 Apol., n° 10, p.272, PG 460 A
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La explicacion de Justino se funda en la filosofia estoica de las
“semillas de razon” o “logoi espermaztikoi”, innatas al género hu-
mano *°. De esta manera, Justino incorpora una concepcién paga-
na para explicar las verdades fragmentarias que él ha encontrado
en tantos filésofos, y a las cuales han llegado por participacién del
logos-razén en el Logos-Divino. Asi, todo lo verdadero y justo des-
cubierto por los fil6sofos y legisladores se debe a los esfuerzos de
reflexion y penetracion de su propia racionalidad; y sus errores y
contradicciones a que aln no poseian a Cristo, que es causa, re-
sorte, fuerza y motivo ultimo de toda razén:

Cuanto de bueno dijeron y hallaron jamas filésofos y legislado-
res, fue por ellos elaborado, segun la parte del Verbo que les cupo,
por la investigacion e intuicion. Mas como no conocieron al Verbo
pleno, que es Cristo, se contradijeron también con frecuencia unos
a otros. Y los que antes de Cristo intentaron, conforme a las fuer-
zas humanas, investigar y demostrar las cosas por razon, fueron lle-
vados a los tribunales como impios y amigos de novedades .

Para Justino se dan pues, dos maneras por las cuales el Verbo ilu-
mina a todo hombre venido a este mundo (Jn. 1, 14): una directa,
en la plenitud de los tiempos, cuando nos comunica la verdad ple-
na de la Revelacion; otra indirecta, por una participacion parcial del
logos humano en el Logos Divino. En esta Gltima explicacion laten
implicitos el estoicismo y el platonismo del apologista. Lejos de mos-
trar una contradiccion, se afirma una coincidencia a través de un
proceso de adaptacion del “dato” revelado a las filosofias paganas.

Pero podriamos equivocarnos si entendemos, por aqui, que
Justino estd movido por un sentimiento de conciliacion meramente
gnoseologico. A él no le interesan ni busca los sistemas filoséficos
en cuanto tales. La filosofia del Logos total, Unica, necesaria y util
es el cristianismo ', y su entrega personal a la fe es absoluta.

15 11 Apol., n° 8, p.269, PG 6, 458 A.
% 11 Apol., n° 10, p.272, PG 6, 459 B-C.
17" Dial. 8, p.314, PG 6, 492 D.
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Como cristiano y apologista se enfrenta con una situacion histo-
rica concreta: es necesario echar mano a una serie de conceptos y
términos nacidos en la filosofia pagana y que sirven para defender
la doctrina revelada, tanto de los ataques directos venidos del pa-
ganismo, como del mas sutil y peligroso inficionamiento gnosticis-
ta. Hombre de gran sentido histérico, pulsa perfectamente la situa-
cién concreta del pensamiento que le es contemporaneo, y asi como
echa mano, para justificar su metodologia apologética, de las expli-
caciones de la escuela alegérica de Alejandria, se sirve también,
fundado en la doctrina joanica del Logos, de las nociones filosofi-
cas de su tiempo.

Durante ese siglo I, la filosofia que impera es una mezcla de
platonismo con estoicismo, el cual fue introducido en el platonis-
mo por Antioco de Ascaldn, discipulo de Filon, que fue jefe de la
Academia entre el 88 y el 68 a. de Jesucristo. La mayor parte de lo
gue de €l conocemos es a través de Cicerdn. El platonismo necesi-
taba dar seguridades al conocimiento, y el estoicismo de Ascalon
se lo ofrecia poniendo en una misma linea a Platén, Aristételes y
Zenodn, no importandole el hecho de que, mientras aquellos reco-
nocian un principio espiritual y superior, éste se quedaba reducido
a la pura materia. Lo que interesaba era resaltar el principio de que
todos ellos reconocian en el hombre un fundamento razonable ca-
paz de engendrar la certeza.

Los estoicos reaccionan contra toda forma de idealismo, ya se
trate del mundo de las ideas platonicas, ya del universal aristoté-
lico. Se da este hombre concreto, no lo humano. No hay mas ser
gue lo corporal, y alli donde hay ser y operacion, hay cuerpo .

Pero inmanente al ser mismo, que tiene como principios eter-
nos, inseparables y unificados, la materia y el fuego *°, esta el Logos
que lo engendra, vitaliza y ordena. Mente divina que rige el univer-

18 Cfr. Séneca, L. A., Epistolae Morales ad Lucilium, L. 17, Ef. 106, edit. A.
Beltrami, Roma 1931, T. 2, p.165.

19" Cfr. Cicerén, Académica I, n® 6, en ed. y traduccién francesa de Ch. Appuhn,
Ciceron, de la Divination, du Destin, Academiques, Paris 1937, pp.39 y ss.
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so ?, contiene en si, a manera de gérmenes racionales, todas las
cosas. Mas aun, toda sabiduria perfecta se da en esta Razon Divi-
na, subsistente y eterna. El logos humano no es mas que una mera
participacion del divino.

Este concepto sera recogido por Aristoteles, maestro de Alejan-
dro de Afrodisias, y de este pasara a la filosofia arabe en forma de
entendimiento Gnico separado. Exageracion burda, en el orden na-
tural, de la funcion iluminativa del Verbo de Dios, tal como la con-
cibe Justino.

Nuestro apologista retiene, de toda esta filosofia pagana de su
tiempo, las “razones seminales” en cuanto participadas por la ra-
z6n humana, pero no va mas allad. No explica de qué tipo de parti-
cipacion se trata, ni cudl seria la naturaleza de esta suerte de ilumi-
nacion comun a todos los hombres.

También los estoicos, rechazando toda forma de innatismo y re-
miniscencia, sostendran que hay un logos interno, una actividad
propia de la razon que puede llegar a la elaboracion de las nocio-
nes o primeros principios del orden intelectual y moral. Pero estas
nociones, aunque meras representaciones mentales, poseian una
existencia real en total independencia del dato externo, de toda
nocién formada por los sentidos. Eran asi consecuentes con su afir-
maciéon de que todo lo que es debe tener existencia concreta y
real: ser cuerpo. Pero ;no caian de esta manera en un nuevo modo
de idealismo? Sentido y Logos, pero Logos interno, propio de cada
hombre, intervendran en la comudn misién de conocer. Y en cada ser,
la presencia del Logos inmutable y universal de donde proceden.

San Justino se sirve, pues, de la filosofia imperante en su tiem-
po, que es mucho méas que una escuela o secta: es como la sintesis
mas rica y vital de toda la filosofia de los griegos. Su influencia es
enorme, tanto la del estoicismo “medio”, determinando el sentir de
no pocos estadistas romanos del siglo | antes de Cristo, como del

2 1b., De natura deorum, L. 2, n® 29, en traduccién francesa ib.; Cicerén, De
la Nature de Dieux, Paris 1937, pp.174 vy ss.



118 LA CuLTura CATOLICA

“nuevo”, con su marcado tinte ético-religioso, llegando hasta Plotino
y Boecio y marcando la direccién del neoplatonismo. Podemos decir,
entonces, que el primer proceso de inculturacion doctrinal del “dato”
revelado con la filosofia pagana imperante lo hace San Justino.

La cultura griega, en su natural evolucion historica, vendra a cho-
car con el cristianismo. Unos, como ya dijimos, le negaran toda
posibilidad de conciliacion; otros como San Justino, intentaran sal-
varla desde la participacion del logos humano en el Logos Divino.
Asi se explica que toda verdad habida entre los hombres es tal
porque ha sido comunicada por el Verbo de Dios. Podemos, de
este modo, llegar al paganismo con confianza y asumir alli todos
los conceptos que hayan nacido a la luz del Verbo, en la cual to-
dos los hombres participan.

Hermoso y definitivo acto de fe en la razén que posibilitara seguir
avanzando para que la lglesia elabore su propia cultura con los te-
soros de la doctrina de la fe, la moral y la liturgia y la materia de la
cual viven los cristianos. Este tesoro se va elaborando con los “datos”
que ofrece el medio conciliandolos con el “dato” de la Revelacion.

San Justino parte del “dato” revelado: la accion del Logos Divi-
no que ilumina a todo hombre que viene a este mundo (Jn. 1, 9) vy,
desde alli, asume los “datos” de la naturaleza que le ofrece la filo-
sofia pagana de su tiempo.

Se corre el riesgo, sin embargo, de desembocar en un crudo ra-
cionalismo segun el cual, el hombre, por sus solas fuerzas natura-
les, podria llegar a conocer las verdades de la Revelacion.

San Justino no va a distinguir, explicitamente, las verdades de
orden natural de las verdades de orden sobrenatural. Tendra que
pasar todavia mucho tiempo para que se pueda llegar a este tipo
de precision doctrinal. La verdad que entre los griegos dijo el Ver-
bo por boca de Sdcrates, fue dicha entre los barbaros, también por
el mismo Verbo, pero hecho hombre y llamado Jesucristo #. El

2L | Apol., n° 5, p.186, PG 6, 335 B.
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martir da, de esta manera, el salto hacia la Revelacion. Por eso el
paganismo no serd, para él, mas que una filosofia incompleta: la
Unica, total, segura y Util filosofia sera el cristianismo .

La razon, por sus solas fuerzas, no puede ir mas lejos del cono-
cimiento de Dios y de la genérica distincion del bien y del mal. Y
esto muy pocos lo han conseguido; Socrates, Heraclito #. Por lo
demas, todos los sistemas filoséficos han caido en contradicciones:

De ahi que parezca haber en todos unos como gérmenes de
verdad; sin embargo, se demuestra no haberlo entendido exactamen-
te, por el hecho de que se contradicen unos a otros .

El paganismo, en su conjunto, esta lleno de idolatrias e inmorali-
dades. Sélo la Revelacidn del Cristo podra darnos la ciencia del Lo-
gos total, pero a esta luz no nos acercamos sino con la ayuda de
Dios:

Por tu parte, y ante todo, ruega que se te abran las puertas de
la luz, pues estas cosas no son faciles de ver y comprender por to-
dos, sino a quien Dios y su Cristo concede comprenderlas 2.

Aparece clara una doble accién del Logos de Dios iluminando
al hombre: una en el orden de la verdad natural, otra en el orden
de la verdad sobrenatural. He aqui, en sintesis, la concepcién de
San Justino que sera comun, en sus lineas fundamentales, a toda la
patristica. Este tema serd también comudn a los gnosticos, y quiza
resida aqui el hecho de que venga a ocupar un lugar tan destaca-
do en la exégesis de Origenes %.

Debemos aclarar que la originalidad de San Justino proviene
precisamente del modo con que, impelido por las circunstancias

22 Dial., n° 8, p.314, PG 6, 492 D.

21 Apol., n° 8, p.269, PG 6, 458 A.

24| Apol., n° 44, p.230, PG 6, 395 A-B.

% Diélogo, n° 7, p.314, PG 6, 491 C.

% Cfr. Harl, M., Origenes et la fonction révélatrice dVerbe Incarné, Paris 1958,
p.129.
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histéricas y movido por su mision de apologista, hace la aplicacion.
Detras de él, y contando con toda la patristica, se abrira el derrote-
ro doctrinal de la cultura catolica.

Si quisiéramos sintetizar el pensamiento de los Santos Padres a
este respecto, podriamos decir que el Logos Divino tiene una do-
ble funcién, una en el seno de la Trinidad y otra respecto de los
hombres; ya como Creador, en cuanto que, hechos a imagen y se-
mejanza de Dios, nos comunica de alguna manera —en el logos-
razén- el modo de ser divino; ya como Redentor, comunicando-
nos la vida de la gracia en el tiempo y en la eternidad; ya como
Revelador, comunicandonos el “misterio escondido desde siglos y
generaciones, y manifestado ahora a sus santos” (Col. 1, 26). Esta
funcion reveladora sera al mismo tiempo salvifica, porque han sido
las tinieblas del pecado las que han exigido la venida de la Luz.

El hombre recibird entonces la Luz de Dios, en el orden natural,
por una participacion en el ser del entendimiento divino: relacion
ontoldgica de los conceptos Luz-Logos. En el orden sobrenatural,
por una participacion de la vida divina en la gracia santificante:
relacion ontolégica de los conceptos Vida-Luz; la Luz supone la Vi-
da. En la patria celestial, por la visién beatifica, todo quedara col-
mado: “En tu luz veremos la luz” (Salmo 35, 10).

Todos estos aspectos vendran a fundamentarse en las intimas
relaciones de Logos-Vida-Luz exigidas por el fin salvifico de la En-
carnacion. Aqui encontrara la primitiva Iglesia sus principales fuen-
tes exegéticas y doctrinales. La poesia, el arte y la liturgia supieron
sacar buen partido de ello configurando, en su conjunto, los teso-
ros de la cultura catdlica.

La Iglesia va recorriendo este camino de asimilacion del “dato”
revelado con los “datos” de la cultura circundante, no sin un gran
esfuerzo de discernimiento y acomodacion. No hay que olvidar,
como nos sefiala Bréhier %, que nada es mas confuso que la histo-

27 Bréhier, E., Histoire de la philosophie, Paris 1941, T. 1, p.415.
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ria del pensamiento en los dos primeros siglos de nuestra era. A un
mismo tiempo se encuentran y pugnan una serie de corrientes filo-
sofico-religiosas que se ahogan entre si, se rechazan e influyen mu-
tuamente en un esfuerzo desesperado por sobrevivir. La conclusion
sera siempre una sintesis, a modo de sincretismo filoséfico-religio-
so, que intentara influir en el medio con mayor o menor éxito, pero
gue ird dejando sus huellas en las lineas directrices del pensamien-
to.
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El judaismo helenizante, el neoplatonismo y
los Padres alejandrinos

ERA Filon de Alejandria, quien
vivio entre el 40/50 a. C. hasta
el 40/50 d. C., el encargado de
hacer la conciliacion entre el ju-
daismo y el platonismo, el es-
toicismo y el neopitagorismo.
De aqui resultara una nueva es-
tructuracion en la concepcion
jerérquica de los seres que ven-
4 dra a influir en el neoplatonis-
mo, pasara a la filosofia de los arabes cuando éstos intenten conciliar
a Aristételes con el Islam, y llegara, con el Pseudo-Dionisio y Maxi-
mo el Confesor, a la Edad Media.

Para el judio alejandrino, la nocién de un Dios eterno, Unico,
inmutable y, sobre todo, absolutamente trascendente a las cosas
mismas, se hace evidente por la Revelacion. Este es el “dato”. Incom-
prensible e inefable, solamente podemos llegar hasta El por via de
negacion, diciendo lo que no es *.

Pero entonces, ;co6mo comunicar lo creado con Dios? La misma
acuciante problematica platénica, que en el filésofo griego se cen-
traba fundamentalmente en lo epistemoldgico, y que en el judio
de Alejandria, creyente piadoso, cobra una tonalidad religiosa.

L Filon de Alejandria, Legis Allegoriarum, L. 3, n° 206; cfr. edicion critica, de

Cohn P. Wendland-S. Reiter, Filoni, Alexandriae Opera omnia, Berlin 1896-1926.
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Dios, para Filon, es una Monada con dos virtualidades: una dina-
mica, operativa, que se sigue del nombre divino “Dios”; y otra es-
tatica, real, que se sigue del nombre divino “Sefior” 2. Estas fuerzas
se identifican con el Uno y permanecen, por tanto, completamente
inaccesibles. Pero existe una tercera fuerza, el Logos, intermediario
entre el mundo creado y Dios, que si bien algunas veces se identi-
ficara con la Sabiduria judia, otras lo hara con el demiurgo platénico,
inferior a las “ideas subsistentes”. Pero, sobre todo, tendra mucho
que ver con la nocién estoica de Mente Divina, germen de todas
las cosas:

Es necesario advertir que dos cosas son necesarias en el universo:
una la causa agente; otra, el efecto producido por esta causa. Ade-
mas, que esta causa agente sea mente incorrupta e ingente del uni-
verso, mas sublime que la virtud o la ciencia, incluso que el mismo
sumo bien y la suma belleza °.

No debe Ilamarnos la atencion este sincretismo. Muchos proble-
mas son los que se agitan; muchas corrientes ideologicas convergen
para subvenir a la acuciante necesidad de lo religioso que carac-
terizara esta época. No se trata de meros planteos nocionales. Lo
vivencial, la necesidad casi angustiosa de una apertura hacia lo ab-
soluto explica perfectamente la existencia hacia un sincretismo fi-
losofico-religioso, donde se cuida menos de las contradicciones sis-
tematicas, cuanto de poder llegar hasta Dios. Asi, “en este sistema
—-nos dira el P. Lagrange- el Logos deviene naturalmente ser mas o
menos identificado con Dios, como su razon y su palabra: como
razén se transforma en el centro de las ideas divinas, la causa ideal
del mundo; como palabra, el instrumento del cual se sirve Dios
para crear y gobernar”. Es sombra, imagen inteligible de Dios, su
instrumento en la oracion, gobierno, conservacion e intercesion junto
a los hombres.

2 Abraham, 121, Cohn, T. 4, p.23.
De Mundi Opificio (2), n° 8, T. 1, p.2.
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Para J. Lebreton, el Logos filoniano no tiene caracter personal;
es mas bien una fuerza, una idea, un ser metafisico o mitologico “.
El P. J. M. Lagrange opina en sentido contrario °.

Sea lo que fuere, a Filén de Alejandria las Sagradas Escrituras le
decian mucho més que lo que podia tomar o interpretar del plato-
nismo. Este es su proceso de acomodacion o inculturacion doctrinal.
Es cierto que Dios era absolutamente trascendente y nadie jamas
en esta vida podia alcanzarlo. Ni siguiera el mismo Moisés. Pero no
menos cierto era para Filén que, en la estructura misma del alma,
en la parte superior, habia como una participacién del Logos a modo
de encarnacién divina. Alli radicaban la voluntad y el nous, que
era como el ojo del alma. Por esta participacién de lo divino, el al-
ma, constrefiida hacia lo absoluto, se hacia capaz de comunicar
con la divinidad:

Solamente el alma, por la presencia ingénita en ella de la mente,
se lanza hacia lo superior, aparece la incorruptible naturaleza de
Dios, deseando ardientemente, si la busca, alcanzarla ©.

El nous era el germen divino que elevaba el alma y la conducia
a Dios. Pero esto debia purificarse, librarse del peso de la carne y
del mundo sensible, negarse a si mismo para poder llegar al cono-
cimiento eminente del Verbo. Es entonces cuando “el ojo del alma”
se abre, despierta como de un suefio para ver la luz. Alcanza de
este modo la suprema felicidad: “Este conocimiento de Dios es el
fin de la felicidad” ’.

La inteligencia supera aqui a la inteligencia colocandose en el ambito
de lo supraintelectual, en donde el alma se une, por el nous, a Dios.

4

644.
5

Cfr. Lebreton, J., Les origines du logue de la Trinité, Paris 1927, T. 1, pp.636-

Lagrange, J. M., “Vers les Logos de Saint Jean, les Logos de Philon”, en Le
judaisme omant Jesus-Christ, Paris 1931, pp.557 y ss.

6 Filon de Alejandria, Quad deterius potiori insidiari soleat (24), n° 88 y 90,
T. 1, p.278.

" b. (24), n° 86, T. 1, p.278.
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Filon usa un lenguaje que se hara tradicional entre los misticos
también cristianos: el nous 0 mens sera la luz del hombre. Asi, por
ejemplo, en De Somnies, L. 1, n. 77 & “Pues la mente, como el sol
en el universo, mantiene su principado”; en Legis Alleg., L. 1, n. 39 *:
“Del mismo modo como el rostro es la parte principal del cuerpo,
asi la mente es la parte principal del alma”; en De Mundi Opicio °:
“El Creador dio al hombre una parte eximia, la mente, que se hace
como el alma del alma, al modo de la pupila en el 0jo”; en Quod
deterius potiori insidiari soleat !: Dios es el arquetipo de la natu-
raleza racional, el hombre su imagen o efigie, no por aquello que
existe en él y le asemeja a los animales, sino por lo que de superior
hay en su alma y que llamamos mente o razén”.

Filon hace también la analogia entre el Logos y la palabra huma-
na: ésta participa, por un lado, de lo sensible, y se hace entonces
lo que él llama “razon proyectada”; por otro, participa de lo espiri-
tual, en cuanto que en su interior late un pensamiento. Asi también
el Logos, en el cual se resumen todos los otros intermediarios o
potencias, constituye por un lado el mundo de las ideas incorporeas,
es decir, el mundo inteligible; por otro el de las cosas sensibles. En
este sentido el Logos es personal e impersonal 2.

Estos temas seran posteriormente retomados por el platonismo
medio y el neoplatonismo *3, y estaran presentes en los Santos Pa-
dres . En la patristica se hablara también de un “Verbum internum?”,
tal como nos lo recuerda San Ireneo **; Tedfilo Antioquefio nos ha-

T. 3, p.221.
T. 1, p.70.
T. 1, p.22.

%7 1, p.277.

12 Cfr. De special. Legibus, 4, 3, L.Cohn, p.224.

18 Cfr, Guyot, H., Les reminiscences de Philon le Juif ches Plotin, 1906; ib. Arnou,
R., Platonisme des Péres; Dictionnaire de theologie catholique, edit. A. Vacant E.,
Mangenot, Paris 1909, T. 12, (2), col. 2288-89.

14" Cfr. Karppe, S., Philon et le patristique, essai de critique et d’histoire, Paris
1908, pp.1-33.

5 Adv. Haer, L. 1, ¢.2, PG 7, 570-1.

8
9

10
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blara del “Verbum prolatitium” ¢; San Juan Cris6stomo repetira estos
temas *.

Estas expresiones fueron posteriormente muy usadas por los he-
rejes, lo que motivo retirarlas del lenguaje teoldgico. Era comun
sostener que el Padre, antes de la creacidn, tenia el “Verbum inter-
num” y cuando creé el mundo dijo su “Verbum prolatum”. En esta
terminologia esta presente el influjo del estoicismo antiguo.

Lo que si resulta importante destacar es que Filon asumira las
lineas fundamentales del pensamiento platénico para explicar las
verdades que él, como judio creyente, recibe de la Revelacion, Asi,
la felicidad ultima del hombre consistira en la visién de Dios —con-
cebido a modo platénico— por medio de una ascética liberativa del
nous; pero, en la explicacion Ultima de este proceso, el helenismo
guedara subordinado a la ensefianza de la Revelacién. Sera Dios
mismo quien, creando al hombre a su imagen y semejanza, le ins-
pirara el “espiritu de vida”, lo hara “celestial”:

E hizo Dios al hombre del limo de la tierra y le inspiré en su
rostro el espiritu de vida: y fue hecho con el alma viviente. Doble
género del hombre. Uno celestial; otro terrestre. El celestial, en cuan-
to fue hecho a imagen de Dios y privado de lo corruptible y de
toda esencia terrenal 8,

A este hombre celestial Dios lo ilumiara en su naturaleza intrin-
seca por el “nous”, para que de esta manera pueda alcanzar a Dios.
Hasta aqui estd yacente el platonismo. Pero, agrega Filon, esta
inteligencia sera superada, asumida y apagada por la luz del espiritu
de Dios que, sacandole fuera de si y llevandole a la region de lo
supraintelectual, la sumira por la fuerza arrebatadora de rayos lu-
minosos, en la contemplacion y el éxtasis.

En Fil6n, pues, las relaciones con lo absoluto estaran dadas
por una doble iluminacion proveniente de Dios: la propia de la

16 Ad. Antolyum, L.2, ¢.22, PG 6, 1088 B.
" In Joann, Ho. 3, n° 3, PG 9, 40.
18 Legis Alleg., L. 1, n° 31; T.1, pags. 68-69.
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razon, en su parte superior de luz, mens o nous, y aquella por la
cual, muriendo ésta, solamente queda brillando la divina. La primera
iluminacion nos hace alcanzar la sabiduria, la otra el éxtasis. Una
es intrinseca al hombre mismo y le ha sido dada en la creacion; la
otra es extrinseca y supone siempre la purificaciéon y la ascesis. El
mundo estatico platdnico de las ideas subsistentes ha sido superado.
El nous ha caido ante la presencia del Espiritu de Dios.

Filon ha asumido “los datos” que le brinda la filosofia con el
platonismo, el estoicismo y el neopitagorismo, pero ha dado premi-
nencia al “dato” de la Revelacion. Esto es una manera de acomodar
el helenismo al judaismo.

La trascendencia absoluta de Dios lo aparta completamente de
los estoicos; la nocion del Logos, el Angel del Sefior, su razon y su
palabra, su intermediario en el mundo, lo acerca al poértico. La ne-
cesidad de llegar a lo absoluto por el camino ascético del nous lo
comunica con Platon; pero como en este conocimiento de Dios,
fin y felicidad del hombre, la parte activa, principal, creadora, la
tiene el “Espiritu de Dios” que ilumina, incubando sobre las almas,
de la misma manera que en los albores de la creacion incubaba los
seres sobre las aguas, el platonismo queda definitivamente relegado.
La angustiosa noética se hace mistica. Este es el aporte del judio
alejandrino: helenismo y judaismo son conciliados en un veértice
esencialmente teologal. También San Pablo diré:

nadie conoce lo intimo de Dios, sino el Espiritu de Dios. Y nosotros...
hemos recibido el Espiritu (pneuma) que viene de Dios para que
conozcamos las gracias que Dios nos ha otorgado *°.

Para el P. A. J. Festugiere, toda la diferencia que distingue al cris-
tianismo de la filosofia se basa en el transplante del nous al pneu-
ma . El hombre conoce a Dios desde Dios, no de manera estable,

¥y cor. 2, 11-12.
2 cfr, Festugiere, A. J., L'ideal religieux des Grecs et I'Evangile, Paris 1932,
p.199.
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cientifica, sino fugaz y transitoriamente en el rapto luminoso del
éxtasis.

En la jerarquia filoniana de los seres, Dios-Logos-Hombre, este
ultimo podra ir ascendiendo paso a paso a medida que vaya liberan-
dose de las exigencias de la carne y de la sangre, del conocimiento
sensible y de las incomodas necesidades del discurso, hasta llegar,
esclarecido y transportado mas alla de todo lo inteligible, por la luz
divina que lo alumbra, a la vision instantanea y unitiva de Dios.
Estamos en presencia de una iluminacién mistica. EI hombre llega
a lo absoluto por un camino de catarsis y asimilacion con lo divino.

Filon, influyendo en el platonismo medio, centrado casi exclusi-
vamente en una inquietud mistico-religiosa, facilitard enormemen-
te a los Santos Padres la obra, ya de suyo gigantesca, de asumir y
conciliar, a la luz de la Revelacion, el helenismo pagano. A la hora
del conflicto, el nous cede ante el pneuma. El hombre ha de ser
iluminado por el mismo Dios. Toda esta concepcién y su terminolo-
gia es incorporada, por los Santos Padres, a la mistica cristiana.

Asi, en los Padres Alejandrinos, especialmente en Clemente de
Alejandria y en Origenes, encontramos estos temas asumidos des-
de la Revelacion cristiana 2. Ellos hablan de la trascendencia infinita
del Ser Supremo, de la participacion del alma en lo divino por una
semejanza creada en su parte superior e inteligible, y de la necesidad
de una asimilacion con lo divino por un camino de purificacion y
ascesis que nos entrega, mas alla de toda inteligibilidad, la presencia
viva de Dios.

La idea de concebir en el alma una parte superior, casi divina,
semejante a lo divino, es netamente platonica 2. Por su parte superior
ella es celestial y divina; por su parte inferior toca las cosas creadas,
sensibles y materiales. Aqui residira el fundamento de la ascética
platénica. Origenes distinguird cuerpo, alma y espiritu %. Esta doctri-

2 . Camelot, T., Foit et amore, introduction al e'tude de la connaissance
mystique chez Clément d’Alexandrie, Paris 1945.

22 Timeo 90 a, Fedro 247 a.

2 De Princip., L. 4, c. 43, n° 11, PG 11, 365 A.
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na aparece en Filon, como vimos, y en San Pablo: “Que el Dios de
la paz os santifique plenamente, y que todo vuestro ser, el espiritu,
el alma y el cuerpo” #. Los Padres gustaran mucho hablar del “ojo
del alma”, del “vértice del alma”, de la “cuspide del alma”, etc. Santo
Tomas, a su, turno también distinguirad el alma “ut spiritus” y “ut
forma” %,

Habia que dar todavia un paso maés en este derrotero doctrinal
de acomodacion con el sincretismo filosofico-religioso del helenismo
y el judaismo. Habia que realizar la sintesis sistematica de las filoso-
fias platdnicas, peripatéticas y pitagoéricas, con las religiones y doc-
trinas orientales. Nace asi el neoplatonismo, a través de Plotino (205-
270) y su maestro Ammonio de Saccas (175-242), que lograra influir
de modo evidentisimo en el cristianismo. Serd el Gltimo conato de
la filosofia pagana. Absorbido por el cristianismo, se hara vivo en
San Agustin, Boecio y ese misterioso personaje que se llamo el Pseu-
do-Dionisio, a quienes los medievales identificaban con el Dionisio
que se convierte al cristianismo después del discurso de Pablo en
el Aredpago v al cual, por este mismo motivo, le asignan autoridad
apostolica. Era, sin embargo, un neoplaténico del siglo IV.

La cultura cat6lica ha recorrido, en estos cuatro primeros siglos,
un camino doctrinal escabroso. Sin embargo, el haber enfrentado
todo ese sincretismo filoséfico-religioso de los ultimos tiempos del
paganismo permitio, a la luz del evangelio y a través de los Santos
Padres, comenzar a elaborar una cierta sistematica teoldgica en la
cual estaban asumidos o asimilados los temas que, en el proceso
final, se veran conciliados con las religiones orientales.

El neoplatonismo prepara, de esta forma, el instrumento de la
naciente teologia mistica cristiana. En este campo también se movia
activamente el gnosticismo. A medida que los Santos Pades, desde
los alejandrinos en adelante, van desprendiéndose méas y mas de
elementos intelectuales o0 noéticos en el encuentro mistico con Dios,
para dejar lugar al influjo del amor, se clarifica la accion iluminativa

2| Tes. 5, 23.
%5 De Spir. Creat., a.2.
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de Dios en el alma. Es como si al ceder el nous frente a la fuerza
del pneuma, paradéjicamente el alma se hiciera mas luminosa, mas
radiante, mas vitalmente cognoscitiva.

El problema resulta paraddjico, puesto que la analogia que lle-
va a hablar de una iluminacién divina tiene una relacion directa
con la funcion cognoscitiva. Paralelamente, entonces, al situarnos
en el ambito sobrenatural, la exigencia vital de un conocimiento
de lo divino debiera llevarnos a relacionar directamente la ilumina-
cion interior, sobrenatural del Espiritu de Dios, con el nous, inteligen-
cia 0 capacidad superior cognoscitiva del alma, tal como aparece
expresada en Plotino. Sin embargo, en la mistica natural plotiniana,
el éxtasis intuitivo, repentino, pasajero, ha superado las posibilidades
de lo meramente intelectual, fruto de la conciliacion sincrética filo-
séfica del platonismo, el peripatetismo y el pitagorisno con las re-
ligiones orientales.

Este hecho hara posible conciliar, de manera més ajustada, el
evangelio con el lenguaje neoplaténico, el cual ofrece, a su vez,
una riqueza conceptual apta para la vida mistica.

Aqui encontraran los Santos Padres los modos de expresar la
relacion entre el hombre y Dios. Esta relacion, que a modo de ilumi-
nacion divina quedara muy enmarcada en un tono mas bien nocio-
nal, descartando el aspecto de Vida que comporta la Luz del Verbo
de Dios, tendra que irse explicitando a partir de una mayor precision
en la distincion del conocimiento y del amor. A medida que, en contra
del gnosticismo, los Santos Padres desplazan la capacidad intelectual
natural cognoscitiva del alma por el orden del amor, se establece
otro ambito de conocimiento que apunta a lo mistico. EI hombre
“psiquico” tendra que ser vencido por el hombre “pneumatico”.

Plotino habla de un hombre “empirico” y de otro “inteligible”,
gue es el hombre por excelencia, el cual es en el espiritu e ilumina
al segundo hombre y éste al tercero %.

% Enn. VI, 7, 6.
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Aungue haya similitud terminolégica, las fuentes de los Santos
Padres, y de Origenes en particular, son las fuentes de la revelaciéon
cristiana. Aqui hay una distincion fundamental entre Plotino y los
Santos Padres, aunque el lenguaje con que se expresan sea similar.
También los gnosticos hablaran de raza de hombres, los “hylicos”,
los “psiquicos” y los “pneumaticos”.

Los Santos Padres se esfuerzan por asumir esta concepcion neo-
platénica para situarla en los limites de la revelacién evangélica.
Clemente de Alejandria habla de una gnosis, pero se trata de un
verdadero conocimiento afectivo hecho por el amor. Esta perfecta-
mente salvado el lugar de la caridad.

Filén y el mismo Plotino tratardn de superar el aspecto meramente
intelectual de la relacion del hombre con Dios. Uno y otro recurriran
al éxtasis contemplativo pero, sobre todo en el filésofo griego, este
arrebato no pasara de ser una union estatica con el Primer Principio,
lograda gracias al influjo arrebatador de la luz divina en el nous.

Los Santos Padres, a medida que vayan dando mas lugar a la
caridad en el encuentro del hombre con Dios, se iran apartando
de esta terminologia. El nous tendré que unirse al amor.

Del agape surgira el aspecto formal merced al cual Dios, en ulti-
mo caso, infundira aquella vida divina que es luz de los hombres:
Dios se hara presente al alma por la gracia o el conocimiento fugaz
y repentino del éxtasis mistico.

El neoplatonismo y la revelacion se encontraran. Uno y otro confi-
guraran un sistema que va de arriba hacia abajo. En el neoplatonis-
mo, la encarnacion de los seres, por un camino de degradacion,
establece una continuidad entitativa en el alma y en el nous: el al-
ma es vida y es luz. Ella esta en todas partes, y alli donde se encuen-
tra, ilumina. Los efectos de esta iluminaciéon seran, pues, directos e
inmediatos. Sélo asi quedaba salvada la aporia de lo sensible y de
lo inteligible, sin poder escapar, sin embargo, a la degradacién de
lo divino.

En la concepcion cristiana, la iluminacion del hombre también
esta dada por Dios. Viene de lo alto. Por aqui los Santos Padres
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descubren una primera funcién iluminativa en el Verbo Divino.
Aquellos que reconocian intermediarios entre Dios y la creacion,
les atribuiran esta misién iluminativa al demiurgo platonico, al Logos
filoniano, a las razones seminales de los estoicos, a la participacion
emanativa del nous plotiniano. En todos los casos una verdadera
iluminacion que no podra ser ajena, en algunos casos, a ciertos
modos de panteismo. En Platon esta iluminacion sera divina, puesto
gue el demiurgo es divino; los estoicos nos hablaran de un Logos
universal, mente divina inserta en las cosas mismas, a las cuales
rige y ordena y que podemos llamar Zeus; en ella participan los di-
versos logos humanos. Para Filon, el Logos como palabra es el ins-
trumento del que se sirve Dios para crear y gobernar, y en este
sentido le esta de alguna manera identificado; por dltimo, el nous
plotiniano, luz perfecta, divina, segundo Dios, llegara a través de
las almas, a comunicar su luz.

Los Santos Padres pondran esta iluminacién o funcién ilumina-
tiva-creativa (iluminacion ontoldgica) en el Verbo de Dios, segun
aquello de la Escritura:

Era la luz verdadera que ilumina a todo hombre que viene a es-
te mundo #.

San Justino, por su parte, echara mano a la doctrina estoica para
explicar el problema.

En la mistica de los primeros siglos cristianos, especialmente con
los Padres Alejandrinos, se hablara de una iluminacién o gnosis.
Pero en esta iluminacion, que se hace contemplacion de lo divino,
el nous va poco a poco siendo desalojado por el orden perfectisi-
mo Yy superior de la caridad. Se ha logrado, de este modo, rescatar
los “datos” que en la filosofia pagana podian conciliarse con la Re-
velacién, depurados de toda interpretacion errénea.

27 n. 1, 9.
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La inculturacion de las costumbres

AMBIEN el cristianismo debera
recorrer un camino de depura-
cion que ira restaurando el or-
den moral de las costumbres in-
dividuales y sociales. Se trata de
gue la gracia pueda encontrar en
la naturaleza su sustento ade-
cuado y, al mismo tiempo, que
la naturaleza sea sanada, eleva-
da y perfeccionada por el orden

sobrenatural.

Asi, el “dato” revelado provocara una doble tensién que ira de
la gracia hacia la naturaleza y de la naturaleza hacia la gracia. El
efecto de este encuentro autoconvocante producira, por proyec-
cion y expansion, la cultura catdlica.

El camino de salvacion que Dios habia comenzado a delinear
con Israel, el pueblo elegido con el que habia establecido una re-
lacién exclusiva y excluyente, se universalizaba no sélo en cuanto
a que su mensaje se abria a todo el hombre y a todos los hombres,
sino que, al encontrar a la naturaleza con la gracia, la cultura que
de alli resultaba tenia dos notas especificativas propias de la catoli-
cidad: la universalidad y la trascendencia.

El Verbo de Dios se habia hecho carne y venia a habitar ya no
s6lo para los herederos de Israel, sino para todos los hombres:
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Y vendran de Oriente y Occidente, del norte y del sur, se pon-
dran a la mesa en el Reino de Dios *.

El mensaje tenia que ser anunciado hasta los confines de la
tierra. La lglesia seria el nuevo Reino de Dios instaurado por Cris-
to en el mundo. El cristianismo va a asumir el camino de salvacion
que Dios habia comenzado a delinear.

Se presentaban las condiciones favorables para que este mensaje
de salvacién pudiera universalizarse destinandolo a todo el hombre
y a todos los hombres, dejando de estar reducido a un solo pueblo
y deformado por el ritualismo formal de los judios, que lo querian
transformar en una suerte de nacionalismo religioso-politico.

El “dato” revelado, ademas, venia a dar plenitud a las tendencias
que vivian o subyacian en el mundo pagano. Este habia logrado
integrar, detras del Imperio, las diferentes lenguas, los grupos de
personas y los lugares donde habitaban, los Utiles de que se ser-
vian, las diversas formas institucionales, las variadas formas de vi-
da religiosa, las formas particulares de vida familiar y comunitaria
y sus instituciones especificas. Se habia logrado una cierta unidad
cultural comprensiva y globalizante, donde habia lugar para los
grupos humanos mas primitivos, pasando por los portadores de
culturas mas elevadas, como las protomorficas, y terminando en
la greco-romana que imponia, desde su concepcion politica y su
sincretismo filosofico y religioso, una cierta unidad que terminaba
equilibrando el conjunto de los elementos contingentes.

De la comprension de la unidad del orden cosmico se llegaba,
inevitablemente, al reconocimiento de una realidad superior que
trascendia todo cambio y limitacién. Del fatalismo cosmico habia
que llegar a la libertad interior. Del mundo variado, multiple cam-
biante y contingente de los seres, era necesario pasar a la contem-
placion del Ser absoluto e inmutable; del tiempo a la eternidad;
de lo particular y concreto a lo universal.

T Le., 13, 29.
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Una como gran sinfonia convocaba, con su desafio, la respuesta
de los poetas, de los misticos, de los filésofos, dando a la cultura
pagana una idea de fondo desde donde poder ensamblar todos
los elementos. El ndcleo fundante de esta unidad era el sincretismo
filoséfico-religioso que, por otro lado, daba cohesion politica al
Imperio. Esto hace entender por qué el cristianismo era combatido
tan duramente, puesto que su difusidon ponia en peligro la estabi-
lidad del Imperio. Y por eso también entendemos que a los cristia-
nos se los llamara “ateos” o “impios” 2.

Podiamos decir, utilizando el lenguaje de la moderna antro-
pologia cultural, que el mundo pagano constituia una “estructura
cultural”, como quiere Levi-Strauss, o un “organismo cultural”, detras
de Redclife-Brown, o un “modelo cultural”, como se expresa Ruth
Benedict °.

A este modo cultural del paganismo, el nucleo filoséfico religio-
so le daré su impronta primordial. A partir de este ndcleo es posible
interpretar su historia.

De modo que, cuando llega el cristianismo, el mundo pagano
estd de alguna manera preparado y dispuesto para recibirlo, pues
se habia cohesionado en un estadio final de su cultura. Era la pleni-
tud de los tiempos. Cosa que no ocurrid en América, por ejemplo,
porgue cuando llega el cristianismo, con el descubrimiento y colo-
nizacion, los indios estaban sumidos en proto-culturas, las mas avan-
zadas de las cuales no habian superado el nivel que la moderna
antropologia cultural asigna a las culturas totémicas, paleo-matriar-
cales o paleo-pastorales El indigena estaba inserto en el cosmos,
se identificaba con la naturaleza y, aunque en algunos casos, 10s
aztecas por ejemplo, la podian, en cierto modo, dominar y transfor-
mar, no podian separarse de ella mas que por la magia, ni alber-
gaban ninguna idea superior que la acercara a un sentido de uni-

2 Cfr. Tacito, Anales, L. 13, 42, 15, 44.

3 Cfr. Malinowski, B., Culture, Language and Personality, Selected Ensays,
Berkeley 1964, pp.73 y ss.
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versalidad y trascendencia. Y por eso la tarea de evangelizacion
no se pudo hacer sin transplantar la cultura propia de la catolicidad.

Por eso Espafia evangelizé fundando ciudades, que son los luga-
res donde el hombre habita la cultura. Las proto-culturas indigenas
no podian recibir el mensaje cristiano sin dejar de ser lo que eran.
El proceso de transplante y acomodacién posterior permitio gene-
rar una globalidad cultural con matices propios, que la distinguen
tanto de lo hispanico como de lo indigena, y que es la cultura crio-
lla de Hispanoamérica. Es precisamente esta cultura la que funda
la identidad de los pueblos hispanoamericanos, mas alla de sus
diferencias de vida y costumbres, a partir de una realidad fundante:
la catolicidad.

Detras de las virulentas ideologias indigenistas con que hoy se
intenta interpretar la historia del descubrimiento y colonizacién
de América hispanica, hay un objetivo claro: repudiar la accion evan-
gelizadora de la Iglesia desconociendo el aporte de la cultura cato-
lica en la configuracion de la identidad criolla de nuestros pueblos.

Pero volvamos ahora al paganismo. Las pequefias comunidades
cristianas que se van constituyendo dentro del imperio corren el
riesgo de ser absorbidas por el medio socio-cultural en el que ac-
than. Para sobrevivir tienen que cuidar que el “dato” recibido no
se contamine. Ya vimos como el “gnosticismo” termind generando
una forma contaminada de cristianismo con el sincretismo filoso-
fico-religioso pagano.

Era necesario, en este largo proceso de adaptacién, hacer una
depuracién de todos los elementos que desvirtuaran el “dato” re-
velado. Por otro lado, habia que asumir todo lo que era compatible
con el evangelio, sin que el mensaje salvifico se hiciera inmanente
a la situacion socio-cultural del paganismo.

Pero, ademas, era inevitable que, al ir sustituyendo con el men-
saje cristiano a las antiguas religiones que convivian en el imperio,
necesariamente se cambiara de cultura. Es decir: este proceso de
inculturacién no fue, simplemente, un proceso de adaptacién, sino
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gue, ademas, supuso una tarea de depuracién que, por un lado,
fue precisando los términos y conceptos desde los que era posible
asumir formulaciones propias de la cultura pagana, y por otro,
fue rechazando todo lo que no se avenia con una ajustada formu-
lacién doctrinal, a partir de los postulados revelados de la fe. Las
herejias trinitarias y cristoldgicas de los primeros siglos ayudaron
a precisar el discurso doctrinal y definir la formula dogmaética,
que siempre fue una tanto para el Oriente como para el Occidente.
Esta interaccién del “dato” con los “datos” fue generando una cul-
tura que se veia, ademas, reafirmada por las modificaciones que,
detras de la conversion al evangelio, los hombres y las comunida-
des gestaban. Es que esta nueva religion cristiana provocaba un
cambio de actitud frente al origen y el sentido de la vida, del hom-
bre mismo, del mundo y de Dios “.

Se iban acufiando nuevas formas de vida, como respuesta a
las exigencias que comportaba asumir el evangelio, y estas formas
se expresaban después en lo que el hombre realizaba. Habia como
un movimiento que, partiendo del espiritu y la libertad del hombre,
iluminado por la gracia de la revelacion, atravesaba la naturaleza
y remataba, poco a poco, en cultura.

Detras del fermento transformador que la gracia de Dios habia
injertado en el corazon del hombre, aparecia una nueva vida, unas
“nuevas tierras y cielos nuevos” que se mostraban en una nueva
cultura. La fuente de esta transformacion renovadora no era ya
una figura mitoldgica, sino la personalidad histérica del Dios en-
carnado, crucificado y resucitado. Con El entraba en el mundo de
la naturaleza un nuevo principio de vida divina que elevaba al
hombre a un nuevo orden de realidades invisibles: el orden sobre-
natural. Por algo los cristianos repetian en el Credo: “Creemos en
un solo Dios Padre omnipotente, creador del cielo y de Ia tierra,
de todo lo visible y lo invisible”.

4 Cfr. Ef. 4, 17-32.



140 LA CuLTura CATOLICA

Este orden sobrenatural, que comprendia las realidades de la
gracia, de las virtudes teologales, de los dones del Espiritu Santo,
actuaba, sin embargo, suponiendo el orden de la naturaleza, en
el cual se apoyaba. El Reino de Dios se hacia presente, de esta ma-
nera, entre los hombres, para que éstos pudieran percibir su origen
y su destino.

Cristo es la cabeza de esta nueva humanidad restaurada, el pri-
mogénito de la nueva creacion, y la vida y mision de la Iglesia con-
sistira en la extension progresiva del reino por la incorporacion
gradual de la humanidad al orden superior de realizacién, que es
el sobrenatural. Alli el hombre define no sélo su realizacion perso-
nal, sino sobre todo su salvacion.

Comenzado y no terminado, los cristianos deberian transitar el
tiempo entre dos promesas: la del Espiritu Santo, que ya se habia
cumplido en Pentecostés, y la del regreso del Sefior, que aun se
aguarda. ;Como hemos de extrafiarnos que de aqui se genere cul-
tura?

Una religion desplaza a la otra. Del paganismo al cristianismo
por un camino de revelacion, inculturacién y depuraciéon. Comien-
za a gestarse la cultura catolica, dando sostén doctrinal, espiritual,
social y politico a la Cristiandad, que se constituia como una vasta
unidad internacional fundada mas bien en una cultura que en un
poder politico.

Se trataba de instaurar un orden superior y mas fundamental
desde el cual resultaba posible unir toda la vida social: la educa-
cion, la politica, la cultura literaria, el arte, todos los aspectos del
bienestar y desarrollo social. La Iglesia aparecia desplegando una
energia y dinamica espiritual capaz de generar, desde la cultura,
este orden superior que comprendia todas las fuerzas espirituales
del hombre.

La cultura catdlica se ird conformando mediante una amplisima
gama de hechos y realizaciones abarcadoras de la realidad entera
del hombre; el cual, saliendo de Dios, camina en el mundo hacia
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el cumplimiento de su destino trascendente. Todo este conjunto
de realidades constituye el tesoro de la vida y doctrina de la Iglesia.

Su nucleo fundante no es un hecho cultural, sino un hecho
religioso: la Revelacion de Dios a partir de la Encarnacion del
Verbo en la plenitud de los tiempos. Es la fuerza de salvacion
suscitada en la casa de David, segin lo habia predicho Dios, desde
antiguo, por boca de sus santos profetas °.

Las primeras comunidades cristianas, convertidas al misterio de
la revelacion, arrepentidas de su pasado, bautizadas y sostenidas
en la fe por los apoéstoles y el Espiritu Santo, adhieren al Simbolo
de los apostoles, desde el cual se definen los enunciados de la fe.
De alli en maés, este fermento comienza a actuar en el hombre y
en el mundo intentando, al decir de Pablo, “hacer que todo tenga
a Cristo por cabeza” ®.

Este “todo” se constituira con el “dato” de la fe y “los datos”
de la naturaleza: pensamientos, doctrinas, lenguaje, costumbres,
culto, arte, sentimientos, obras y realizaciones del hombre.

En el nacleo fundante de este hecho prodigioso estara la Iglesia,
madre y maestra, cumpliendo su misién salvifica sin condicionantes
ni limites de tiempo, geografia, lenguas, pueblos, razas o naciones.
La verdad de Cristo también impera desde el Reino de Dios. La
misién se hara a través de un proceso de anuncio e insercion del
evangelio que llamamos inculturacion. Nace y se expande enton-
ces la cultura catolica.

Del nucleo religioso fundante surge la primera expresion de
su realidad salvifica, que es la cultual. La liturgia viene a formar
parte principal de este tesoro cultural. A esto se afiade la ensefian-
za de los Padres de la Iglesia, los cuales, durante los nueve prime-
ros siglos, defienden la verdad revelada de todo intento o modo
de contaminacion y deformacion; la explicitan, la ensefian, la de-
fienden y la transmiten.

5 Lc. 1, 609.
6 Ef. 1, 10.
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Las comunidades cristianas, por su parte, viven esta ensefianza
y la hacen parte de sus comportamientos, desarrollando de esta
manera un “sentido de la fe”, en sus vidas y con sus vidas, que
abarca el orden de las costumbres personales, familiares, sociales
y religiosas.

Se amplia este conjunto de pensamientos, doctrinas, lenguajes,
culto, costumbres, arte, sentimientos y realizaciones cristianas. La
Iglesia acompafa este proceso socio-cultural tratando de ayudar
a discernir, desde el “sensus fidei”, las actitudes, costumbres, ideas
y principios, que no contaminen la fe y no distorsionen los compor-
tamientos, tratando en todo, con su magisterio y su gobierno, de
ayudar a que los fieles:

no se conformen con este siglo, sino que se transformen por la
renovacion de la mente, para poder discernir cual es la voluntad
de Dios, lo bueno, lo grato, lo perfecto ’.

Es decir, que al proceso de inculturacion doctrinal hay que agre-
gar las transformaciones y transfiguraciones de la realidad que se
producen por el encuentro del cristianismo con las costumbres
familiares, sociales y politicas del paganismo, con cuya asimilacion,
recreacion o rechazo se van disefiando los tesoros sociales y mora-
les de la cultura catolica.

Notemos que, en cuanto a las costumbres paganas, los cristianos
mantienen las usanzas propias del mundo greco-romano, pero
transfiguradas por un espiritu nuevo. Tertuliano lo expresaba en
el Apologetium:

Vivimos como vosotros, tomamos el mismo alimento, lleva-
mos el mismo vestido, el mismo género de vida. Acudimos a vues-
tro foro. A vuestro mercado, a vuestros bafos, a vuestras hosterias,
a vuestras ferias. Navegamos con vosotros, servimos como solda-
dos 8.

" Rom. 12, 2.
8 Tertuliano, Apologetium, XLI, 1, 3.
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De todos modos, el cristiano quiere y debe vivir, en ese medio,
cristianamente. Da lugar entonces al nacimiento de las costumbres
cristianas, que van invadiendo el orden familiar, social, econémico
y politico a medida que la Iglesia deja de vivir en pequefios grupos
e irrumpe en la sociedad.

(Qué deben conservar y qué deben rechazar de las costumbres
de esa sociedad? Se trata ahora, no so6lo de afirmar el dato revelado
salvandolo de contaminaciones espurias, sino de informar la vida
cotidiana desde el evangelio. ;Qué es licito asumir a un cristiano,
en su vida individual, familiar y social, de las cosas que hacen,
viven y piensan los paganos?

Los Santos Padres se ocuparan de esto, especialmente a partir
del siglo I1l. Hablaran entonces, como lo hace Clemente de Alejan-
dria, de los problemas de la vida corriente. En su obra El Pedago-
go, después de tratar en el primer libro los principios generales
de la moral, se dedica a hacer una casuistica abarcadora de todas
las realidades de la vida cotidiana.

Habla de la comida, de la bebida, de la casa y su mobiliario; de
la musica, del deporte, de la danza, del descanso y de los placeres;
de los bafios, de los perfumes, de los buenos modales y de la vi-
da conyugal. Clemente intenta dar respuestas para que los cristia-
nos sepan discernir, desde el orden moral iluminado por el evange-
lio, lo licito y lo ilicito de la vida social pagana °.

A medida que el Imperio se va desvinculando progresivamente
del paganismo, desde Constantino y Constancio a Graciano y Teo-
docio, el estado se va uniendo mas estrechamente a la Iglesia. Es
el estado mismo el que intenta entonces legislar acerca de cuestio-
nes de disciplina eclesiastica, a partir de una politica de interven-
cion en la Iglesia.

S Cfr. Quasten, J., Initiation aux Peres de I'Eglise, Du Cerf., Paris 1958, T.
Il, p.16; Daniélou, J., “Los cristianos en la sociedad pagana”, en Nueva Historia
de la Iglesia, Cristiandad, Madrid 1964, T. I, pp.211 y ss.; Marrou, H-1., “Christiana
Tempore”, en id., pp.357 y ss.
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La Iglesia recibe privilegios y favores por parte del Imperio, y
esto hay que entenderlo no como un intento del Estado por nego-
ciar con la lIglesia, sino como una clara afirmacion politica que
mira a informar con espiritu cristiano las estructuras de las institu-
ciones del mundo romano. Asi, el calendario cristiano comenzara,
a partir del 325, a marcar los dias de descanso y a desplazar a las
fiestas paganas.

El derecho romano va cambiando por la accién de los empera-
dores cristianos. Se mezclan las normativas juridicas con hechos
que miran al mejor cumplimiento de la vida cristiana, como ideal
de vida consagrada, o a las exigencias morales del matrimonio,
afirmando su indisolubilidad, rechazando el adulterio, o penando
el divorcio y el rapto.

Se mira también a mejorar la condicion social de vida de los
esclavos y se establecen facilidades para obtener la libertad. El
Cddigo teodociano se ocupa del grave problema de las carceles.
Sin embargo, estos ejemplos no nos deben llevar a pensar que la
tarea de inculturacion, en el ambito de las costumbres, fue facil,
eficiente y progresiva. Habia demasiados habitos en esa sociedad
que, poco a poco, queria ser cristianizada. No era facil alcanzar a
instaurar lo que San Agustin llamaba “Christiana tempora”.

El cristianismo se ve, poco a poco, compelido a asumir la res-
ponsabilidad de la ciudad temporal. Ya no eran una minoria en-
quistada en el cuerpo social. Ahora tenian presencia social y politi-
ca y debian enfrentar las responsabilidades emergentes de las ne-
cesidades sociales. Aparece entonces el problema de la guerra, el
tema de la paz, el tema de los cristianos que debian alistarse en
las milicias armadas como soldados. ;Cémo encuadrar moralmente
la accién de un magistrado, ahora cristiano, que debe dictar una
sentencia de pena capital? El derecho penal reclamaba respuestas.

También algunos temores invaden el ambito de las relaciones
de la Iglesia y el estado, ya sea por extensiones y privilegios que
se otorgan a los clérigos, ya sea por la necesidad de preservar la
estructura compleja y rigida del orden social. La Iglesia debio recla-
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mar clemencia, mansedumbre, humanidad frente a los abusos de
coaccion, tirania, despotismo y crueldad, especialmente en el régi-
men de Diocleciano y sus sucesores.

La intervencion de la Iglesia, en estos casos, se hace a favor
de personas en particular, y también para grupos sociales o ciu-
dades. El obispo Flaviano solicita al emperador Teodocio el perdon
para su ciudad de Antioquia, que se habia rebelado y profanado
las estatuas imperiales.

No siempre la Iglesia lograba su cometido, ni le era facil poder
modificar las causas sociales que solian producir estos efectos con-
trarios a la moral cristiana, como la tortura, la represion violenta,
las matanzas masivas, las conspiraciones, las arbitrariedades, las
traiciones y las sublevaciones. La Iglesia logra que se la respete
cuando ofrece derecho de asilo.

Los esfuerzos de los moralistas y los te6logos miran también a
los hechos econémicos, condenando el préstamo a interés y protes-
tando ante los abusos que se observan por parte de los poderosos
en el nacimiento de las estructuras pre-feudales y cuasi-feudales.
Hay desconfianza, por parte de la Iglesia, respecto al ejercicio del
comercio.

En estos primeros cuatro siglos, la influencia de la Iglesia, en
el proceso de inculturacion, en lo que hace a intentar cambiar las
costumbres del mundo pagano, fue relativa. Logra, sin embargo,
insertar en la sociedad una cierta accion solidaria, motivando el
ejercicio de la caridad social. Surgen timidamente comportamien-
tos e instituciones que luego se van a desarrollar mas y muestran
el valor que la Iglesia asigna a la persona humana, hija de Dios, her-
mana de Cristo y heredera del Cielo. Hay preocupacién por los
pobres, los abandonados, los enfermos, los vagabundos, los me-
nesterosos, los descastados, los parias de la sociedad. La limosna
obliga moralmente a los cristianos y exige respuestas concretas
de los cristianos que tienen el privilegio de haber obtenido recursos
y fortuna.
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Se organizan obras de caridad y los obispos, en estas tareas,
toman iniciativas. Se fundan hospederias, hospitales, hospicios.
Quizé éste sea el fruto mas rescatable del proceso de inculturacion
de las costumbres en estos primeros siglos.

De la doctrina moral de los Padres y, muy especialmente, de
las ensefianzas de Clemente, Origenes y Tertuliano, se puede hacer
una secuencia de aquellas cosas que los cristianos asumen y re-
chazan de la sociedad profana y que van a ir conformando, por
via de inculturacion, los comportamientos de los cristianos en la
sociedad. Hacemos una sintesis del luminoso trabajo del Cardenal
Jean Daniélou

# Los Padres condenan el lujo excesivo, el afan de ostentacion,
los cabellos rizados, el uso de los cosméticos y de todos “esos ar-
tificios mentirosos”. El ideal es la sencillez y naturalidad.

# Se condena “el arte demoniaco de los cocineros”, porque
el alimento debe ser sin rebuscamiento.

s Respecto del vino, se lo considera como elemento legitimo
de los banquetes, pero se advierte sobre el peligro de la embria-
guez.

% Hay que evitar las veladas que se prolongan en la noche
con musica y liviandades; sin embargo, es licito usar instrumentos
musicales para las asambleas cristianas, como la citara y la lira.

# En las formas de comportarse en sociedad, el cristiano debe
caracterizarse por la tranquilidad, la calma y la paz.

A

# Los usos de perfumes y coronas de flores en la cabeza son
proscriptos de manera general.

# Si bien se reconoce que el bafio es en si excelente para la
limpieza y la salud, los Padres denuncian los peligros de disipacion,
corrupcién y promiscuidad que el concurrir a esos edificios entrafia.

10 Seguimos el trabajo de Daniélou, J., “Los cristianos y la sociedad pagana”,
en Nueva Historia de la Iglesia, Cristiandad, Madrid 1964, T. I, pp.211-218.
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# Sobre los deportes se afirma favorablemente; el deporte es
atil no solo para la salud y el bienestar fisico, sino para la vida
moral. Se recomienda especialmente a los adolescentes, pero se
sefiala que las mujeres deben evitar la lucha y la carrera. Los varo-
nes, en cambio, pueden luchar, siempre que no lo hagan con es-
piritu de rivalidad, y ademas practicar el juego de pelota al aire
libre o las marchas a pie.

%

# Se recomienda, también, la lectura y la pesca.

# Los espectaculos, en general, son condenados por su inmora-
lidad.

% Respecto a la familia, los cristianos asumen del derecho ro-
mano la concepcion segun la cual el matrimonio se constituye
por el consentimiento; también adoptan, para su ritual, algunos
signos como la lectura del contrato y la union de las manos. Exclu-
yen, en cambio, aquellas cosas que podian tener sentido idolatrico,
como el consultar a los hordscopos o hacer sacrificios de animales.

%

# Los Padres condenan el divorcio y apelan a la tradicién ro-
mana, donde “ninguna familia se divorciaba”. Por supuesto, se
reprueba la poligamia y, con inusitada firmeza, el aborto, como
Clemente de Alejandria (Pedagogo, I, 10, 96, 1).

# Se valoriza la dignidad y el respeto que deben estar presentes
en el amor conyugal, y se advierte sobre los peligros que entrafia
el matrimonio de los cristianos con los paganos.

# La educacion acarreaba sus problemas, dado que la ensefian-
za que se impartia a los nifios y a los jovenes estaba vinculada a
la idolatria. En las clases que se impartian se ensefiaba la mitologia,
los nombres de los dioses y sus genealogias; se consagraba a Mi-
nerva el 6bolo que pagaban los alumnos y en las escuelas se ce-
lebraban fiestas paganas. Sin embargo, los Padres, lejos de acon-
sejar gque no se envien los nifios y los jovenes a clase, dicen que
es necesario que concurran a la escuela porque necesitan de esa
instruccion también para su formacion religiosa. Lo que recomien-
dan, en cambio, es que los cristianos no ensefien las letras porque
de esa manera se harian complices de la idolatria. De todos modos,
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no imponen la renuncia si no hay forma de hacer otra cosa. Asi pa-
s6 con Origenes . Hay, pues, cierta tolerancia, tanto respecto de
la frecuentacion de las escuelas paganas como del ejercicio de la
docencia. Lo que en todos los casos se exige es que se abstengan
de actos idolatricos. Esta exigencia permitid que poco a poco la es-
cuela se cristianizara y que la familia se preocupara de formar y sos-
tener la educacion cristiana de los nifios y jovenes en el hogar *.

# Los cristianos no objetaban los principios en los que se ba-
saba la vida econdmica de su tiempo. Se reconoce el derecho de
propiedad y se admite la desigualdad entre los hombres. La riqueza
es legitima, pero los Padres advierten sobre sus peligros y marcan
sus deberes.

# No hay una condenacion explicita de la esclavitud, pero si
una afirmacion sobre la dignidad humana y cristiana del esclavo.

# De este modo, se considera compatible con la vida cristiana
el trabajo manual, el comercio y los negocios.

# Lo que provoca problemas a la conciencia cristiana es el
hecho de que muchas profesiones o artesanias, y su comercio,
estan directamente relacionadas con la fabricacion, adorno de los
idolos y el suministro de carne para los sacrificios. Los cristianos
deberan abstenerse en la vida economica de toda cooperacion
con la idolatria.

# Pero también los Padres sefialan, como incompatibles con
la vida cristiana, las practicas econémicas inmorales; a saber: tener
dos precios, hacer juramentos en materia de negocios, no decir la
verdad. Se trata, en todo caso, de respetar la moral natural. El pro-
blema para los cristianos consistia en participar de la vida econo-
mica de la época sin hacerse complice de las desviaciones morales
que ello implica.

¥ En lo que hace a la moral civica, también se planteaban se-
rios problemas en torno a la idolatria, ya que habia préacticas socia-

1 Cfr. Daniélou, J., Origéne, Paris 1948.
12 Cfr. Marrou, H. 1., Historie de I'éducation dans I'antiquité, Paris 1948, p.425.
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les incompatibles con la vida cristiana, como asistir a los sacrificios
ofrecidos a los dioses o recibir una corona de laurel cuando ella
implicaba un sentido religioso. Las magistraturas también suponian
acciones cultuales. El cristianismo no podia de ninguna manera
vincularse con hechos sociales idolatricos ni directa ni indirecta-
mente, es decir, suponiendo que interiormente su conciencia re-
pudie el acto aunque exteriormente lo llevase a cabo. No hay
gue olvidar que el culto idolatrico al emperador era, en la sociedad
pagana, el fundamento de la vida civica; por otro lado, estos dio-
ses eran los que sostenian politicamente al imperio. De alli la dificil
situacion social que se imponia a un cristiano. Frecuentemente, por
esto mismo, eran tildados de malos ciudadanos. Tertuliano (Apol.,
XLII, 9) sefialaba, en defensa de ellos, que en aquellos temas que
no ofrecian un conflicto de conciencia, los cristianos eran los me-
jores ciudadanos. Por ejemplo, en el pago de impuestos, que los
paganos frecuentemente hacian con fraude y mentiras.

# El problema mas dificil de la moral civica pasaba por el tema
del servicio militar, dado que, para algunos Padres, aparecian como
incompatibles el servicio al estado y el servicio a Cristo. Por eso
se aceptaba como una verdad propia de la Tradicion apostolica
gue un catecimeno que quisiera ser soldado no podia ser admitido
como tal, aunque sin embargo se permitia bautizar a los soldados
sin que ello implicara la renuncia a su profesion. De hecho, son
muchos los militares cristianos y martires soldados de esta época.
Los cristianos consideraban, también, que los soldados eran necesa-
rios para la defensa del Imperio y, consecuentemente, la profesion
militar no tenia, en si, nada de inmoral. Los Padres, de esta manera,
demostraron que los cristianos eran, sin duda, los mejores ciudada-
nos y podian y debian integrarse a la ciudad y a su cultura en to-
do lo que no atentara contra las verdades de la fe y la ley moral.

Concluimos con Daniélou:

La civilizacién cristiana triunfara con Constantino, pero se va
elaborando con Clemente, con Tertuliano, con Origenes. Es enton-
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ces cuando se opera la confrontacién entre los distintos ambitos
de la existencia humana y el cristianismo. Los cristianos estan pre-
sentes en todas las actividades, pero cada vez aceptan menos lo
que, en tales actividades, les parece contrario a la fe religiosa y a
la ley moral.

De ahi ese doble esfuerzo por eliminar de esas distintas esferas
todo elemento de idolatria e inmoralidad y por penetrarles progre-
sivamente de espiritu cristiano. No se trata de una desacralizacion,
de una secularizacion, sino de una penetracién de las costumbres
familiares y sociales por el espiritu cristiano, respetando lo que
en ellas hay de legitimo: el derecho romano de la familia, la con-
cepcion romana de la propiedad, el patriotismo romano se conser-
van, pero no ya animadas por la vieja idolatria, sino con el espiritu
cristiano %2,

La antiquitas pagana esta siendo inculturada. Con San Agus-

tin se produce el paso a la antiquitas christiana, que abre las
puertas de Occidente a la cultura catolica.

13 Daniélou, J., ibidem., 0. c. en nota 10.
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La antiquitas christiana y su expresion
en el pensamiento agustiniano

- .

‘H‘I A providencia le reservara a San
“*?1 | Agustin, como mas tarde lo ha-
ra con Santo Tomas de Aquino,
la mision de conjugar, en una
suerte de integracion doctrinal,
los grandes temas de la filoso-
fia pagana, especialmente los
de la tematica neo-platdnica,
con la Revelacion.

Agustin fue formado en la
cultura clésica del paganismo. Primero en Tagaste, recibiendo la
formacion elemental; luego en Madaura, a partir de los doce afos,
donde su familia lo envia para recibir su formacion en gramatica,
historia, geografia, arte, métrica, versificacion latina, muasica, mi-
tologia. Alli se enamord de Virgilio y la Eneida fue su lectura co-
tidiana. En ella alcanzara a ver, después de su conversion, la ale-
goria de la peregrinaciéon del hombre sobre la tierra. La penetra-
cion y agudeza de su inteligencia le permitié abarcar la lectura de
la mayoria de clasicos latinos: Virgilio, Cicerén, Salustio, Horacio,
Varron, Apuleyo, Terencio, Quintiliano . De los autores griegos

1 Sobre la formacion cultural de San Agustin se puede consultar Combés,

G., S. Agustin et la culture classique, Paris 1927; Marrou, H. 1., S. Agustin et le fin
de la culture classique, Paris 1938; Oroz, J., S. Agustin y la cultura clasica,
Salamanca 1963.
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conocio a Homero. De Aristoteles conocio las Categorias, el Peri-
hermeneias y los Topicos, y a Platén lo conocié a través de sus
discipulos los neoplat6nicos.

A principios del 371 llega a Cartago para cursar la elocuencia,
que sera el instrumento fundamental con el cual Agustin después
podré expresar de modo genial sus pensamientos y doctrina.

Durante cuatro afios Agustin permanece en Cartago continuan-
do en forma autodidacta su formacion intelectual. La fuerza de su
retdrica no lo exime de intentar siempre una mas profunda capta-
cion del mundo de las ideas. Tiene veinte afios cuando lee las
“categorias” de Aristoteles. Su alma quedaria definitivamente im-
pregnada de la cultura clasica pagana. Podria, después de su con-
version, hacer la tarea de depuracion de estos “datos” de la natu-
raleza, que habia recibido de la sabiduria pagana y que él luego
iba a releer a partir del “dato” de la Revelacion. Finalmente, su
temple apologético le permitird, refutando las herejias de los pa-
ganos, donatistas, maniqueos, pelagianos y arrianos, construir la
primera formulacion doctrinal que abrira las puertas de la cultura
catélica.

Por eso podemos afirmar que el mas formidable paso de la incul-
turacion para transformar la antiquitas pagana en antiquitas chris-
tiana lo dara San Agustin. Su doctrina y su genial pensamiento pa-
sara a formar parte del tesoro mas precioso de la cultura catolica.

Veamos como se va dando en el Obispo de Hipona este tran-
sito desde la cultura pagana al cristianismo, a partir de un largo
proceso dialéctico de inculturacién personal.

San Agustin se vio influido por esa percepcion filoséfica del
mundo que nerviosamente anhelaba buscar un camino para el
encuentro del hombre con Dios. No se trataba de un mero plan-
teamiento intelectual; era una inquietud mas profunda, un deseo
que nacia de las entrafias mismas de la criatura racional que trata-
ba de percibir, en el interior de su alma, aunque mas no fuera de
una manera transitoria y fugaz, la presencia viva de esa luz inefa-
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ble que, emanando de la Primera Hipdstasis, se degradaba en el
interior de cada ser para convertirlo en luz. lluminacién que, bor-
deando las estructuras del panteismo, hacia presente la luz divina
en la substancia misma de todos los seres, como resultado de un
largo proceso de emanacion.

San Agustin nos refiere que, luchando por no concebir a Dios
como cuerpo, habia sin embargo caido en una similar concepcion 2.

Cuando, ya separado interiormente de los maniqueos ° y des-
pués de algunos conatos de escepticismo académico *, conoce en
Milan algunas obras de Platén, y sobre todo de Plotino ®°; pero su
alma se ve inmediatamente fascinada con la lectura del Hortensio &,

2 Conf., L. 7, c. 1, n. 2 PL 32 734: “Asi como el cuerpo del aire —de este ai-

re que esta sobre la tierra— no impide que pase por él la luz del sol, penetrando-
lo, no rompiéndolo ni rasgandolo, sino llenandolo totalmente, asi creia yo que
no solamente el cuerpo del cielo y del aire y del mar, sino también el de la tierra
te dejaban paso y te eran penetrables en todas partes, grandes y pequefias, para
recibir tu presencia, que con secreta inspiracion gobierna interior y exteriormen-
te a todas las cosas que has creado”.

8 Conf, L. 5, c. 14, n. 25, PL 32, 718: “Entonces dirigi todas las fuerzas de
mi espiritu para ver si podia de algun modo, con algunos argumentos ciertos,
convencer de falsedad a los maniqueos”. Estamos entre los afios 383-386; Agustin
cuenta entonces 29 afios de edad y se encuentra viviendo en Roma. Sobre el mani-
queismo agustiniano pueden consultarse: L. Cilleruelo, “Ideario de San Agustin
durante su época maniquea”, en CdD (1946), 337-351, A. E. Di Stéfano, Il mani-
cheismo in S. Agostino, Padova 1960.

4 Conf, L. 6, c. 4, n. 6, PL 32, 722. Sobre las relaciones de San Agustin con
el escepticismo Cfr. L. Cilleruelo, “El escepticismo en San Agustin”, en Arbor 7
(1947), 26-46.

°  Ya estando en Tagaste (374-383) conocid, a mas de las Categorias, el Pe-
rihermeneias y los Topicos de Aristételes, el Timeo y el Fedon de Platon y la Isa-
goge y la Filosofia de los Oraculos de Porfirio. Cfr. G. Fraile, Historia de la Filoso-
fia, T. 2, B.A.C., Madrid 1960, p.194. Las relaciones de Agustin con las diversas
filosofias y especialmente con el platonismo estan tratadas por A. C. Vega, “Ante-
cedentes historico-genéticos de la filosofia de San Agustin”, en RelCult 15 (1931),
461-71; R. Ugarte Ercilla, “El platonismo de San Agustin”, en RezFe 95 (1931),
365-78, 96 (1931), 182-189, 98 (1932), 102-118; F. Pérez Acosta, “El platonismo
de San Agustin”, en Tribuna Catdlica, Montevideo, 7 (1941), 118-128.

6 Conf,L.3,c. 4 n. 7 PL 32, 685 “Entre estos tales estudiaba yo entonces,
en tan flaca edad, los libros de la elocuencia, en la que deseaba sobresalir con
el fin condenable y vano de satisfacer la vanidad humana. Mas, siguiendo el or-
den usado en la ensefianza de tales estudios, llegué a un libro de un cierto Ci-
ceron, cuyo lenguaje casi todos admiran, aunque no asi su fondo. Este libro
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de Cicerdn, como ya le habia ocurrido antes, a los dieciocho afios.
Eran ésos los caminos previos a su conversion cristiana ’.

Conocié unas pocas Enéadas segun la traduccion de Victoria-
no & y un nuevo mundo se abrié entonces a los 0jos de su espiri-

contiene una exhortacion suya a la filosofia, y se llama el Hortensio”. Se trata de
una obra perdida de la cual sélo se conservan fragmentos. “La lectura del Horten-
sio sefiala un punto capital y de arranque en el desarrollo del pensamiento del
Santo. Con toda justicia debe ser considerado como el acontecimiento mas im-
portante y trascendental de su vida en este periodo. Su influencia fue enorme y
sin igual”. Cfr. A. C. Vega, Las Confesiones, en Obras de San Agustin, T. 2, Ma-
drid 1955, p.182, nota 20. El Hortensio logré despertar en el alma del joven
Agustin, un deseo vehemente de buscar la verdadera sabiduria. H. I. Marrou, en
Saint Augustin et la fin de la culture antique (Paris 1938, p. 161), hace notar, sin
embargo, que este infllujo no fue del todo duradero, pues si bien le hizo sentir
la falta de Cristo, no logré conocerlo, pués le repugné el estilo descuidado de
las Escrituras: “ltaque institui animun intendere in scripturas sanctas et videre
quales essent (...) sed visa est mihi indigna quam tullianae dignitati comparem”,
Conf. L. 3,c.4,n.8, PL 32, 686, ib. c. 5, n. 9. Todos los historiadores reconocen,
de todas maneras, la importancia de este hecho, Cfr. P. Alfaric, L’évolution intellec-
tuelle de saint Augustin, Paris 1918, p.65; E. Gilson, Introduction a I'étude de
saint Augustin, Paris 1929, p.1; el tema esta especialmente tratado por A. Clae-
sen, Augustinus en Cicero’s Hortensius, en Miscellanea Augustiniana, Rotterdam
1930, pp.391-417.

Es evidente que San Agustin ha tenido una etapa de “conversion a la fi-
losofia” y que el contacto con el neoplatonismo lo ayud6 y preparé intelectual-
mente para su encuentro con Cristo, pero se nos antoja por demas simplista
buscar etapas perfectamente delimitadas en la evolucion intelectual de un hom-
bre. Asi lo quiere P. Alfaric, L’évolution..., p. 398; lo refuta Ch. Boyer, Christianisme
et néoplatonisme dans la formation de saint Augustin, Paris-Roma 1920-1953. El
protestante Gourdon, Essai sur la conversion de saint Augustin, Cahors, pp.45-50,
sostuvo antes que Alfaric esa posicion. H. I. Marrou, Saint Augustin et la fin...,
Paris 1938, pp.164 y ss., hace notar que en la conversion del santo hay un aspec-
to religioso presente desde el afio 386, cuando se decide a ser catecimeno cris-
tiano: “Quand on a trente ans et qu’on s’appelle Augustin, si on décide de se faire
baptiser, c’est qu’on sait ce que I'on fait!”. Por otro lado, algunas de sus obras co-
mo Los Diélogos y el De moribus Ecclesiae, dan prueba de ello; Cfr. E. Portaile,
“Augustin”, en DTC, T. 1 (2), col. 2273, n. 2.

& Conf. L. 8, c.2, n.3,PL 32, 750: “Me encaminé pués, a Simpliciano, padre
en la colacién de la gracia bautismal del entonces obispo Ambrosio, a quien és-
te amaba verdaderamente como a padre. Le conté los asenderados pasos de mi
error, mas cuando le dije haber leido algunos libros de los platénicos, que Vic-
toriano, retdrico en otro tiempo de la ciudad de Roma -y del cual habia oido
decir que habia muerto cristiano—, habia vertido a la lengua latina, me felicitd
por no haber dado con las obras de otros fil6sofos, llenas de falacias y engafios,
segun los elementos de este mundo, sino con estos en los cuales se insinda por
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tu ° el encuentro con lo divino que lo llevaria, definitivamente
curado ya de su escepticismo, a abrazar la verdad cristiana *°. El
retiro de Casiciaco ' va a ofrecerle el marco adecuado para la
conquista de la verdad racional, que habria de definir la actitud
total de su vida. No se trata de una mera especulacion filosofica.
Ciertamente que se da un auténtico encuentro con la metafisica,
pero supuesto ya el conocimiento de Dios por la fe 2.

mil modos a Dios y a su Verbo”. No6tese la importancia que el neoplatonismo te-
nia entre los cristianos cultos, que cuando Agustin le dice a Simpliciano —“patrem
in accipienda gratia”- que ha leido a Plotino, éste le felicita porque: “in istis autem
omnibus modis insinuari Deum et eius Verbum”. Sobre la personalidad de Mario
Victoriano puede consultarse E. Gilson, La philosophie au Moyem Age, Paris 1947,
pp.121 y ss.; P. P. Monceaux, Histoire littéraire de I’ Afrique chrétienne, T. 3, Pa-
ris 1905, pp.373-442; P. Henry, Plotin et I'Occident, Louvain 1934, pp.44-62.

Contra Acad., L. 2, ¢. 2, n. 5, PL 32, 921: “Y he aqui que unos libros,
bien henchidos, como dice Celsino, esparcieron sobre nosotros los perfumes de
la Arabia y, destilando unas poquisimas gotas de su esencia sobre aquella llami-
ta, me abrazaron con un incendio increible, joh, Romaniano!, pero verdadera-
mente increible, y més de lo que tu piensas, y aun afadiré que mas de lo que
podia sospechar yo mismo”.

1 para la influencia del neoplatonismo en San Agustin pueden consultarse:
P. Henry, Plotin et I'Occident, Louvain 1934, pp.80 y ss.; P. Courcelle, Recherches
sur les Confessions de Saint Augustin, Paris 1950; P. Henry, La vision d’ Ostie,
Paris 1938; G. Grandgeorge, Saint Augustin et le néoplatonisme, Paris 1896; R.
Jolivet, Saint Augustin et le néoplatonisme chrétien, Paris 1932; M. F. Sciacca,
Saint Augustin et le néoplatonisme. La possibilité d’une philosophie chretienne,
Louvain 1956; O. N. Derisi, “Determinacion de la influencia neoplaténica en la
formacién de San Agustin”, en Sap 9 (1954), 272-287. En el libro de H. I. Marrou,
Saint Augustin, et la fin de la culture antique (Paris, 1938, p.161), se precisan
los aspectos de su conversion a la filosofia.

11" Del 386 al 387, alli escribe el Contra Académicos (386), el De Beata vita
(386), el De Ordine (386), Soliloquios (387). En el afio 387, Sabado Santo, recibe
el bautismo, ya en Milan escribe el De Inmortalitate animae. Seguimos al P. G.
Fraile, Historia de la Flosofia, T. 2, B.A.C., Madrid 1960, p.195. Las biografias so-
bre San Agustin son innumerables; podemos, sin embargo, sefialar como impor-
tantes: el articulo de P. Portalie, “Augustin”, en DTC, T. 1 (2), col. 2268-2472; G.
Bardy, Saint Augustin, Paris 1940; M. F. Sciacca, Saint’Agostino, T. 1, Brescia
1949. Sobre su conversidn especialmente el trabajo de P. Courcelle, ya citado.

2 Cfr. H. I Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris 1938,
pp.182 y ss. Un excelente estudio doctrinal de conjunto es la obra de E. Gilson,
Introduccién a I'étude de Saint Augustin, Paris 1929, 22 ed., 1943, con una ex-
tensa bibliografia.
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San Agustin, desde el primer momento, se abre a la perspecti-
va de lo divino: “Deus semper idem, noverim me, noverim te” 3,
Mas aun, podriamos decir que nunca ambicioné otra cosa . Su
primera formacion cristiana habia dejado una huella profunda, que
se puso de manifiesto en su reencuentro con Dios. Sin embargo,
los dias aciagos de una adolescencia apasionada y sensual fueron
cerrando su alma a las cosas del espiritu. Su formacion retorica,
por otro lado, no le daba la posibilidad concreta de enfrentarse fi-
losoficamente con la vida. El Hortensio viene a definir, al menos,
una actitud: buscar apasionadamente la verdad, estuviera donde es-
tuviese. Pero para él, la verdad era un problema fundamentalmen-
te religioso .

El maniqueismo abrié una brecha, tras diez largos afios de ad-
hesién nominal a la secta, que nunca terminé de conformarle. Le
repugnaba la hipocresia de una vida virtuosa predicada y no vivi-
da %, y la poca altura intelectual de las elucubraciones sobre la
naturaleza y sus fendémenos, tefiidas siempre de magia, horosco-
pos, cabalas y astrologismo . No era Manes, ciertamente, el “Para-
clito” 8,

3 soliloquiorum, L. 2, col. 1, PL 32, 885.

14 conf. L. 3, c. 4, n. 8, PL 32, 686: “Porque este nombre (Cristo), este nom-
bre de mi Salvador, tu Hijo, lo habia yo por tu misericordia bebido piadosamente
con la leche de mi madre y lo conservaba en lo méas profundo del corazén, y asi
cuanto estaba escrito sin este nombre, por muy veridico, elegante y erudito que
fuese, no me arrebataba del todo”.

15 conf., L. 3, c. 4, n. 8, PL 32, 686: “Mas entonces (se refiere al tiempo de la
lectura del Hortensio) —tu lo sabes bien, luz de mi corazén- como adn no cono-
cia yo el consejo de tu Apostol: “Ved que no os engafie nadie con vanas filoso-
fias y argucias seductoras, segun la tradicion de los hombres, segin la tradicion
de los elementos de este mundo y no segin Cristo, porque en El habita corpo-
ralmente toda la plenitud de la divinidad; s6lo me deleitaba en aquella exhorta-
cion el que me excitaba, encendia e inflamaba con su palabra a amar, buscar,
lograr, retener y abrazar fuertemente no esta o aquella secta, sino la sabiduria
misma, estuviese donde quiera”.

16 De moribus manich. , L. 2, ¢. 18-20, PL 32, 1372-1378.

7" Conf. L. 5, c. 3, n. 3-6, PL 32, 707-708.

8 para el problema de la identificacién de Manes con el Espiritu Paraclito
se puede consultar A. E. Di Stéfano, Il manicheismo in Sant’Agostino, Padova
1960, pp.85y ss.
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Su alma cay6 entonces en las angustias del escepticismo aca-
démico *. La verdad, aquella que solamente podia darse junto al
nombre de Cristo, parecia habérsele ido de las manos . Una pro-
funda depresién invadié su alma. Lo que aun aparecia claro a su
espiritu era la necesidad imperiosa de estar asido a algo que se le
manifestara como verdad, porque bien sabia que nada destroza
tanto interiormente al hombre como la imposibilidad concreta de
entregar enteramente la vida a la verdad. Los sermones de San
Ambrosio en Milan lo determinaron finalmente a permanecer ca-
tecameno de la Iglesia Catdlica, “hasta tanto brillase algo cierto a
donde dirigir los pasos” .

Es precisamente entonces cuando conoce la filosofia religiosa
de los neoplaténicos, especialmente de Plotino. Si hacemos caso
a Marrou # podemos decir que en ese momento se conjugan en
la vida de Agustin el aspecto religioso y el aspecto filosofico que
le permiten, por un lado, abjurar del escepticismo #, y por otro —el
mas definitivo e importante— encontrar una salida congruente ha-
cia lo divino. De aqui en adelante, ya no habra retrocesos: su
camino serd una continua ascension al encuentro de la sabiduria
que para él ha de identificarse “primero con la filosofia, luego
con la religion y finalmente con Dios” %.

19 Conf,, L. 5, c. 14, n. 25, PL 32, 718: “Asi que, dudando de todas las cosas
y fluctuando entre todas, seguin costumbre de los académicos, como se cree, de-
terminé abandonar a los maniqueos, juzgando que durante el tiempo de mi duda
no debia permanecer en aquella secta, a la que anteponia ya algunos filésofos”.

2 conf, L. 5, ¢. 14, n. 25, PL 32, 718: “A estos filésofos, sin embargo, no
gueria encomendar de ningn modo, la curacién de las lacerias de mi alma por
no hallarse en ellos el nombre saludable de Cristo”.

2L En De utilitate credendi, c. 8, n. 20, PL 42, 78-79, trae un relato vivo de
su estado de animo en esta época.

22 saint Augustin et la fin..., pp.164-165.

B Cfr. P, Alfaric, L’evolution intellectualle de saint Augustin, Paris 1918, pp.372-
383.

% A C. Vega, Las Confesiones, en Obras de San Agustin, T. 2, Madrid 1955,
p.43.
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Estas etapas de su vida conformaran en él un método: el de su
itinerario hacia Dios. Hay algo en el hombre que lo limita y, a la
vez, lo trasciende, mas alld de su propia razén: la verdad. Se le
impone, lo domina y, al mismo tiempo, lo supera, y por esto mis-
mo se constituye en realidad necesaria, inmutable y eterna: Dios.
Asi, la via agustiniana ira siempre “de lo exterior a lo interior”,
“de lo interior a lo superior” %,

S6lo desde esta perspectiva podemos entender a San Agustin,
puesto que todo en el Santo ha de converger para ponerse al ser-
vicio de una Sabiduria que, mas que una “scientia rerum huma-
narum divinarumque” ® —como mero sinénimo de filosofia 2’—,
es un don de Dios %, la perfeccion sobrenatural del alma %°, que
se logra en la contemplacién de Dios por el amor y por la certeza
racional de la fe **. Mas aun, es un verdadero modo de vida, por
el que nos aplicamos a la contemplacion de las cosas eternas sir-
viéndonos de la razén ®; es, en definitiva, el bien supremo del
hombre: el mismo Dios *.

En toda esta concepcion, la filosofia ha ido prefigurando al cris-
tianismo, pues también para Plotino el camino hacia Dios termi-
na en el éxtasis y la contemplacion.

% E. Gilson, La Philosophie au Moyen Age, Paris 1947, p.129.

% De Trinitate, L. 14, c. L, n. 3, PL 42, 37. Al respecto Cfr. H. I. Marrou,
Saint Augustin et la fin..., Appendice, Note “B”, p.561.

27 De Civitate Dei, L 11, c. 25, PL 42, 338; H. |. Marrou trata este aspecto en
pp.233-235 de su obra ya citada.

En numerosos pasajes nos habla San Agustin de la Sabiduia como don
del Espiritu Santo: Sermo 347, PL 39, 1524-1526; De Sermone Domini in monte,
1, 4 (11-12), PL 34, 1234; De Doctrina christiana, 2, 7 (10), PL 34, 39.

% De Beata Vita, 4, PL 32, 975.

%0 Enarratio in Psalmos, 135, n. 8, PL, 37, 1760; De sermone Domini in Monte,
1, 3, PL 34, 1234.

31 Es el modo superior de servirse de la razén y aquel por el cual la sabi-
duria se distingue de la ciencia: De Trinitate, L. 12, c. 4, PL 42, 1000; L. 12, c. 14,
PL 42, 1009; L. 13, c. 20, PL 42, 1035; L. 14, c. I, PL 42, 1037; L. 14, c. 19, PL 42,
1056; L. 15, c. 10, PL 42, 1069; Contra Faustum, L. 22, c. 54, PL 42, 434; L. 22, c.
56-58, Pl 42, 436-437.

%2 De Libero arbitrio, L. 2, c. 9, PL 32, 1254; Soliloquia, L. 1, c. 13, PL 32,
881.
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La lucha entre la Luz y las Tinieblas, tema predilecto de los ma-
niqueos *, se hacia solamente Luz en la filosofia de Plotino, con
su apertura posible a la trascendencia y la espiritualidad de Dios.
Los sermones de San Ambrosio y las Sagradas Escrituras haran
conocer al santo, posteriormente, que aquella Luz era el Verbo de
Dios que se habia hecho carne y habitado entre nosotros para
asumir, desde la pureza infinita de su luz inaccesible, las tinieblas
del pecado y la prevaricacidon. Su inteligencia habia encontrado
por fin a Dios; recién entonces comenzara a conocer por qué “don-
de la razén humana no alcanza, crece la fe” *.

En este encuentro de la Revelacion y de la filosofia pagana, am-
bas ocupan su lugar, y negar el influjo del neoplatonismo en San
Agustin se nos hace insostenible *. Tampoco es licito, sin embar-
go, exagerarlo. Ciertamente podemos constatar un vocabulario co-
mun, pero si bien se da hasta una mentalidad anéloga para descu-
brir la realidad del cosmos, existe, desde otro punto de vista, un
espiritu totalmente diverso *: Agustin asimila a Plotino desde la
verdad de la Revelacion. Esto explica que, pasado el entusiasmo
de sus primeros afios, se arrepienta luego de haberle otorgado des-
medidas alabanzas ¥.

De todas maneras, no podemos negar que, si bien el contenido
de los conceptos agustinianos difiere del racionalismo profano
de los neoplatdnicos, la vision metafisica de éstos sugirié a Agustin
el fundamento Ultimo de su sistema doctrinal. Y no hay que supo-
ner que es éste un aspecto meramente accidental: una metodolo-

%% Contra Faustum, L. 14, c. 18, PL 42, 293-294.
3 sermo, 190 c. 2, n. 2, PL 38, 1008; Contra Adversarium legis et Proph. , L.
1, c. 7, PL 42, 609.

P. Henry, Plotin et I'Occident, Louvain 1934, p.63: “Le néoplatonisme a
exercé une influence durable sur la pensée chrétienne en genéral, c’est également
un fait incontestable”. El autor recalca que la filosofia profana de Plotino llega a
constituir un “momento” distintivo en la evolucion intelectual de San Agustin.

% Este aspecto esta perfectamente delineado por J. Guitton, Le temps et I'éter-
nité chez Plotin et saint Augustin, Paris 1933.
3 Retract., L. 1, ¢. 1, n. 4, PL 32, 587.
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gia, cuando es auténtica, responde formalmente a la exigencia de
los principios para alcanzar las conclusiones *. Interesa, por tan-
to, dejar bien claro que se da un verdadero influjo de Plotino en
Agustin, como fruto de una asimilacion doctrinal hecha, no obs-
tante, a la luz de la Revelacion, pero que es suficientemente fuer-
te para determinar la estructura mental metafisica, si se quiere,
del doctor de Hipona ¥,

Agustin conoci6 la dualidad del mundo platénico *, participa-
do o, més bien, imitado a la luz de la idea de bien. Por aqui era
imposible dar paso a la Revelacion pero, de todas maneras, siem-
pre quedaba firme la impronta de una visién que no permitia ex-
plicar las cosas desde la materia misma sino desde la Unica reali-
dad verdadera: las ideas subsistentes, fuentes del ser, de la luz, de
la verdad.

De todos modos, asi concebidas las cosas, restaban serias in-
congruencias, puesto que, por un lado, Platén colocaba una serie
de ideas sin un entendimiento que las produjera, lo cual resulta-
ba absurdo, y, por otro lado, anulaba la accién de los agentes na-
turales, dado que toda forma provenia no de la accion propia del
agente, sino de la idea. ElI conocimiento mismo, fiel a estos prin-
cipios, se hacia, en él, reminiscencia.

Plotino, buscando afanosamente un intento de conciliacion, in-
troducira el Uno como realidad suprema, y todas las deméas ema-

3 R, Jolivet, Saint Augustin et le néoplatonisme chrétien, Paris 1932, p.15:
“Ainsi, avec, les memes pierres, construisons-nous des édifices qui ne se ressemblent
pas, parce que I'idée qui en assemble les eléments matériels leur impose une forme
et un etre nouveaux”.

39 |a visi6n de Ostia ofrece, en la opinién de P. Henry (La visién d’Ostie,
Paris 1938, pp.33-36), un ejemplo tipico.

Contra Acad., L. 3, c. 17, n. 37, PL 32, 954: “Para mi propésito bastenos
saber que sintié Platén que habia dos mundos: uno inteligible, donde habitaba
la misma verdad y este otro sensible, que se nos descubre por los érganos de la
vista y del tacto. Aquél es el verdadero, éste el semejante al verdadero y hecho
a su imagen, alli reside el principio de la Verdad, con que se hermosea y purifi-
ca el alma que se conoce a si misma, de ésta no puede engendrarse en el ani-
mo de los insensatos la ciencia sino la opinién”.
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nando de él, a partir de la primera Inteligencia. Esta, al desdo-
blarse en el conocimiento de la realidad objeto-sujeto de su pro-
pia reflexion, se subordina a aquélla. La emanacion intelectual, que
permite conocer y distinguir las cosas, es luz emanada del Uno
supremo.

Nos encontramos, de este modo, mucho mas cerca del concep-
to de causalidad eficiente divina, tal como el mismo Agustin nos
lo hace saber:

Estos (los platonicos), por el conocimiento de Dios, descubrie-
ron donde estaba la causa creadora del universo, la luz para descu-
brir la verdad y la fuente donde se saborea la felicidad **.

Aqui encuentra Agustin motivo mas que suficiente para que el
cristiano pueda asimilar estas filosofias puesto que —dira él- “los
gque de este manera piensan acerca de Dios, coinciden con noso-
tros” *.

Al santo no le interesa precisar los motivos de estas coinciden-
cias, sea que lo hayan plagiado de los profetas (opinion que des-
carta), sea que se los haya manifestado Dios, segin aquello de la
epistola a los Romanos:

Porque, como dice el apostol, lo que puede conocerse de Dios
lo tienen a la vista: Dios mismo se logra puesto delante.

Desde que el mundo es mundo, lo invisible de Dios, es decir,
su eterno poder y divinidad, resulta visible para el que reflexiona
sobre sus obras *.

Lo cierto es que estas coincidencias existen, y él de tal manera
las descubre, que confesara haber encontrado en ellas un vislum-

41 De Civit Dei, L. 3, c. 10, PL 41, 235.

42 De Civit Dei, L. 8, . 10, PL 41, 235: “Ya sean, pues, los platonicos, ya
cualquiera otros filésofos de cualquier nacion, los que tienen este pensamiento
sobre Dios, estan de acuerdo con nosotros”.

43 Rom. 1, 19-20; Cfr. De Civit Dei, L. 8, c. 11y 12, PL 41, 235-237.
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bre del prélogo joanico, exactamente hasta donde ya solo es po-
sible llegar por la Revelacion .

Quiza podriamos decir, con Gilson, que este neoplatonismo
difuso no mereceria retener la atencién, a no ser por el hecho de
gue a su influjo se construye la doctrina agustiniana *.

San Agustin asumi6 estas doctrinas hasta donde lo permitia la
ortodoxia, como escuetamente nos lo afirma Santo Tomas *, y en
este proceso de asimilacion y rechazo es donde el Doctor de Hi-
pona elabora un sistema y manifiesta las alturas insondables de
su genio .

El uno plotiniano se hace, en Agustin, la Verdad infinita e im-
participada de donde han de derivar la verdad intelectual y la ver-
dad entitativa de todos los seres “8. La inteligencia que emanaba

4 Conf. L. 7,c.9,n. 13, PL 32, 740: “Me procuraste, por medio de un hom-
bre hinchado con monstruosisima soberbia (no se ha podido conjeturar quien
pudo haber sido este monstruo de vanidad), ciertos libros de los platénicos, tra-
ducidos del griego al latin. Y en ellos lei —no ciertamente con estas palabras,
pero si substancialmente lo mismo, apoyado con muchas y diversas razones—
que en el principio era el Verbo, y el Verbo estaba en Dios. Y Dios era el Verbo. Es-
te estaba desde el principio en Dios. Todas las cosas fueron hechas por El y sin El
no se ha hecho nada. Lo que se ha hecho es vida en El., y la vida era luz de los
hombres, y la luz luce en las tinieblas, mas las tinieblas no la comprendieron. Y
que el alma del hombre, aunque da testimonio de la luz, no es la luz, sino el
Verbo de Dios, ése es la luz verdadera que ilumina a todo hombre que viene a
este mundo. Y que en este mundo estaba, y que el mundo es hechura suya, y que
el mundo no le reconocid. Mas que El vino a casa propia y los suyos no le reci-
bieron, y que a cuantos le recibieron les did potestad de hacerse hijos de Dios
creyendo en su nombre, no lo lef alli”.

4 E. Gilson, La Philosophie au Moyem Age, Paris 1947, p.215.

4 De Spir. Creat., a. 8 ad. 8: “Augustinus autem Platonem secutus quantum
fides catholice patiebatur”; también I, 85, 5, c.

47" E. Gilson, La Philosophie..., p.137: “La dose de platonisme que le Christia-
nisme pouvait tolérer lui a permis de se donner un technique proprement philoso-
phigue, mais les résistances opposées par le platonisme au Christianisme ont con-
damné Augustin a I'originalité”.

48 Conf. L. 10, c. 41, n. 66, PL 32, 807: “Tu eres la verdad que preside sobre
todas las cosas”. De vera Rel., L. 1, c. 31, n. 57, PL 34, 147: “No hay pues, ya lu-
gar a dudas: es Dios la inmutable naturaleza, erguida sobre el alma racional, y
alli campea la primera vida y la primera esencia, donde luce la primera sabidu-
ria. He aqui la soberana Verdad, que justamente se llama ley de todas las artes y
arte del omnipotente Artifice”.
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del Uno por un proceso de autorreflexion, se hace el Verbo que
en principio estaba en Dios y era Dios, engendrado desde siempre
en el conocimiento que el Padre tiene de su propia esencia *.
Verbo personal y distinto que existe sin ninguna relacion de de-
pendencia al Padre y, al mismo tiempo, le esta absolutamente
identificado . Las Ideas de Platén, que ya con Fil6on de Alejandria
habian pasado a pertenecer al logos divino y que, con Plotino,
ocupan el lugar de la Segunda Hipostasis o Inteligencia, con Agustin
encuentran su sitio en el entendimiento divino, que se identifica
con el Verbo. Las Ideas Divinas seran el arquetipo o causa ejemplar
de todas y cada una de las cosas *, las cuales llegaran al ser no por

9" De Fide et Symbolo, L. 1, c. 3, n. 3, PL 40, 183: “El Verbo se le dice del
Padre, porque por el mismo se revela al Padre”.

De Trinitate, L. 15, c. 14, n. 23, PL 42, 1076: “El verbo, Hijo unigénito de
Dios Padre, semejante en todo e igual al Padre, Dios de Dios, luz de luz, sabidu-
ria de sabiduria, esencia de esencia, es lo que es el Padre, sin embargo, no es el
Padre, porque aquel es hijo y éste es Padre. Por consiguiente, conoce todo lo
que conoce el Padre”. De Fide et Symbolo, L. 1, c. 3, n. 4, PL 40, 183: “Pero Dios
habiendo engendrado al Verbo, el que es él mismo lo engendrd, ni de la nada,
ni de materia que ya hubiese sido formada, sino de si mismo lo engendro el
que es el mismo”.

51 De Genesi ad Litteram, L. 2, c. 6, n. 12, PL 34, 368: “:O es que esta misma
expresion: hagase el firmamento, es el Verbo del Padre, por quien fueron he-
chas todas las cosas creadas antes de ser creadas, y todo lo que en El esta es
vida, ya que todo lo que por El es creado, en El tiene la vida?’. O. Perler descri-
be y opone los caracteres que revisten la causa ejemplar del mundo creado en
Agustin y en Plotino: para uno y otro las Ideas son interiores a la Inteligencia.
Ahora bien, la relacion de las Ideas a las criaturas puede ser logica por parte de
las Ideas y real por parte de las criaturas. Si es asi se sigue que la multipicidad
de las Ideas en el espiritu creador es Gnicamente de razén y, principalmente, la
absoluta libertad de ejercicio en orden al acto mismo creacional. Esta seria la
opinion de San Agustin. Plotino, en cambio, al establecer una relacion real de
las Ideas a las criaturas, éstas devienen una parte constitutiva del Espiritu y, por
tanto, el ser divino se hace realmente multiple, dandose un ndimero paralelo en-
tre cosas e ldeas, por otro lado, la creacidn se hace una exigencia esencial de lo
divino que encierra al mundo una eternidad dialéctica. Se sigue, consecuentemen-
te, un panteismo formal en Plotino, el cual es negado por M. de Corte, “Technique
et fondement de la purification plotinienne”, en Revue d’Histoire de la Philosophie
5 (1931), 44: “Des lors, s'il est vrai de soutenir qu’il n’y a pas, dans le plotonisme,
de trace de panthéisme émantiste, il faut bien conclure gu’il est formellement (nous
nous contenterions de dire: virtuellement) un spiritualisme moniste et panthéiste
qui pesera lourdement sur le systeme mystique qui I'acheve”. También niega el
panteismo formal R. Arnou, “La séparation par simple altérité dans la «Trinité»
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una participacion meramente ejemplar o de tipo emanativo, don-
de resulta imposible salvar la independencia entitativa y dinamica
de las formas creadas, sino por un camino de creacion absoluta a
partir de la nada *.

Fuera de Dios, causa ultima ejemplar y eficiente de todas las co-
sas, nadie podréa crearlas *. Ya no seran necesarios ni mediadores
ni intermediarios subordinados entre si. Dios, absolutamente tras-
cendente, se hace realmente presente en la creacion, no porque la
forma divina sea esencialmente participada por los seres, sino en
razon de que éstos existen con una esencia que les es propia y
especifica *, pero que ha salido de la nada en conformidad con la
idea divina, por el absoluto poder de Dios.

Asi, en esta participacion existencial de las cosas, siempre ha
de mantenerse una distincion real y absoluta entre lo imparticipado
y lo que participa, salvandose, por otra parte, la pluralidad de los
seres en la unidad del entendimiento divino. Dios serd, de este

plotinienne”, en Greg 11 (1930), 181-193. Por su parte, P. Henry, “Bulletin criti-
ques des études plotiniennes”, en NRT 59 (1932), 922, afirma que el panteismo
plotiniano es muy sutil y solamente podriamos encontrarlo en la posibilidad na-
tural de una vision inmediata de Dios y en la necesidad de la creacién como fru-
to de la emanacion.

52 conf. L. 12, ¢. 7, n.7, PL 32, 828: “Hiciste el cielo y la tierra, pero no de ti,
pues seria igual a tu Unigénito y, por consiguiente, a ti, y no fuera en modo al-
guno justo que fuese igual a ti, no siendo de tu subsistencia. Mas como fuera de
ti no habia nada de donde los hicieses (...) por eso hiciste de la nada el cielo y
la tierra”. Cfr. también De Vera Relig., L. 1, c. 18, n. 55, PL 34, 137; De Genesi ad
litteram, L. 1, c. 1, n. 2, PL 34, 247; De Natura boni contra Manichaeos, L. 1, c.
25, PL 42, 559. De anima et eius origine, L. 2, ¢. 3, n. 5, PL 44, 496-497: “Asi
como no creo que tu, siendo miembro de la Iglesia Catolica, hayas admitido ja-
mas que el alma es una parte de Dios o de la misma naturaleza que Dios, asi
también temo que acaso hayas asentido al parecer de tu maestro y creas que
“Dios no hizo de la nada el alma, sino de si mismo, de manera que sea una
emanacion de Dios”.

% De Genesi ad litteram, L. 9, c. 15, n. 26, PL 34, 403: “Los angeles no pue-
den absolutamente crear naturaleza alguna, pués sélo Dios, es decir, la misma
Trinidad Padre, Hijo y Espiritu Santo es el creador de cualquier naturaleza, sea
grande o pequefia”.

De Genesi ad litteram, L. 1, c. 1, n. 2, PL 34, 247; Contra Secundinum
Manichaeum, L. 1, c. 7, PL 42, 583.
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modo, la medida ultima de todas las cosas: la Verdad Primera en
la cual han de participar todos los seres .

Desde esta perspectiva, la vision agustiniana sittase en el vér-
tice de Dios, para poder entender desde alli todas las cosas. La
idea de Verdad adquirira una proyeccion inusitada.

En su sentido primario, no comportarda mas que la afirmacion
de las cosas tal cual son *. De aqui han de derivar todos los otros
sentidos: la relacion l6gica al entendimiento °7; su realidad formal
surgida de la adecuacion de la cosa, en si misma verdadera en
cuanto que es, al entendimiento del que la conoce, el Verbo de
Dios %, que nos manifiesta al Padre tal cual es %, y por ultimo, to-
do lo eterno, lo inmortal, lo invisible e inteligible, en la medida
en que las cosas se acercan a la Verdad Primera de Dios .

Plotino habia fundado la escala de los seres, su rigueza o0 em-
pobrecimiento, en la medida en que mas se acercaban, conforme
a la dinamica de la emanacién, a aquel Uno eterno e indiviso
gue les participaba, a partir de la Segunda Hipostasis o Inteligen-
cia, su misma luz.

%5 De Libero Arbitrio, L. 2, c. 14, n. 38, PL 32, 1262: “En cambio aquella her-
mosura de la verdad y de la sabiduria, mientras persista la voluntad de gozar de
ella, ni aun suponiéndola rodeada de una multitud numerosa de oyente, exclu-
ye a los que a ella se van llegando, ni se emite por tiempos, ni emigra de lugar
en lugar. Ni la interrumpe la noche, ni la interceptan las sombras, ni esta subordi-
nada a los sentidos del cuerpo. Esta cerca de todos los que la aman y conver-
gen a ella de todas las partes del mundo, y para todos es sempiterna e indefecti-
ble, no esta en ninguin lugar, y nunca esta ausente, exteriormente aconseja e in-
teriormente ensefia, hace mejores a los que la contemplan, y a ella nadie la ha-
ce peor, nadie juzga de ella y nadie puede juzgar bien sin ella”.

% De Vera Religione, L. 1, c. 36, n. 66, PL 34, 152: “Por lo cual, en las cosas
verdaderas la verdad se conmensura al ser”.

5" Soliloquia, L. 2, c. 5, n. 8, PL 32, 888: “Llamo verdadero aquello que es en
si tal como parece al sujeto conocedor, si quiere y puede conocerlo”.

% De Vera Religione, L. 1, c. 36, n. 66, PL 34, 151: “Pero a quien es manifies-
to siquiera que la falsedad existe, cuando se toma por realidad lo que no es, en-
tendera que la verdad es la que nos muestra lo que es”. Cfr. Soliloquia, L. 2, c.
5, n. 8-9, PL 32, 888-889.

% b, PL 34, 152.

60 Cfr. C. Boyer, L’idée de Vérité dans la philosophie de Saint Augustin, Parfs
1921, pp.2-4.
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En Agustin, la Verdad ocupa el lugar del Uno. Asi, la realidad —
por tanto la verdad de los seres— dependera del mayor o menor
acercamiento que tengan a la primera verdad imparticipada. Des-
de aqui se establecen los grados del ser, pero no sélo en un as-
pecto meramente entitativo ® sino también dindmico-moral ©2.
Cuanto mas se asemejen las cosas a la Verdad primera, mas ten-
dran de ser y, consecuentemente, de verdad ®. Descubrimos aqui
el nacleo central de la sistematica agustiniana. El Hortensio le ha-
bia dado al santo aquel efimero y ardoroso impulso de sus veinte
afos para buscar la verdad; los académicos lo habian hecho caer
en las angustias de una duda sistematica; el Evangelio, al entre-
garle la Verdad, le comunicaba por fin la luz. Asi venia la verdad
a unirse a los conceptos de Luz y de Vida que se predicaban del
Verbo .

Hasta aqui hemos podido apreciar como San Agustin, sin des-
echar los grandes temas de la filosofia neoplatonica, logra purifi-
carlos y acercarlos a la revelacion. Santo Tomas lo expresara de
modo escueto y claro:

Agustin siguié a Platon en todo aquello que lo permitia la fe
catélica %,

1 Soliloquia, L. 2, c. 5, n. 8, PL 32, 889: “He aqui, pues, lo que digo, tal es
mi definicion: verdad me parece que es lo que es”.

62 De Vera Religione, L. 1, c. 36, n. 67, PL 34, 152: “De los pecados nace el
engafo del alma, cuando se busca lo verdadero dejando y descuidando la ver-
dad”.

8 De Vera Religione, ib. n. 66: “Por lo cual, como en las cosas verdaderas
la verdad se conmensura al ser y éste se mide por el grado de semejanza con el
Uno principal, aquella es la forma de cuanto existe, por ser sumamente seme-
jante al Principio, y es Verdad, porque no entrafia ninguna desemejanza”.

6 De Vera Religione, ib.: “Tal es la Verdad y el Verbo en el principio, y el
Verbo Dios en el seno de Dios. Pues si la falsedad viene del vestigio de la
unidad y no del aspecto positivo de la imitacién, sino del negativo o de la
disimilitud, aquella es la Verdad que pudo dar cima a esta obra e igualarsele en
el ser: ella revela al Uno como es en si, por lo cual muy bien se llama su Pala-
bray su Luz» (Jn. 1,9).

5 De Spirit. Creat., a. 10, ad. 8.



CapriTuLo VIII 167

Fue lo suyo un formidable proceso de inculturacién y asimila-
cion del que surgio un ndcleo de doctrina filoséfica-teoldgica que,
poco a poco, desplazé la unidad cultural comprensiva y globali-
zante del mundo pagano. Va a aparecer, de esta manera, y afir-
mada en el universo cultural agustiniano, una cultura propia, que
serd la cultura catolica.

Es imposible entender lo catélico como cultura sin la trabazén
doctrinal del pensamiento agustiniano, que logra conciliar lo resca-
table de la antigliedad pagana con la Revelacién. Serd desde este
ndcleo doctrinal desde donde el cristianismo ira proyectando su
luz sobre los datos de la naturaleza y configurando una cultura.

Toda la antigliedad pagana, tal como la conoci6é San Agustin,
buscaba forzar la conversion del hombre hacia la contemplacion
del ser absoluto e inmutable. Sin embargo, esto sélo sera posible
a partir de la Revelacién. Es el apetito hacia la trascendencia lo
gue Agustin rescata y ordena definitivamente hacia el destino fi-
nal de salvacion, sin desconocer el peso real de lo temporal y de
lo historico. Por eso puede configurar una cultura. Mas adn, esa
gran cultura historica, cuya tradicion estaba presente en toda la rea-
lidad del mundo egeo, es la que va a sustentar el pensamiento de
Agustin, permitiéndole entregar a la Iglesia occidental su mas pro-
funda orientacién filoséfica y teoldgica. No caera, sin embargo,
en ningan esencialismo noético, a impulsos del neo-platonismo
gue lo inspira, ni en ningln teosofismo orientalista, como fruto
del maniqueismo de sus primeros afios.

Su sentido del hombre y de la historia, vistos desde la impron-
ta de la Revelacion, le permitié reconocer las realidades sociales
en gue el hombre concreto se debate y que ya aparecian en la tra-
dicion cristiana. San Agustin comprendi6 a la historia desde una
perspectiva Unica y original, a partir de la cual logré ordenarla en
un plan iluminado por el pensamiento de Dios. Surgen, de esta
manera, las dos ciudades que el hombre tendra que transitar, y
en este transito generara la cultura,
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fundidas la una en la otra y mudandose en todos los cambios de
los tiempos, desde los origenes de la raza humana hasta el fin del
mundo .

La Ciudad de Dios aparece en los catastréficos tiempos en que
se derrumba la antiquitas pagana y ya se vislumbra la caida del
Imperio. San Agustin hace entonces una lectura de lo estrictamente
humano y temporal del hombre, pero visto en tensién convocante
y paradigmatica hacia la Jerusalén Celestial.

Es como si con esta vision dinamica —hacia la cual confluyen pa-
ra rechazarse, integrarse o modificarse, lo que el hombre ha cons-
truido y construye en su tiempo y en su historia, y lo que Dios ha
“recreado” a partir de la encarnacion del Verbo- Agustin abriera
definitivamente las puertas de Occidente para que irrumpiera la
cultura catolica.

El orden estético de las ideas eternas es invadida por la vida
de Dios y del hombre, que se alinan para generar una actividad
que, a la vez que ira espiritualizando el cosmos, conducira al hom-
bre al cumplimiento final de su destino trascendente y salvifico.
El resultado de esta accién del Espiritu sobre la naturaleza sera la
cultura catélica. San Agustin la hara posible para Occidente:

De este modo, mientras el cristianismo en Oriente tendia a
convertirse en un misticismo especulativo representado por un
sistema ritual —una mystagogia—, en Occidente, bajo la influencia
de Agustin, se convertia en una fuerza dinamica moral y social .

Es decir, se convertia en una cultura. ;Cuales eran los principios
que hicieron posible que, desde ese nucleo de doctrina filosofi-
ca-teoldgica, configurativo del universo cultural agustiniano, sur-
giera la cultura catélica?

8  De Catechizandis rudibus, n. 37.
57 Dawson, Ch., Progreso y religion, edit. Huemul, Buenos Aires 1964, p.161.
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Como toda cultura, la catOlica debia expresar, a su manera, el
encuentro del “dato” revelado con los “datos” de la naturaleza.
Pero el punto de partida de esta nueva cultura que comenzaba a
manifestarse, no era un hecho o elemento del cosmos, del hom-
bre, de la naturaleza. Era un hecho religioso: la encarnacion del
Verbo de Dios. La luz iluminante de la cultura catélica venia de arri-
ba. Era un regalo, una gracia, un descubrimiento. La gran tarea que
se imponia al hombre, a partir de la Revelacion del Verbo de Dios,
era acercar todas las cosas a esta Verdad del Verbo de Dios para
transformarlas y transfigurarlas en orden al destino final del cos-
mos: su glorificacion.

La medida de esta transformacion-transfiguracion estaba dada
por el misterio de la encarnacién del Verbo. Cristo, verdadero Dios
y verdadero hombre, marcaba la distancia perfecta desde la cual
era posible encontrar lo humano con lo divino, sin que lo humano
fuera absorbido por la divinidad y sin que la divinidad fuera me-
noscabada por la temporalidad.

El universo agustiniano surge, entonces, no como un modo
de racionalizar la realidad o de hacer real lo racional, sino como
el intento méas acabado de la antigliedad cristiana por encontrar
al mundo, al hombre y a su entorno cultural con la revelacion de
Dios. A partir de este intento, Occidente se abre a una nueva for-
ma de cultura: la cultura catdlica, que se sustentara en una traba-
z6n de principios filosofico-teoldgicos que permitiran el encuentro
abierto y dindmico del “dato” revelado con los “datos” de la natu-
raleza. San Agustin lo hizo posible. Santo Tomas de Aquino, diez
siglos después, culminara este genial y universal empefio.

Veamos algunos de estos principios, en los que se apoya el
universo cultural agustiniano y que hacen posible lo catélico como
cultura.

Respecto de la naturaleza, para Agustin solo en Cristo es posi-
ble vincular el mundo sensible con el inteligible. Supera, de esta
manera, la aporia platénica y abre el camino para elaborar, desde
la fe, una cultura.
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Las realidades terrenas, naturales, se iluminan desde el miste-
rio del Verbo de Dios encarnado. Estas realidades “abrazadas por
el conocimiento histérico” % son incorporadas a Cristo, generan-
do una doble tension cultural: hacia lo temporal y hacia lo eter-
no, hacia la ciencia y hacia la contemplacién, hacia una sintesis
comprensiva de esencias temporales y eternas. Esta es la nota méas
propia y original de la cultura catélica.

En la nocion agustiniana de naturaleza se percibe el doble in-
flujo de Dios hacia la naturaleza, en cuanto creador y gobernador
y, a la vez, en cuanto salvador y redentor %. Estos dos influjos gra-
tuitos respetan el nivel ontolégico propio de cada naturaleza y
establecen dos Ordenes especificamente diversos de actuar y obrar.
Nada mas ajeno a San Agustin que una nocion de naturaleza limi-
tada al mundo de lo puramente sensible y material; mucho me-
nos a una concepcidn exclusivamente fenomenica.

El santo Obispo de Hipona rescata a la naturaleza del fatalismo
cosmico del paganismo, de la visidn pesimista de los maniqueos y
de la absorcidon emanativa de los neoplaténicos, al percibir que la
forma de cada cosa trasluce un bien, un modo y un fin que orde-
na a la perfeccién. Surge asi, sosteniendo el entramado de la na-
turaleza, una metafisica basada en los principios de orden y de
participacion que le permite, al espiritu del hombre, recorrer el
mundo del ser y de sus propiedades. Desde esta metafisica, y an-
tes que la naturaleza se encuentre con el dato revelado, es posi-
ble que ella se encuentre con la bondad primera con que Dios la
ha creado. En esta metafisica se fundamenta la posibilidad real, pa-
ra el cristiano, de elaborar una cultura catélica, dado que las co-
sas creadas, incluido el hombre mismo, participan del sentido fi-
lial y cultual del misterio de Dios. Hay un fundamento ontoldgico
que lo hace posible y en el cual se apoya la cultura catélica, como
logro y como posibilidad.

% De Trinitate, L. XIII, c. 12, PL 42, 1013-14.

% Tratados sobre el evangelio de San Juan, Tratado 26, ns. 4-5, edit. BAC,
Madrid 1955, T. XIII, pp.658-661.
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Las cosas, desde esta metafisica agustiniana, pueden alcanzar su
espiritualizacion y transfiguracion. La gracia supone y perfeccio-
na la naturaleza, dira después Santo Tomas, interpretando el sen-
tir paulino:

La creacion, en efecto, fue sometida a la vanidad, no esponta-
neamente, sino por aquel que la someti6, en la esperanza de ser
liberada de la servidumbre de la corrupcion para participar en la
gloriosa libertad de los hijos de Dios ™.

Asi expresa San Agustin su lectura metafisica del orden natural:

Nosotros los cristianos catdlicos adoramos a Dios, de quien
proceden todos los bienes, grandes y pequefios; de El procede
todo modo, sea grande o pequefio; de El toda forma o especie,
sea grande o pequefia; de El, todo orden, sea pequefio o grande.
Porque todas las cosas, tanto mayor bien encierran cuanto son
mas moderadas, hermosas y ordenadas; y cuanto menos modera-
das, hermosas y ordenadas son, tanto menos bienes tienen. Las
tres cosas, pues: el modo, la forma, y el orden -y no menciono
otros innumerables bienes porque se reducen a éstos—, estas tres
cosas digo, conviene a saber: el modo, la forma y el orden, como
bienes generales, se hallan en todas cosas hechas por Dios, lo
mismo en las espirituales como en las corporales. Dios esta sobre
todo modo, toda forma y todo orden, y no esta encima sobre es-
pacios locales, sino con una inefable potencia, porque de El proce-
de todo modo, toda forma y todo orden. Donde estas cosas estan
derramadas con largueza, hay alli grandes bienes; donde esca-
sean, son también menguados los bienes; donde faltan no hay
bien alguno.

Asimismo, donde relucen estas cosas, alli hay grandes natura-
lezas; donde estdn regateadas, son pobres también de naturale-
zas, y donde no existen, tampoco hay naturaleza alguna .

La metafisica agustiniana de la participacion debia ser proce-
sada salvando siempre la autonomia de las causas segundas. Sin

0 Rom. 8, 20-21.
. De Civit Dei, L. XII, c. 5, PL 41, 352.
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la afirmacién de esta autonomia, se hacia imposible encontrar la
naturaleza con la Revelacién sin quebrantar la movilidad vital y la
propia libertad del hombre. Mas adn, frente al emanantismo mo-
nista de los neoplatonicos, que llevaba indefectiblemente a negar
la responsabilidad moral personal, se hacia indispensable mostrar
como la metafisica de la participacién de ninguna manera negaba
la autonomia de las causas segundas .

Este es el aporte original que permitira, detras de San Agustin,
no solo generar una auténtica cultura catélica sino, ademas, que
esta cultura se convierta en una fuerza dinamica, moral y social.
Dios obra en las cosas naturales, ensefiara Agustin, creando, conser-
vando y comunicando con las causas segundas para que la natu-
raleza alcance su propio desarrollo y perfeccion.

Pero ;hasta donde se despliega la autonomia de las causas se-
gundas? Aparece entonces el orden natural como la conexién de
todas las leyes fijas que establecen la constancia y orden de los
fendbmenos, y con el cual se determina el movimiento y desarro-
llo del universo. EI hombre, al obrar sobre la naturaleza y en el
ejercicio de su libertad, no podra sobrepasar o quebrantar las le-
yes que, en su conjunto e interconectadas entre si, expresan el
orden que Dios ha establecido en la creacion.

De esta manera, San Agustin incorpora a la cultura catdlica la vi-
gencia del orden natural, que debera tener siempre prioridad so-
bre cualquier otro requerimiento del hacer u obrar del hombre. No
podra haber cultura catdlica sin orden natural:

Todo este obrar ordinario de la naturaleza tiene ciertas leyes
naturales propias, segun las cuales también el espiritu de vida,
que es una creatura, tiene en cierto modo sus propias y determi-
nadas inclinaciones, las que no puede sobrepasar una mala volun-
tad. También los elementos de este mundo corpéreo encierran
en si una fuerza definida y una cualidad particular, las que determi-

2 De Gen. ad Lit., L. 5, c. 20, n. 40, PL 41, 334.



CapriTuLo VIII 173

nan qué cosa pueda o no pueda obrar cada uno de ellos, y qué
pueda o no pueda hacerse de cada uno (...) ;De dénde proviene
que del grano de trigo no nazca el haba, o del haba el trigo; de
un animal el hombre o del hombre un animal? Sobre este movi-
miento y curso natural de las cosas, el poder del Creador tiene en
si mismo la facultad de hacer de todas estas cosas distintas. Sin
embargo, no hace lo que no colocé en ellas, porque no es omni-
potente con poder temerario, sino con potencia de sabiduria ™.

Sélo Dios se permite intervenir fuera del orden natural de las
cosas, a través de su potencia de sabiduria, obrando milagros con-
forme a la eficacia de su omnipotencia.

Pero fuera de esta excepcion, que Agustin tiene muy en cuen-
ta, la causa primera y las causas segundas interactian como cau-
salidades totales subordinadas. En el encuentro del hombre con
la naturaleza, del que surge la cultura, todo es de Dios pero, al
mismo tiempo, todo es del hombre. El universo, de esta manera,
no podra quedar abandonado al puro finalismo de las causas se-
gundas.

Hay, entonces, un doble influjo de Dios hacia la naturaleza
gue, sin menoscabar ontoldgicamente al ser, actla tanto en el or-
den de lo natural como en el de lo sobrenatural, para que se cum-
pla en el cosmos su plan de salvacion y glorificacion. Esta provi-
dencia de Dios forma parte de la cultura catolica.

Vayamos ahora al hombre, que es, a la vez, objeto y sujeto de
cultura. Aqui, por supuesto, afirma la union substancial del cuer-
po y del alma. El cuerpo tendiendo desde su forma, medida y
hermosura, al esplendor con que sera recreado en la resurrec-
cion. El alma, siendo como es,

una cosa espiritual, incorporea y proxima a la substancia de Dios ™,

3 De Genesi ad literam, L. 9, ¢. 17, n. 32, PL 34, 406.
" De inmort. animae, XV, 24, PL 32, 1033.
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tiene una superioridad ontolégica sobre el cuerpo, al que le otor-
ga su ser especifico. Pero lo méas original de esta antropologia
agustiniana reside en el hecho de afirmar la impronta trinitaria,
grabada ontologicamente en el fondo del alma, que se manifiesta
psicol6gicamente como una participacion en la luz eterna, la cual
resplandece como ser, verdad y amor .

Desde este fondo de interioridad, el hombre, atraido por la ple-
nitud de su bien, de su verdad y de su belleza, peregrinando ha-
cia esa plenitud, genera las actividades y operaciones que le per-
miten entender, discernir, en medio del devenir contingente de
las cosas, y desde el ejercicio de su memoria, para poder final-
mente, desde la indagacién superior de su espiritu, descubrir la
inmutable y verdadera eternidad de la verdad .

Ser, entender y querer mueven al hombre para que descubra
su origen y su destino, y sélo podrd descansar de este impulso
cuando encuentre a Dios, ya de alguna manera presente en el
misterioso fondo de su alma ™.

Aqui radica la fuerza moral del hombre y su empefio para lo-
grar su propia realizacion, operando sobre él mismo y su entorno
natural. Por eso mismo se hace objeto y sujeto de cultura. Pero
este operar humano, en razén del libre arbitrio, que es como la
expresion de su libertad enferma, no podra lograrse sin vencer
las dificultades de su egoismo y su sensualidad. De todos modos,
y a pesar de estos efectos del pecado original, hay bienes que han
gquedado intactos y que le permiten caminar en direccion a su per-
feccion y dignidad. Esta dignidad es el dltimo eslabon que toca al
hombre con Dios .

La mirada de Agustin sobre el hombre es ontolégicamente opiti-
mista. Por eso, finalmente, es posible que sobre este hombre, que a

S santo Tomas tratara de la doctrina agustiniana del hombre en QQ. DD.
De Veritate, g. 10: <De mente in qua est imago Trinitatis».

% Cfr. v, 17.

mCfr 1, 1.

8 De Gen. ad. Lit. VIII, 33-44, PL 34, 350.
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pesar de todo ama la verdad, tiene un apetito natural de su fin, un
irrenunciable deseo de felicidad y en todos sus actos manifiesta
la impronta divina, obre la gracia.

La gracia, o sea, ese conjunto multiple y complejo de socorros
divinos, es lo que lo hace arrepentirse para, una vez convertido a
Dios, poder restaurar con El una relacién de comunién, fruto de
su liberacién del pecado. La libertad de los hijos de Dios es gra-
cia de misericordia que concede el Hijo ™. San Agustin se trans-
forma, de esta manera, en el te6logo mas eximio de la doctrina
de la gracia.

Es este socorro divino el que sana la oscuridad de la inteligen-
cia, fortifica la voluntad y, restaurando la naturaleza, mueve al
hombre para querer en su vida, de modo eficaz, el bien de Dios.
Por la gracia, la naturaleza sanada y elevada al orden sobrenatu-
ral adquiere su victoria sobre el pecado y se consagra y embellece
como templo del Espiritu Santo.

El alma, asi, es justificada de un modo real y vivo frente a
Dios, y el hombre pasa a ser hermano de Cristo, miembro del
Cuerpo Mistico y heredero del cielo. La beatitud final lo dejara
eternamente centrado en la fruicién de Dios. La gracia, entonces,
no sélo hace posible su salvacion final, sino que sana y perfeccio-
na su propia naturaleza.

La cultura catdlica, desde este universo agustiniano, es fruto,
toda ella, de la naturaleza, y es fruto, toda ella, de la gracia.

Martin Grabmann, en su Historia de la Teologia catélica desde
los fines de la era patristica hasta nuestros dias, describe a Agustin
como gestor de la cultura catélica de Occidente:

San Agustin, el mas filésofo entre los Santos Padres y el tedlo-
go mas avasallador e influyente de la Iglesia, es el verdadero crea-
dor de la teologia occidental, el que dio vida a una serie de ra-

™ Contra Iul. op. imp. I, 82, PL 45, 1104.
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mas o disciplinas de la ciencia sagrada, como la homilética y la
hermenéutica, en sus libros De doctrina Christiana, y a la cateque-
sis, en el tratado De catechizandi rudibus. La importancia que
concedio a su filosofia, como propedéutica de los estudios teolod-
gicos, y sus ideas a cerca de las relaciones entre la autoridad y la
razon, entre la fe y la ciencia, establecieron el principio directivo
de la especulacion teoldgica de los siglos posteriores en la cono-
cida férmula fides quaerens intellectum, verdadera norma del mé-
todo escolastico en la Edad Media. A esto hay que afadir el ejem-
plo elocuente de sus grandes obras dogmaticas, con las que sefia-
16 practicamente el camino seguro a los tedlogos posteriores en
la sistematizacion de la ciencia divina. En este sentido fueron mode-
los sus escritos. De fide et symbolo y Enchiridion ad Laurenticum,
sive de fide, spe et caritate, en los que sento a la vez las bases de
la dogmatica y la moral.

Los 15 libros de De Trinitate, que encierran sus lucubraciones
mas sublimes acerca de Dios, “aventajan en profundidad de pensa-
miento y en riqueza de ideas a todas las demés obras del gran Doc-
tor y constituyen el monumento mas excelso de la teologia catdlica
acerca del augusto misterio de la Santisima trinidad” (M. Schmaus).

La obra maestra de San Agustin, De Civitate Dei, es al mismo
tiempo una apologia del cristianismo y una filosofia de la historia
y de la cultura de gran estilo, como s6lo podia esperarse de la
pluma de su genio incomparable. En los 12 libros dltimos de La
Ciudad de Dios nos ofrece San Agustin una vision general del as-
pecto humano o cientifico de la teologia. En casi todos los proble-
mas de la ciencia sagrada, ya dogmatica, ya morales, fue San Agus-
tin la méxima autoridad humana para los siglos posteriores. Su
influencia se extendié por toda la filosofia dogmatica y ética me-
dievales, lo mismo que por las doctrinas politicas de la Iglesia y
el derecho del estado.

Y porque discurrid sobre todos los puntos fundamentales del
dogma, y no de un modo superficial y con fines puramente cate-
quéticos, sino de la manera més profunda y cabal que pudo, po-
niendo en sus lucubraciones, frente a toda clase de herejias, la ri-
queza incomparable de su inteligencia y de su espiritu, de aqui
gue no es dificil encontrar en sus obras un sistema inagotable e
imperecedero de teologia. En realidad, los sistemas de la escolas-
tica medieval en sus comienzos: los sistemas doctrinales de Hugo
de San Victor y Alejandro de Hales, por ejemplo, no son otra cosa
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gue una elaboracion del copioso material teoldgico del Obispo de
Hipona. El espiritu de las Confesiones anima la mistica de la Edad
Media, que también extrae de los restantes escritos del Santo, ri-
queza de pensamientos y vitalidad y frescura inmarcesibles. La his-
toria de la teologia es en sus épocas mas gloriosas, la historia del
influjo y de la supervivencia de San Agustin en la posteridad .

Podemos afirmar que el mas formidable paso de inculturacion,
para transformar la antiquitas pagana en antiquitas christiana,
lo dard San Agustin. Su doctrina y su genial pensamiento pasaran
a formar parte del tesoro mas precioso de la cultura catolica. Mas
aun, ya no sera posible inculturar sin encontrarse con San Agustin.

Si, como se ha dicho, la cultura catélica es el patrimonio de la
fe, de los tesoros de la doctrina y liturgia, y la materia de la cual
viven los cristianos ., el universo agustiniano que la ha hecho po-
sible formara parte irrenunciable de este patrimonio cultural. Asi,
su concepcidn antropoldgica, su filosofia de la naturaleza, su me-
tafisica y su teologia de la gracia, seran los aportes mas cualifica-
dos con los que San Agustin aumentara los tesoros que forman
parte del patrimonio imperecedero de la cultura catélica.

8 Grabmann, M., Historia de la teologia catdlica, edit. Espasa-Calpe, Ma-
drid 1939, pp.22-24.
Fernandez, A., Maestro de la Orden de Predicadores, Exposicion a los PP.
Conciliares durante el Concilio Ecuménico Vaticano II.
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La antiquitas christianay su
desarrollo historico-doctrinal

AS invasiones barbaras apuran
el paso de la antigtiedad cristia-
na a la Cristiandad medieval. El
Imperio Romano es, poco a po-
co, ocupado por pueblos germa-
nos que se instalan a modo de
reinos y producen un verdade-
ro cataclismo politico y social,
del cual resultaran los pueblos
de la Europa actual.

Se tratd, en cierto modo, de un hecho catastrofico para la vida
religiosa. En algunos casos, hubo un desvanecimiento y debilita-
miento casi total de la Iglesia. Las regiones barbarizadas barrian con la
Iglesia. De todos modos, el desarrollo de esta conmocion social no
es homogeénea, ni sus efectos son iguales en todas las regiones.
Durante los siglos V y VI se trasladan poblaciones, se devastan ciu-
dades, se desorganizan las sociedades civiles, desaparecen sus igle-
sias. Pero lo que interesa destacar es que, a pesar de las consecuen-
cias que estas innovaciones producen, y a medida que el Imperio
Romano se debilita y se desmorona, lo Unico que se mantiene es la
Iglesia. Esto trae como efecto que el pueblo cristiano, lejos de bus-
car ayuda en el Imperio, busca apoyarse en la Iglesia. Se produce
entonces un proceso de encuentro de la Iglesia con los pueblos
barbaros que, por un lado, desean que la Iglesia asuma el papel
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de protectora de sus derechos, tal como ya lo habia hecho con el
Imperio. Esto facilita la tarea de conservacion de los pueblos barba-
ros. Por otro lado, en aquellas regiones donde la invasion se pre-
senta menos catastrofica y despiadada, sobrevive la cultura del Bajo
Imperio, y el cristianismo se convierte en parte integrante de la
herencia romana.

El contacto que estos pueblos germanos tuvieron con el mundo
cultural romano los habia, de alguna manera, cristianizado. Pero su
“cristianismo” era el arrianismo. Esta herejia suscitd enfrentamien-
tos y dificultades graves, que en algunos casos, como en el Africa,
se hicieron implacables y terminaron diezmando las iglesias cristia-
nas de la region. El éxodo provocado por las persecuciones arrianas,
y las luchas con los vandalos, terminaron con la cristiandad africa-
na, aunque, indirectamente, vinieron a fortalecer las regiones cris-
tianas de Provenza, Campania y Espafia, donde los fieles y los mon-
jes se refugiaron.

En el resto de Occidente el arrianismo de los germanos fue me-
nos virulento. Se logré una suerte de convivencia entre los germanos,
considerados como un ejército de ocupacion, y las poblaciones la-
tinas o romanizadas. Las barreras para la integracion no eran faci-
les de superar: la lengua, las costumbres, los vestidos, el derecho.
La diferencia entre el arrianismo y la fe catélica aumentaba los obs-
taculos. Estas situaciones se resolvieron de modo distinto segun los
pueblos y las circunstancias.

El Imperio comienza a transitar hacia la decadencia, pero no de-
bemos pensar que este proceso se da con rapidez y de modo ge-
neral. La antigliedad cristiana sobrevive en Occidente tanto como
en Oriente. Esto es lo que permite a la Iglesia hacer su proceso de
conversion e inculturacién con los béarbaros.

La misién de la Iglesia contintia. Todavia quedaban paganos por
convertir en el resto del Imperio, antes de afrontar la tarea de la
evangelizacion de los barbaros. Hay hasta intentos de restaurar los
sacrificios y los templos paganos, ya que la celeridad de las inva-
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siones barbaras se atribuyen al abandono por el Imperio de sus
dioses. Pero esta resistencia no puede durar.

La penetracion del cristianismo en las grandes familias romanas
a partir del siglo VI, le permite a la Iglesia ocupar un lugar de privi-
legio tanto en lo social como en lo cultural. El cristianismo se ha
convertido, en esos niveles de adhesion, en una religion culta, sus-
tentada filoséficamente, fiel a la tradicidn clasica y con la fuerza de
una fe que le permite insertarse en los problemas de su tiempo.

La Iglesia hara un gran esfuerzo de evangelizacién luchando con-
tra un paganismo todavia subyacente en los estratos de las costum-
bres romanas. Aparecen los grandes obispos y doctores, que lleva-
ran adelante la misién evangelizadora durante los siglos V y VI.
Ledn Magno es el prototipo de este sentir y actuar de la Iglesia, co-
brando especial importancia su magisterio doctrinal y catequético.

Se trataba de preservar no solo la doctrina, sino las costumbres
del pueblo cristiano, para que no se degradaran ni contaminaran
con las supersticiones y creencias paganas. Al rechazo se agrega
también una nota de intolerancia que hace que la Iglesia busque des-
truir los templos paganos y prohibir su culto. Asi se lo pide San
Ambrosio al Emperador. En el 406, San Juan Crisdstomo envia una
misién a Fenicia para exhortar al cierre y demolicion de los templos.

Estos Santos Padres, incluido San Agustin, como aparece en el
Libro X de La Ciudad de Dios, estaban convencidos de que habia
que terminar con los dioses, los cultos y los templos paganos, para
gue no se contamine el cristianismo.

El Papa San Gregorio el Grande (590-604) le escribe al rey Etel-
berto de Kent, indicandole que debe combatir el culto de los idolos y
destruir los templos paganos. Mas tarde le encarga al abad Mellitus
que le escriba una carta al monje Agustin de Canterbury ( 606), el
apostol de Inglaterra, en donde el Papa le manifiesta haber reflexio-
nado largo tiempo sobre el problema que se presentaba en Ingla-
terra, y estima que todo aquello que esta inmediatamente ligado al
culto pagano, como ser las estatuas, los dioses y los objetos sagra-
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dos, debe ser destruido. Hace, sin embargo, una importante acota-
cion, referida a los edificios de los templos y a las costumbres po-
pulares: pueden ser conservadas siempre y cuando sean purifica-
das y cargadas de una significacion cristiana *.

El Papa agrega, con cautela, una acotacion mas: cuando se to-
men decisiones de esta naturaleza, se debe tener en cuenta el lu-
gar donde se actUa. Esta politica sera la que finalmente prevalecera
en la Iglesia y en la Congregacion Romana para la Propagacion de
la Fe, que en 1659 afirma que los misioneros no deben cambiar los
usos y costumbres, al menos que sean manifiestamente contrarios
a la religion y a las buenas costumbres 2.

Pero este aspecto negativo se integraba, al mismo tiempo, con
una accién evangelizadora de inculturacion que mira a multiplicar
las sedes episcopales y a la fundacion de nuevas iglesias, tanto ru-
rales como urbanas, alli donde habian funcionado, con un marcado
reconocimiento del primado romano, centros religiosos paganos.

Esto también provoca problemas, a veces complicados, en lo
que hace a las relaciones del Papa con el Imperio y sus regiones.

Comienzan a hacerse presente las instituciones monasticas, que
cobran en estos siglos, V y VI, un amplio desarrollo. Frente a la bar-
barie creciente de las costumbres y el decaimiento cultural, seran los
monasterios los que proporcionaran sus monjes para que la Iglesia
pueda hacer de ellos obispos. San Benito de Nursia, con su Regla
Monastica, serd considerado el padre del monaquismo occidental.

Crece, también, la vida de piedad. Hay un gran desarrollo del
culto de los martires y, a la vez, se afirma ain mas el culto a los
santos y a la Santisima Virgen Maria, de modo especial en Oriente.

Se verifica, ademas, una cuidadosa elaboracién de la liturgia roma-
na, una obra maestra de la civilizacion clasica que se constituye en
la liturgia comun de toda la Iglesia latina, con las pocas excepcio-
nes de quienes conservan su liturgia particular: Milan, Lyon, Toledo.

PL, 95, 70

2 Cfr. Collectanea Sacrae Congregationis de Propaganda Fide, I, n. 135.
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Estamos en los umbrales de la Cristiandad medieval, que sera el
fruto de un largo proceso de inculturacion llevado adelante por la
Iglesia en cumplimiento de su mision evangelizadora. A partir de
la antigliedad cristiana, y sobreviviendo apoyada en los restos de
la cultura y costumbres clasicas del paganismo, logrard ocupar los
vacios institucionales que los reinos barbaros, por su organizacién
elemental, no podian ocupar. Desde alli convertird a estos pue-
blos, fundamentalmente del arrianismo a la fe catélica, y con ellos,
y los subyacentes valores de la cultura greco-romana, construira la
Cristiandad. Esta sera la mas extraordinaria obra de evangelizacion
e inculturacion lograda por la Iglesia.

Con la conversiéon de los pueblos anglosajones y germanicos,
instalados en el limite de los paises romanos, se generara un gran
movimiento de expansion que abarcara los siglos siguientes. Lo-
grada la incorporacion de la Europa del Norte, el Occidente cristia-
no adquirird su fisonomia definitiva. Comienza, asi, a afirmarse la
Cristiandad:

La Antigiiedad nos habia mostrado al mundo cristiano instalarse
y vivir en torno al hogar mediterraneo; en la Edad Media, el area de
la cristiandad occidental se ve en cierto sentido deportada hacia el
Norte y viene a ser esencialmente continental. La conquista por los
arabes del Magbreb y luego de Espafia vendra sin duda a reforzar
este fendmeno, pero habia comenzado a manifestarse ya a partir
de la invasién vandala, con el derrumbamiento del Africa romana y
el progresivo debilitamiento de su Iglesia. La historia del cristianis-
mo en la Antigiiedad se nos ha presentado con frecuencia como
animada por el didlogo, y a veces la oposicion entre las iglesias
orientales y latinas; la conversion de la Europa del Norte, las influen-
cias germanicas y celtas (debidas las primeras a las invasiones, las
otras a la acciéon de los misioneros), la divergencia, finalmente, de
los caminos seguidos, cada uno por su parte, por griegos y latinos,
sustituyen este primer tipo de tension dialéctica por nuevos temas
de didlogo entre celtas y continentales, entre germanos y romanos
que, con relacién a la antigiedad cristiana, pueden servir para carac-
terizar la originalidad de la cristiandad medieval °.

8 Marrou, H. I., idem , p. 496; cfr. pp.345 y ss.
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Tratemos, a modo de sintesis, de jalonar el camino que recorre
la Iglesia en su misién de evangelizacién e inculturacion.

Aparecen, por un lado, costumbres que van delineando una cierta
praxis respecto de temas y comportamientos morales de los fieles,
tanto laicos como diaconos, sacerdotes y obispos; por otro, frente
al flagelo de las herejias, se van explicitando y clarificando los enun-
ciados de la fe como postulados dogmaticos, que son mucho mas
gque normativas positivas, puesto que estan directamente vincula-
dos a la certeza de la Revelacion. Rechazarlos o deformarlos es que-
brar la comunioén de la Iglesia.

Alli estan las herejias y, frente a ellas, la Iglesia definiendo el
dogma de la Trinidad contra los arrianos o el de la Encarnacién con-
tra los nestorianos. Al mismo tiempo, esta necesidad de definir el
dogma conlleva una accion intelectual volcada desde la fe sobre
las verdades naturales que, de esta manera, son iluminadas, depu-
radas de errores, precisadas en su significacion para que puedan
servir de soporte nocional al dato revelado. Surge una metafisica
donde los conceptos de ser, de relacion, de causa, de forma, de esen-
cia, de esse, de persona, de verdad, de uno, de bien, deben ser de-
finidos no ya Unicamente desde el orden de la razén sino mirando
al orden superior de la Revelacion.

Los Santos Padres, los grandes Doctores y el Magisterio ordina-
rio y extraordinario de la Iglesia, van configurando un deposito de
la fe dinamico, motivado por el apotegma agustiniano: “Fides quae-
rens intelectum”. Y por otro lado, un conjunto de costumbres y
normas que ira regulando la vida cultural y moral, y dara base a lo
que luego fundara el derecho positivo de la Iglesia.

Las exigencias del culto desarrollan el sentido de la belleza en
la musica y en la poesia. Nace el himnario cristiano, de la mano
de poetas como Aurelio Prudencio *, y la plegaria de adoracion, de

4 Cfr. Guillen, J.-Rodriguez, I., Obras Completas de Aurelio Prudencio, Ma-

drid 1950. Los Himnos del Breviario Romano estan traducidos al espafiol por
Francisco Luis Bernardez y editado por Losada, Buenos Aires 1952,
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alabanza, de glorificacion y de accidn de gracias de la comunidad
cristiana se reviste de belleza, apoyada en los textos sagrados y en
las antifonas, los himnos, las secuencias que acompafan la piedad
religiosa con la riqueza de un lenguaje hecho poesia en la liturgia.
El canto gregoriano, con su estilo monoténico, serd la musica es-
pecialmente requerida para conferir a la plegaria monastica la ele-
vacion sentimental que su naturaleza exige.

La arquitectura romanica y gotica, por ultimo, recrearan el espa-
cio adecuado para que los fieles expresen a Dios esta altisima y
delicadisima forma de alabanza cultual y litargica.

Todas estas realidades, algunas mas directamente vinculadas con
la Revelacion, otras menos, componen sin embargo el conjunto de
elementos que hicieron y hacen de la cultura catolica un hecho vi-
vencial y social inaudito. Y todo esto se verifica tanto en Oriente
como en Occidente.

Debemos agregar que, ademas, a medida que los hombres ve-
nidos del paganismo se convierten a Dios, y se radicaliza aun mas
la confrontacién con la cultura pagana de la que provienen, va ge-
nerandose un sentimiento de repudio y rechazo al mundo, enten-
dido como el lugar donde habitan las concupiscencias y el demo-
nio. Para asegurar la salvacion habra que renunciar a él. Asi apare-
cen, en la Iglesia, nuevas formas de vida, como la de los anacore-
tas y eremitas, las virgenes consagradas, los cuales, junto con los
martires, daran testimonio de que el Reino de Dios nos aguarda.

Los anacoretas y eremitas, reunidos posteriormente en cenobios
0 comunidades, seran la base para la fundacién del monacato en
Oriente, con San Pacomio, y en Occidente, con San Benito. ;Se pue-
de pedir mayor riqueza, para la cultura catolica, que la presencia
viva del monacato, el primer lugar en donde lo cat6lico empieza a
refugiarse y a trasmitirse como cultura? La conversién de los pue-
blos barbaros, que vendra luego como efecto de la accién aposto-
lica de los monjes, le infundird a esta naciente cultura una lozania
y una fuerza especial, enrigueciéndola con sus lenguas y sus cos-
tumbres y abriéndola a los desafios que impone la adecuacion.
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Un hecho determinante para la cultura catélica son las herejias.
Desde la época misma de los apoéstoles ya se trata de desenmasca-
rar a los “falsos hermanos”, que intentan separarse de la Iglesia
para formar otra:

Pues, ante todo, oigo que al reuniros en la asamblea, hay entre
vosotros divisiones °;

y en la epistola a los Galatas, el Apoéstol les dice:

Ahora bien, las obras de la carne son conocidas (...) idolatria,
hechiceria, odios, discordias, celos, iras, rencillas, divisiones, disen-
H 6
siones °.

San Pedro ofrece una descripcion bastante completa de la here-
jia, cuando sefiala a los “falsos maestros que habra entre vosotros,
gue introduciran herejias perniciosas” ’.

Los Santos Padres, detrds de San Ignacio de Antioquia 8 San
Ireneo °, Tertuliano °, San Ambrosio *, San Epifanio 2, San Jer6ni-
mo ¥y San Agustin **, han sido unanimes en denunciar, rechazar y
condenar la herejia. Dejando de lado el tema de la herejia formal o
material y el problema moral que ella entrafia, queremos mas bien
destacar, tal como lo afirman los Santos Padres, que siendo Dios
omnipotente puede y de hecho supera el mal ordenandolo a un
mayor bien. De esta manera, la herejia ha dado ocasion para un
mayor esclarecimiento de la verdad y un motivo de prueba y de
practica de las virtudes para los buenos:

1 Cor. 11, 18.
Gal. 5, 20.

2 Pe. 2, 1.

Epistola ed. Eph. 6, 2.

Adv. Haereses, I, 1, 1

De praescriptione haeret., PL, 2, 18, 50-51.
% InPs. 118, PL 15, 381.

2 Haeres., PG, 41, 173-176.

13 In Epist. ad Gal., PL, 26, 417.

14 De Bapt., V, 26, PL 43, 186-187.

© o N o O
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Hay muchos puntos tocantes a la fe catélica que, al ser puestos
sobre el tapete por la astuta inquietud de los herejes, para poder ha-
cerles frente son considerados con mas detenimiento, entendidos
con mas claridad y predicados con mas insistencia. Y asi la cues-
tion suscitada por el adversario brinda la ocasion para aprender *°.

No se trata, por supuesto, de fundar el desarrollo homogéneo
del dogma en una suerte de dialéctica hegeliana, en donde la he-
rejia hace las veces de antitesis, sino simplemente sefialar que, siendo
la herejia fruto de la debilidad y el pecado, Dios puede tomar de
ese pecado para mejor afirmar la verdad por El comunicada.

La Iglesia rechaza la herejia afirmando el “dato” revelado y ex-
plicitando las virtualidades en él contenidas. Todo este movimien-
to produce, al mismo tiempo, un proceso de inculturacion, pues
asumidas las verdades naturales, no ya solamente desde la eviden-
cia y certeza propias del orden natural, sino iluminadas por la ver-
dad de la Revelacion, ellas son depuradas de sus errores y precisa-
das en sus alcances e irdn a constituir, finalmente, un contenido de
formulaciones antropolégicas, metafisicas, éticas y cosmoldgicas
sobre las cuales se apoyara el dato de la Revelacion.

Como no hay més que una sola verdad, la verdad del orden na-
tural no puede contradecir el dato revelado, y mucho menos po-
demos aceptar la tesis de las dos verdades, toda vez que el ser se
dice verdadero por participacion de la verdad de Dios *.

El Concilio Ecuménico Vaticano | establecera, después, este do-
ble orden de conocimiento, que se concilia en el encuentro entre
la fe y la razon:

Pero aunque la fe esté por encima de la razén, sin embargo,
ninguna verdadera disension puede jamés darse entre la fe y la ra-
z6n, como quiera que el mismo Dios que revela los misterios e in-
funde la fe, puso dentro del alma la luz de la razon, y Dios no

15 san Agustin, De Civitate Dei, XVI, 2,1, PL, 41, 477.

6 sobre el problema de la doble verdad puede verse Gilson E., Etudes de
philosophie médievale, Estrasburgo 1921, p.51; Sassen, F., “Siger de Brabant et la
doctrine de la double vérité”, en RNP 33 (1931), 170-179.
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puede negarse a si mismo ni la verdad contradecir jamas a la ver-
dad. Ahora bien, la vana apariencia de esta contradiccion se origi-
na principalmente o de que los dogmas de la fe no han sido enten-
didos ni expuestos segun la mente de la Iglesia, o de que las fanta-
sias de las opiniones son tenidas por axiomas de la razén. Asi,
pues, toda ascension contraria a la verdad de la fe iluminada, defi-
nimos que es absolutamente falsa ’.

Una larga secuencia historica de herejias, considerada en un sen-
tido mas amplio, permitidé a la Iglesia elaborar, a partir del dato
revelado, un cuerpo doctrinal abarcador de las verdades del orden
natural donde se fundamentara la Revelacion. Este cuerpo doctrinal
antropoldgico, metafisico, ético y cosmologico, se constituyd con la
depuraciéon de los datos que venian del sincretismo filoséfico-reli-
gioso del paganismo y con el rechazo y correccion de las herejias.

Asi la Iglesia fue precisando el simbolo de la fe y el canon de
las Escrituras, para lo cual comenzaron a componerse las “Reglas
de la fe catdlica” contra todas las herejias. Asi el Simbolo del Conci-
lio de Toledo, del afio 400, promulga una “Regla de fe catolica”
contra la herejia de los priscilianitas. Con el Simbolo Atanasiano o
“Quicumgue” se afirma el dogma de la Santisima Trinidad ¢ y se
cierra el conjunto de los Simbolos Apostolicos, el més antiguo de
los cuales se compone, esencialmente, de una parte trinitaria: son
tres articulos en que se profesa la fe en las tres divinas Personas,
mas una segunda parte cristoldgica, afiadida al articulo segundo.

Cerrada la Revelacion con los apostoles y definitivamente for-
mulada en los Simbolos, a partir de alli la Iglesia tendra que denun-
ciar todo postulado o afirmacion que contradiga estas verdades.

Los romanos pontifices y los concilios comenzaran a explicitar
las verdades implicitamente contenidas en los articulos de la fe,
para refutar, condenar y corregir las herejias.

7" Concilio Ecuménico Vaticano 1, Sesién 111, Constitucion dogmaética sobre
la fe catélica, cap. 4; Dz. 1797.
18 Cfr. Dz. 39.
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Era necesario definir el canon de las Sagradas Escrituras, contra
los gnosticos aunando la verdadera tradicién con la sucesion apos-
télica de la jerarquia.

Era necesario proclamar el primado del Romano Pontifice *°; pre-
cisar las funciones de la jerarquia y del estado laical . En tiempos
de San Victor (189-198) el primado de Roma es reconocido por to-
dos. El Papa San Cornelio (251-253) afirma la constitucién monar-
quica de la Iglesia contra Novaciano .

Contra los triteistas y sabelianos, San Dionisio (259-268) define
el dogma de la Trinidad y la encarnacion. En el Concilio de Elvira,
entre el 300 y el 306, la Iglesia define la indisolubilidad del matri-
monio y el celibato de los clérigos (Dz. 52, a, b, ¢), y en el primer
Concilio Ecuménico celebrado en Nicea el afio 325, se condena la
fe de los arrianos (Dz. 54). Repetidamente los Papas hablan sobre
el Primado del Pontifice (cfr. Dz. 57; a; b).

San Damaso | (366-384), en el Concilio Romano celebrado en el
382, condena al sabelianismo, a Arrio y a Eunomio; a los macedoni-
cos; a Fotino, y define, ademas, el canon de la Sagrada Escritura. Vea-
mos, a modo de ejemplo, este texto sobre la Trinidad y la encarna-
cion, del Tomo del Papa Damaso, conforme a lo que parece, del
texto del Primer Concilio de Constantinopla (cfr. Dz. 58 y ss.)

Después de este Concilio de obispos catdlicos que se reunié en
la Ciudad de Roma, afiadieron (por inspiracion del Espiritu Santo)
y porque después cundio el error de atreverse algunos a decir que
el Espiritu Santo fue hecho por medio del Hijo:

(1) Anatematizamos a aquellos que no proclaman con toda liber-
tad que el Espiritu Santo es de una sola potestad y sustancia con el
Padre y el Hijo.

(2) Anatematizamos también a los que siguen el error de Sabelio,
diciendo que el Padre es el mismo que el Hijo.

19 san Clemente I, afio 90; Dz. 41.
2 1dem.
2L Cfr. Dz. 44, 45.
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(3) Anatematizamos también a Arrio y a Eunomio que con igual
impiedad, aunque con lenguaje distinto, afirman que el Hijo y el
Espiritu Santo son criaturas.

(4) Anatematizamos a los macedonios que, viniendo de la estir-
pe de Arrio, no mudaron la perfidia, sino el nombre.

(5) Anatematizamos a Fotino, que renovando la herejia de Ebion,
confiesa a nuestro Sefior Jesucristo s6lo nacido de Maria.

(6) Anatematizamos a aquellos que afirman dos Hijos, uno an-
tes de los siglos y otro después de asumir de la Virgen la carne.

(7) Anatematizamos a aquellos que dicen que el Verbo de Dios
estuvo en la carne humana en lugar del alma racional e inteligente
del hombre, como quiera que el mismo Hijo Verbo de Dios no es-
tuvo en su cuerpo en lugar del alma racional e inteligente, sino
gue tomd y salvo nuestra alma (esto es, la racional e inteligente),
pero sin pecado.

(8) Anatematizamos a aquellos que pretenden que el Verbo Hijo
de Dios es extension o coleccion y separado del Padre, insustantivo
y que ha de tener fin.

(9) También a aquellos que han andado de Iglesia en Iglesia,
los tenemos por ajenos a nuestra comunioén hasta tanto no hubieren
vuelto a aquellas ciudades en que primero fueron constituidos. Y
si al emigrar uno, otro ha sido ordenado en lugar del viviente, el
gue abandon su ciudad vaque de la dignidad episcopal hasta que
su sucesor descanse en el Sefior.

(10) Si alguno no dijere que el Padre es siempre, que el Hijo es
siempre y que el Espiritu Santo es siempre, es hereje.

(11) Si alguno no dijere que el Hijo ha nacido del Padre, esto
es, de la sustancia divina del mismo, es hereje.

(12) Si alguno no dijere verdadero Dios al Hijo de Dios, como
verdadero Dios a [su] Padre [y] que todo lo puede y que todo lo
sabe y que es igual al Padre, es hereje.

(13) Si alguno dijere que constituido en la carne cuando estaba
en la tierra, no estaba en los cielos con el Padre, es hereje.

(14) Si alguno dijere que, en la Pasién, Dios sentia el dolor de
cruz y no lo sentia la carne junto con el alma, de que se habia ves-
tido Cristo Hijo de Dios, “la forma del siervo” que para si “habia to-
mado”, como dice la Escritura [Cf. Phil. 2, 7], no siente rectamente.

(15) Si alguno no dijere que (Cristo) estd sentado con su carne
a la diestra del Padre, en la cual ha de venir a juzgar a los vivos y a
los muertos, es hereje.
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(16) Si alguno no dijere que el Espiritu Santo, como el Hijo, es
verdadera y propiamente del Padre, de la divina sustancia y verdade-
ro Dios, es hereje.

(17) Si alguno no dijere que el Espiritu Santo lo puede todo y
todo lo sabe y est4 en todas partes, como el Hijo y el Padre, es he-
reje.

(18) Si alguno dijere que el Espiritu es criatura o que fue hecho
por el Hijo, es hereje.

(19) Si alguno dijere que el Padre por medio del Hijo y de [su]
Espiritu Santo lo hizo todo, esto es, lo visible y lo invisible, es he-
reje.

(20) Si alguno no dijere que el Padre y el Hijo y el Espiritu San-
to tienen una sola divinidad, potestad, majestad y potencia, una
sola gloria y dominacion, un solo reino y una sola voluntad y ver-
dad, es hereje.

(21) Si alguno no dijere ser tres personas verdaderas: la del Pa-
dre, la del Hijo y la del Espiritu Santo, iguales, siempre vivientes,
que todo lo contienen, lo visible y lo invisible, que todo lo pue-
den, que todo lo juzgan, que todo lo vivifican, que todo lo hacen,
que todo lo salvan, es hereje.

(22) Si alguno no dijere que el Espiritu Santo ha de ser adorado
por toda escritura, como el Padre y el Hijo, es hereje.

(23) Si alguno sintiere bien del Padre y del Hijo, pero no se hu-
biere rectamente acerca del Espiritu Santo, es hereje, porque todos
los herejes, sintiendo mal del Hijo de Dios y del Espiritu Santo, se
hallan en la perfidia de los judios y de los paganos.

(24) Si alguno, al llamar Dios al Padre [de Cristo],Dios al Hijo de
Aqueél, y Dios al Espiritu Santo, distingue y los llama dioses, y de
esta forma les da el nombre de Dios, y no por razén de una sola
divinidad y potencia, cual creemos y sabemos ser la del Padre, del
Hijo y del Espiritu Santo; y prescindiendo del Hijo o del Espiritu
Santo, piense asi que al Padre solo se le llama Dios o asi cree en
un solo Dios, es hereje en todo, mas aun, judio, porque el nombre
de dioses fue puesto y dado por Dios a los angeles y a todos los
santos, pero del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, por razén de
la sola e igual divinidad no se nos muestra ni promulga para que
creamos el nombre de los dioses, sino el de Dios. Porque en el Pa-
dre, en el Hijo y en el Espiritu Santo solamente somos bautizados y
no en el nombre de los arcangeles o de los &ngeles, como los he-
rejes o los judios o también los dementes paganos.
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Esta es, pues, la salvacion de los cristianos: que creyendo en la
Trinidad, es decir, en el Padre, en el Hijo y en el Espiritu Santo, y
bautizados en ella, creamos sin duda alguna que la misma posee
una sola verdadera divinidad y potencia, majestad y sustancia.

En las Actas del Concilio de Roma aparece este Decreto del Papa
Damaso sobre el Espiritu Santo (cfr. Dz. 83):

Se dijo: Ante todo hay que tratar del Espiritu septiforme que
descansa en Cristo. Espiritu de sabiduria: “Cristo virtud de Dios y
sabiduria de Dios” (1 Cor. 1, 24). Espiritu de entendimiento: “Te
daré entendimiento y te instruiré en el camino por donde andaras”
(Ps. 31, 8). Espiritu de Consejo: “Y se llamara su hombre angel del
gran consejo” (Is. 9, 6; LXX). “Virtud o fuerza de Dios y sabiduria
de Dios” (1 Cor. 1, 24). Espiritu de ciencia: “Por la eminencia de la
ciencia de Cristo Jesus” (Eph. 3, 19). Espiritu de verdad: “Yo el ca-
mino, la vida y la verdad” (loh, 14,6). Espiritu de temor (de Dios):
“El temor del Sefior es principio de la sabiduria” (Ps. 110, 10) [si-
gue la explicacion de los varios nombres de Cristo: Sefior, Verbo,
carne, pastor, etc.] (...) Porque el Espiritu Santo no es sélo Espiritu
del Padre o sélo Espiritu del Hijo, sino del Padre y del Hijo. Por-
que esta escrito: “Si alguno amare al mundo, no esta en él el Espi-
ritu del Padre” (1 loh. 2, 15; Rom. 8, 9). Igualmente esta escrito: “El
gue no tiene el Espiritu de Cristo, ése no es suyo” (Rom. 8, 9).
Nombrado asi el Padre y el Hijo, se entiende el Espiritu Santo, de
quien el mismo Hijo dice en el Evangelio que el Espiritu Santo
“procede del Padre” (loh. 15, 26), y “De lo mio recibira y os lo
anunciard a vosotros” (Jn. 16, 14).

También del mismo decreto y de las actas del mismo Concilio
de Roma aparece este texto sobre el canon de la Sagrada Escritura
(cfr. Dz. 84):

Asimismo se dijo: Ahora hay que tratar de las Escrituras divinas,
qué es lo que ha de recibir la universal Iglesia Cat6lica y qué debe
evitar. Empieza la relacion del Antiguo Testamento: un libro del
Génesis, un libro del Exodo, un libro del Levitico, un libro de los
NUmeros, un libro del Deuteronomio, un libro de Jesis Navé, un
libro de los Jueces, un libro de Rut, cuatro libros de los Reyes, dos
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libros de los Paralipdmenos, un libro de ciento cincuenta Salmos,
tres libros de Salomon; un libro de Proverbios, un libro de Eclesiastés,
un libro del Cantar de los Cantares; igualmente un libro de la Sabidu-
ria, un libro del Eclesistico.

Sigue la relacion de los profetas: un libro de Isaias, un libro de
Jeremias, con Cinoth, es decir, sus lamentaciones, un libro de Exe-
quiel, un libro de Daniel, un libro de Oseas, un libro de Amos, un
libro de Miqueas, un libro de Joel, un libro de Abdias, un libro de
Jonés, un libro de Naun, un libro de Abacuc, un libro de Sofonias,
un libro de Ageo, un libro de Zacarias, un libro de Malaquias.

Sigue la relacion de las historias: un libro de Job, un libro de
Tobias, dos libros de Esdras, un libro de Ester, un libro de Judit,
dos libros de los Macabeos.

Sigue la relacion de las Escrituras del Nuevo Testamento que
recibe la Santa Iglesia Catdlica: un libro de Evangelios segiin Mateo,
un libro segiin Marcos, un libro segin Lucas, un libro segan Juan.
Epistolas de Pablo Apdstol, en nimero de catorce una a los Roma-
nos, dos a los Corintios, una a los Efesios, dos a los Tesalonicenses,
una a los Galatas, una a los Filipenses, una a los Colosenses, dos a
Timoteo, una a Filemdn, una a los Hebreos. Asimismo un libro del
Apocalipsis de Juan y un libro de Hechos de los Apostoles.

Asimismo las Epistolas candnicas, en nimero de siete: dos Episto-
las de Pedro Apdstol, una Epistola de Santiago Apéstol, una Episto-
la de Juan Apdéstol, dos Epistolas de otro Juan, presbitero y una
Epistola de Judas Zelotes Apostol (v. 162) 2. Acaba el canon del
Nuevo Testamento.

Del Primer Concilio de Constantinopla (381), que es el Il Ecumé-
nico, surge la condenacion de los eunomianos, arrianos o eudoxia-
nos, semiarrianos, sabelianos, marcelianos, fotinianos y la de los
apolinaristas %%, Este Concilio promulga el Simbolo Niceno-Constan-
tinopolitano, que va a entrar en el uso litdrgico de la Iglesia orien-
tal, después de los Concilios de Efeso y Calcedonia, y en el Occi-
dente, a fines del siglo VIII, por obra de San Paulino de Aquilea,
contra los adopcionistas %.

2 Dz. 85.
2 Cfr. Dz. 86.
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En los Concilios de Milevi (416), y el XVI Concilio de Cartago
(418), aprobados respectivamente por Inocencio | y por San Zésimo,
se define la doctrina del pecado original y de la gracia, contra los
pelagianos .

San Bonifacio | (418-422) se ocupa por afirmar el primado e in-
falibilidad del Romano Pontifice. En el afio 431, la Iglesia celebra
el Concilio de Efeso, que es el Il Ecuménico, y alli, siguiendo la Ii-
nea doctrinal del Simbolo Niceo-Constantinopolitano, se condena a
Nestorio y se define la constitucién ontol6gica de Cristo %; se con-
dena nuevamente a los pelagianos ?° y se declara la autoridad de
San Agustin “varén de santa memoria, por su vida y sus merecimien-
tos; fue hombre de tan grande ciencia, que ya antes fue siempre con-
tado por mis mismos predecesores entre los mejores maestros” .
La doctrina de San Agustin sobre la gracia permitira refutar a los
pelagianos, pero la autoridad docente es la de la Iglesia #? y no la
del Santo.

El Concilio de Calcedonia (451) es el IV Ecuménico y condena
a los monofisitas, definiendo en Cristo dos naturalezas.

San Simplicio (468-483) define la inmutabilidad de la doctrina
cristiana; en la carta Cuperen quidem, del 9 de enero del 476 (cfr.
Dz. 160):

(5) Lo que, sincero y claro mané de la fuente purisima de las
Escrituras, no podra resolverse por argumento alguno de astucia
nebulosa. Porque persiste en sus sucesores ésta y la misma norma
de la doctrina apostdlica, la del Apostol a quien el Sefior encomen-
do el cuidado de todo su rebafio (Jn. 21, 15 ss.), a quien le prome-
tid que no le faltaria EI en modo alguno hasta el fin del mundo
[Mt. 28, 20] y que contra él no prevaleceran las puertas del infier-
no, y a quien le atestigué que cuando por sentencia suya fuera ata-

% Dz.101vy ss.
% Dz 111y ss.
% Dz, 126.
27 Dz. 128.
% Dz, 129.
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do en la tierra, no puede ser desatado ni en los cielos [Mt. 16, 18
ss.] (6) (...) Cualquiera que, como dice el Apostol, intente sembrar
otra cosa fuera de lo que hemos recibido, sea anatema [Gal. 1, 8 s].
No se abra entrada alguna por donde se introduzcan furtivamente
en vuestros oidos perniciosas ideas, no se conceda esperanza algu-
na de volver a tratar nada de las antiguas constituciones; porque -y
es cosa que hay que repetir muchas veces— lo que por las manos
apostolicas, con asentimiento de la Iglesia universal, mereci6 ser
cortado a filo de la hoz evangélica, no puede cobrar vigor para re-
nacer, ni puede volver a ser sarmiento feraz de la vifia del Sefior lo
que consta haber sido destinado al fuego eterno. Asi, en fin, las
magquinaciones de las herejias todas, derrotadas por los decretos de
la Iglesia, nunca puede permitirse que renueven los combates de
una impugnacion ya liquidada.

El Concilio de Arles (475) se ocupa de aclarar el tema de la gra-
cia y de la predestinacion.

Los errores del donatismo y del pelagianismo africano contribu-
yeron al progreso de la teologia eclesioldgica y sacramental, asi co-
mo al de la teologia del pecado original y de la gracia respectiva-
mente.

A medida que se avanza, a partir de la explicitacion del dato re-
velado, para preservarlo de la contaminacion con las herejias, se
va elaborando una doctrina teolégica en la cual subyacen las nocio-
nes metafisicas de subsistencia, accidente, relacién, uno, bien, ver-
dad, esse, esencia, acto potencia, materia, forma, causa, naturaleza,
persona. Se incorpora, ademas, una antropologia que permitira fun-
damentar la encarnacion del Verbo de Dios y el desarrollo de la
moral catdlica. Asi se iran precisando, desde la iluminacion que el
dato revelado aporta a estas nociones, el concepto de alma, de
cuerpo y su relacién substancial, las potencias o facultades del al-
ma, el intelecto, la voluntad, los sentidos internos y externos, los
apetitos, las pasiones. Sobre esta antropologia se fundara la moral
catolica, incorporando las nociones de accion, agente, habito, fin,
operar, obrar, hacer, virtud, arte, perfeccion, por no citar mas que
algunas.
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Todas estas nociones, asumidas ahora en orden a la explicita-
cion del dato revelado, pasaran a formar parte del tesoro de la
Iglesia como cultura catdlica.

Sera a partir de este patrimonio cultural de la antigtiedad cris-
tiana, que configura el nucleo fundante de la cultura catolica, don-
de surgira la inculturacion de los pueblos barbaros y se abriran
los cauces que permitiran conformar la Cristiandad medieval.



CapiTuLo X

Los protagonistas de la inculturacion en
los umbrales de la Cristiandad medieval

EBEMOS detenernos todavia en
lo que se ha dado en llamar la
época medieval de la historia
europea, que abarca, segun al-
gunos historiadores, desde la
muerte de Gregorio | (590-604),
hasta las visperas de la Reforma.
No siendo el objeto de este tra-
bajo hacer una descripcién his-
torica de los hechos y aconteci-
mientos ocurridos en ese largo periodo histérico, sino mas bien
rescatar los acontecimientos que ayudan a jalonar el decurso social
y doctrinal que permitié configurar a la Cristiandad como cultura,
avanzaremos en nuestro estudio hasta encontrarnos con Santo Tomas
de Aquino, a quien la cultura catélica debe su mas acabada y per-
fecta formulacion doctrinal.

La antigiiedad se desploma en el siglo VI. Subsisten tres poderes,
los cuales generan tensiones sociales, politicas y religiosas: el poder
de los barbaros, el poder del senado romano y el poder de la Iglesia.
El conflicto méas grave se da en el nivel teoldgico, frente a la virulen-
cia del arrianismo.

La Iglesia intenta salvar al mundo antiguo, pero, al mismo tiempo,
debe enfrentar la gran tarea de evangelizar Europa. Hay, por un la-
do, una tensién hacia atras, que se vuelca hacia la antigiedad, a
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medida que la sociedad asiste a la extincion de una corriente de
pensamiento que habia comenzado en Grecia mil afios antes y que
poco a poco va declinando. La antigliedad va quedando aislada v,
por eso mismo, se transforma en un referente cada vez mas apete-
cible. Por otro lado, frente a la caida del Imperio Romano de Occi-
dente, la Iglesia se transforma en el Unico lugar desde donde sera
posible enfrentar el poder de los pueblos barbaros, generando un
espiritu de renovacion que hara posible construir la Europa medieval.
En el centro del combate esta el poder de la herejia arriana.

Si quisiéramos personalizar de alguna manera este proceso, po-
driamos decir que San Benito, con el monacato, va a representar
en Occidente el nuevo poder de la Iglesia para sostener lo sosteni-
ble de la antigliedad y, al mismo tiempo, enfrentar la conversion
de los pueblos béarbaros, combatiendo a la herejia arriana.

Boecio, su contemporaneo, representa el Gltimo de los grandes
poetas-filésofos de la antigliedad. Ancius Manlius Torquatus Severi-
nus Boetius nace en el afio 480. Al igual que San Benito, estudia
en Roma. Lograra, con su obra, hacer sobrevivir la antigiiedad hasta
mas alla del medioevo, influyendo no sélo en los medievales, sino,
como algunos sostienen, en los poetas espafioles del siglo XV.
Ocupd todos los cargos de la magistratura romana e intentd resta-
blecer la autonomia romana sobre la base del senado. Quiso siempre
mantenerse fiel a su linaje romano.

En medio de las tensiones que provoca el intento de Bizancio
por construir un mundo arriano, que desembocara finalmente en
la ruptura entre Oriente y Occidente, con la separacion final de las
Iglesias, ochaocientos afios después, Boecio, hombre de estirpe ro-
mana, compone el De consolatione philosopihiae. Intenta salir del
conflicto por una beatitud conquistada desde el rigor noético. Escribe
desde la carcel, intentando recrear un lugar para la contemplacion
estoica y neoplaténica del filosofo. Pero ya es tarde. La antigtiedad
se muere. Es ajusticiado en el aflo 524, acusado de traicion a Teo-
dorico, rey de los ostrogodos. (Fue un neo-platonico cristiano o un
ecléctico?
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El Himno del Poema Quinto del De Consolatione Philosophiae
pareciera tener un cierto halito cristiano, con expresiones analogas
a las usadas en el culto cristiano. En todo caso, interesa destacar
gue Boecio, en el fin de ese ciclo que fue la antiquitas, puede
abarcar, desde una cierta perspectiva, toda la tradicién griega y
helenistico-romana, y una buena parte de la tradicion cristiana. Se
sitla en el gozne que permite la clausura de la antigliedad y su
apertura al medioevo y la modernidad.

Por eso se lo ha llamado “el ultimo romano” y también “el primer
escolastico”. Es un poeta-filésofo, que asume una misién fundacio-
nal: clausura el mundo mitico y abre lo lirico desde la contemplacion
filosofica. Significa lo “arcaico” que muere, pero también lo “nuevo”
gue nace. Eso “nuevo” sera, con el tiempo, la cultura catélica. Sus
férmulas y vocablos, como “esencia”, “eternidad” y “persona”, al-
canzaran significativa importancia para el tratamiento de los pro-
blemas metafisicos, teoldgicos y l6gicos posteriores, dando lugar a
la precision de la doctrina cristiana, frente a las deformaciones de
las herejias.

Santo Tomas de Aquino comenta dos de sus obras: In Librum
Boethii de Hebdomadibus expositio (1257-58) y Expositio super
Librum Boethii De Trinitate (1257-58).

Arrio es el otro personaje con el que intentamos personalizar
este hondo conflicto de tensiones que aparece al fin de la antigle-
dad. Busca la humanizacion de Cristo, con el objeto de negar su
consubstancialidad con el Padre. En el afio 319 proclama sus propo-
siciones heréticas y se enfrenta violentamente con el obispo Ale-
jandro. Las mismas son de gran importancia frente a la doctrina de
la fe, ya que tratan de la teologia trinitaria. En la Iglesia de Alejandria,
de la que él era presbitero, tales cuestiones habian originado discu-
siones apasionadas en las generaciones precedentes.

Si bien al principio parecia ser una discusion parcial y focaliza-
da en la Iglesia de Alejandria, en sus afirmaciones doctrinales muy
pronto se hicieron presentes la tendencia subordinacionista que él
tomoé de su anterior obispo, Dionisio, en su polémica contra los
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sabelianos de Cirenaica. Arrio intenta salvar, en el misterio trinitario,
la originalidad y los privilegios del Padre, el Gnico “no engendrado”
y también “no devenido”, no “entrado en el ser”, por lo tanto, Unico
“eterno”, Unico “que no tiene principio”. La conclusion es evidente:
el Padre es el Unico verdadero Dios porque él es absolutamente el
“Uinico” que es arche o “principio” de todos los seres. El Verbo de
Dios o su Logos queda subordinado al Padre y no le es consubstan-
cial. Por eso afirma Arrio que “antes de ser engendrado no existia”.
Luego, no es eterno. Luego, no es Dios.

Lo que Arrio intenta es expresar una superioridad ontolégica
mas que cronoldgica, pero esto lo lleva finalmente a afirmar que el
Logos de Dios fue creado. Se trata de una creatura divina, perfecta,
de ningin modo comparable con el resto de los seres creados pero,
al fin y al cabo, creatura.

La Iglesia inmediatamente reacciona a través de Alejandro de
Alejandria, su obispo, quien reunio un concilio de mas de cien obis-
pos de Egipto y de Libia. Alli se lo anatematizé y excomulgé junto
con sus partidarios: cinco presbiteros, seis diaconos y dos obispos.
Con esta condenacion el tema, lejos de terminar, se incrementa y
expande. Arrio pide ayuda en el resto de Oriente y en el Asia Menor.
Alejandro, por su parte, trata de comunicar su postura en cartas en-
ciclicas y personales dirigidas a los obispos de los paises griegos y
al Papa Silvestre de Roma. Es tan grande la agitacion que el empera-
dor Constantino toma cartas en el asunto y apoya la idea de convocar
a un gran concilio de toda la Iglesia, que sera el Primer Concilio
Ecuménico. Trescientos obispos se retinen en Nicea, el 20 de mayo
del 325.

Estan alli presentes todas las tendencias que convulsionan la
Iglesia. Los arrianos de la primera hora junto a Eusebio de Nicome-
dia. También aquellos que, detras de Eusebio de Cesarea, buscaran
salvar la unidad mas que la precision teoldgica. Y los que han lu-
chado abiertamente contra Arrio, como Alejandro de Alejandria;
Atanasio, su futuro sucesor; Osio de Cérdoba, quien fue el encargado
de informar al emperador del problema de Arrio, como antes ya lo
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habia hecho respecto al donatismo de Cartago. Hay también un
grupo tan “antiarrianista” que termina afirmando la herejia opuesta
y sistematica: la plena identidad del Padre y del Hijo, negando al
Logos toda subsistencia propia. Era un modalismo encubierto.

El Concilio, finalmente, llega a una mayoria que condena los
errores de Arrio proclamando:

Creemos en un solo Dios Padre omnipotente, creador de todas
las cosas, de las visibles y de las invisibles; y en un solo Sefior Je-
sucristo Hijo de Dios, nacido unigénito del Padre, es decir, de la
sustancia del Padre, Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero de
Dios verdadero, engendrado, no hecho, consubstancial al Padre,
por quien todas las cosas fueron hechas, las que hay en el cielo y
las que hay en la tierra, que por nosotros los hombres y por nuestra
salvacion descendid y se encarnd, se hizo hombre, padecid y resucitd
al tercer dia, subi6 a los cielos, y ha de venir a juzgar a los vivos y
a los muertos. Y en el Espiritu Santo. Mas a los que afirman: hubo
un tiempo en que no fue y que antes de ser engendrado no fue, y
gue fue hecho de la nada, o los que dicen que es de otra hipdstasis
0 de otra substancia o que el Hijo de Dios es cambiable o mudable,
los anatematiza la lglesia Catdlica *.

El Concilio incorpora una palabra clave, que no es de origen escri-
turario: homoousios-consubstancial. En esta palabra se define perfec-
tamente la fe de la Iglesia en la encarnacion del Verbo y, al mismo
tiempo, se inaugura el camino de la elucidacién y explicitacion del
dato revelado. Arrio y sus secuaces quedaban definitivamente conde-
nados, pero para la Iglesia comenzaba una larga y dificil batalla 2.

(De donde le vino al arrianismo esa virulencia y expansion?
Cuentan los biografos de Arrio que, como todo heresiarca, defendia

1 Dz. 54. Cfr. Orbe, A., Hacia la primera teologia de la procesion del Verbo,
Roma 1958, pp.465 vy ss.

2 Ppara entender la enorme difusién que tuvo el problema teolégico suscitado
por Arrio, se puede hacer referencia a un texto de Gregorio de Niza quien muestra
como en las casa de familia, en los comercios, en los bafios, en los gimnasios, to-
dos hablaban de esto (Gregorio de Niza, Sobre la divinidad del Hijo y del Espiritu
Santo, P. G., T. XLVI, Col. 557 B).
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su posicion doctrinal proclamando a la vez una condena al munda-
nismo, la frivolidad y la miseria moral que podian aparecer en la
Iglesia. Era bello, inteligente, sobrio, asceta, de purisimas costumbres
y un gran orador. Duro, rigido y naturalmente exigente con el proji-
mo y consigo mismo. Originario de una tierra provinciana, al este
de Tripoli, fue lo que podriamos llamar un resentido, y canalizd
esa pasion mediante el racionalismo intelectual y el puritanismo
moral. Como todos los herejes.

El problema central radicaba, al fin de cuentas, en aceptar o no
una “i”. El Concilio habia dicho que Cristo era “homoousios”, es
decir, “consubstancial”; Arrio decia que era “homoiousios”, es decir,
semejante. Esa era la diferencia. Pero detras de esa “i” estaba el
aceptar o no a Cristo como Hombre-Dios. Toda la fe de la Iglesia
dependia de ello.

Poco tiempo después del Concilio, la herejia arriana parecia
extirpada, pero no fue asi. En los comienzos del siglo V, el Imperio
tenia a su servicio, en el ejército, a los hombres de los pueblos bar-
baros. Son estos soldados los que comienzan a convertirse al arria-
nismo. La situacion de sus vidas en los cuarteles facilitd este hecho;
poco entendian ellos de teologias. Era facil conciliar los deberes
castrenses, la obediencia, el rigor de las disciplinas y hasta ese cierto
fatalismo de predestinacién que asumian sus vidas empefiadas coti-
dianamente frente a la muerte. Sin un Hombre-Dios era imposible
rescatar dignidad para el hombre. En el fragor de las guerras, pri-
vados de todo goce ciudadano, logico es pensar que, para ellos, la
austeridad, la rigidez disciplinaria, la inflexibilidad de las consignas,
fueran las Gnicas virtudes. El espiritu de este puritanismo arriano,
fatalista y sin esperanza, pasara luego, de la mano de la predesti-
nacion, al calvinismo.

Arrio habia hundido la cultura catélica. Con Cristo s6lo hombre
no hay catolicismo posible. Se quebraba no sélo la posibilidad de
una cultura comun, sino la unidad extra temporal y particular de la
Cristiandad.
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La lucha entre romanos y barbaros es, entonces, una lucha religio-
sa. Aparece precisamente cuando la “antigledad pagana” va dejan-
do paso a la “antigtiedad cristiana”, de la mano de los mismos roma-
nos que se convierten al catolicismo. Ahora, agotadas las fuerzas
del Imperio, caida la antigiedad pagana, sélo queda la Iglesia para
presentar batalla. El arrianismo fue el golpe final con que los barba-
ros empujaron y voltearon al Imperio. Cuando Alarico conquisto a
Roma, ésta ya estaba vencida por Arrio.

El Conde Bonifacio, gran amigo de San Agustin y enamorado
de una arriana llamada Eulogia, traiciona al Imperio y entrega Africa
a los vandalos arrianos. Estos cruzan el estrecho de Gibraltar y llegan
con fervor de “reformadores”, austeros, iconoclastas, monoteistas,
saqueando Iglesias, cerrando bafios y teatros. Van cayendo poco a
poco las ultimas posiciones catolicas de Africa. Este hecho marcé
el ultimatum del Imperio. También Boecio, el Gltimo romano, es
ajusticiado. El arriano Teodorico funda después el reino ostrogodo,
y contra él se alzan los catolicos.

Esta lucha no fue de barbaros contra civilizados, sino de catélicos
contra herejes. Las luchas posteriores entre vandalos y godos facilita
al Imperio de Oriente el inicio de la reconquista de Africa. Pero ya
sera tarde.

Vencido Arrio, Mahoma avanza aprovechando el desquicio en
gue queddé sumido el Imperio. Para él, como para Arrio, Cristo es
solamente un profeta mas.

El Islam crecera hasta quedar detenido a las puertas de Europa.
Encarna con su austeridad, su fervor y su furor un nuevo modo de
arrianismo agresivo. Su auge fue imprevisible. Mahoma muere en
el 632 y en un siglo sus sucesores extienden su Imperio desde Sa-
marcada y el Indo hasta Cadiz y los Pirineos. En el Oriente, las flo-
recientes comunidades cristianas de Siria, Armenia, Palestina y Egipto
son asoladas y destruidas en su mayoria. En el oeste, desde el afio
700, los musulmanes conquistan las provincias romanas de Africa
y Mauritania. En el 711 pasan a Espafia. Dos afios mas tarde, casi
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toda la Peninsula Ibérica esta en sus manos. Casi al mismo tiempo
se extienden por Asia Menor en direccién a Constantinopla. La Cris-
tiandad se ve reducida a Tracia y Grecia, que dependian de Bizancio,
y en Occidente a una franja de territorios que va de Italia a Inglaterra,
pasando por los paises francos. La mision evangelizadora de la
Iglesia queda restringida a esos pocos territorios. Pero la derrota de
los ejércitos musulmanes ante los muros de Constantinopla el 674-
677 y el 717-718, y el triunfo de Carlos Martel sobre los sarracenos
en Poitiers, cambia el panorama religioso y politico. No es aventu-
rado decir que estas dos victorias de la Cristiandad deben inscribirse
entre los hitos decisivos de la historia mundial.

Hasta aqui habia llegado, de la mano del Islam, el arrianismo.

El Imperio Oriental, por su parte, renueva su poderio, permi-
tiendo la evangelizacion de Rusia. Con la victoria de Constantinopla,
situada en el corazén del imperio cristiano, se salva la civilizacion
bizantina y se puede propagar la fe por los paises situados entre el
Danubio y el Ural.

La batalla de Poitiers salvé a la cultura catdlica. La Iglesia tendra
gue enfrentar esta convulsionada época ocupando el vacio de poder
dejado por el Imperio, preservando la sobrevivencia de la antigie-
dad pagana en todo aquello que era conciliable con la Revelacion
y evangelizando a los nuevos pueblos y ciudades que se van forman-
do tras la afirmacion de los pueblos barbaros. Esta sera no una ta-
rea de conquista politico-militar sino de inculturacion religiosa. La
Cristiandad hara posible la cultura catdlica; la cultura catdlica hara
posible la Cristiandad. Y los monjes seran los protagonistas iniciales
de este empefio.

Desde San Benito (f 548) a San Bernardo ( 1156) transcurre lo
que se ha dado en llamar la “era de los monjes”, o de otro modo,
los siglos benedictinos.

El protagonismo monacal constituye la nota peculiar de estos
cinco siglos de la vida social, espiritual, intelectual, litrgica, artistica
y politica de Europa.
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Desde Clemente Romano, y sin duda desde los apostoles, existian
en la comunidad cristiana ascetas “continentes” y “virgenes”. Cuando
el bautizado, incorporado a una comunidad de fieles, percibia que
su destino era la salvacion y que esta salvacion era dificil de lograrse
viviendo en el mundo, encontraba natural el tener que huir a lugares
apartados y desiertos para vivir en retiro y penitencia. Aparecen,
en la vida de la Iglesia, los eremitas y anacoretas, muchos de los
cuales poblaban la Tebaida. Cuentan que San Antonio, al retirarse
al desierto hacia el 250-257, se topd con un hombre que llevaba
vida solitaria desde hacia muchos afios. Estos eremitas se reunieron,
después, en comunidades o cenobios que dieron origen al monacato
cristiano. De modo que podemos sefialar en la Iglesia, ya en el si-
glo tercero, tres categorias de fieles: los laicos, los clérigos y los
monjes. Aunque todavia no estuvieran codificadas y reglamentadas
sus actividades, ya existian.

Son muchos los textos que hablan en este sentido y distribuyen
y diferencian las funciones propias de los laicos y de los clérigos,
como los de San Clemente de Alejandria ®, Tertuliano (t 217-222) *
y San Cipriano (t 258) °.

Desde que la Iglesia recibe el Espiritu en Pentecostés, queda
marcada y definida su estructura esencial, después candnicamente
asumida: clérigos y laicos. No se trata, como quieren algunos historia-
dores protestantes del siglo XIX, de una comunidad primitiva e indi-
ferenciada viviendo bajo un régimen carismatico. Desde el comienzo
mismo ya hay clérigos y laicos. Pero la vida misma de la Iglesia, in-
serta en la realidad del mundo y de la historia, ira incorporando, a
través del tiempo, nuevos estados o formas de vida que le permitiran
encarnar el Evangelio y ofrecer nuevas formas y lugares de salvacion
al hombre, hasta que el Sefior vuelva. La historia de la Iglesia no es
otra cosa que el derrotero recorrido a través del tiempo y de la

In Jerem., hom. XI, 3, PG 13, 369.
De Monogamia, 12, PL 2, 2, 948; De unitate, c.17.

5 De unitate, c. 17.
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situacion del hombre y de todos los hombres, entablando una rela-
cion con el mundo que le permita anunciar el Evangelio hasta el
fin de los tiempos.

El monacato aparecera, entonces, como un estado o forma de
vida a partir de la cual se ira dando un modo que le permitird a la
Iglesia, por un lado, salvar la antigiiedad cristiana frente a la desa-
paricion de la antiquitas pagana en el siglo VI; por otro, evangeli-
zar Europa ante la invasion de los pueblos barbaros, construyendo
la Europa medieval.

El monje no es de suyo un clérigo, aunque puede llegar a serlo
por la ordenacion sacerdotal. Asume en la Iglesia un estado o forma
de vida que consiste en no vivir para el mundo y segun el mundo,
sino consagrar su vida a Dios y para Dios. EI monasterio se trans-
forma, de este modo, en un signo visible y anunciativo de la ciudad
celestial, del Reino de los Cielos, que no es de este mundo.

A medida que la vida monastica se va estructurando, los monjes
se ven obligados a asumir funciones clericales propias del servicio
al altar y el ministerio de las cosas sagradas. La vida litirgica, detras
de la regla de San Benito, nutrird gran parte de la espiritualidad
monacal.

Para poder hacer efectiva esta dimension esencial del espiritu
de los monasterios, los monjes seran clérigos por la ordenacion
diaconal, sacerdotal o de alguno de los ministerios litargicos. Los
monasterios se transformaran, de esta manera, en lugares apropia-
dos para hacer vivo el misterio cultual de la Iglesia.

El “ora et labora” hara presente el sentido de la vida cristiana
comunitaria, a ejemplo de las primeras comunidades apostélicas.
Los monjes consagraran sus vidas huyendo del mundo y siguiendo
al Sefior. El silencio, la meditacion, el estudio, la vida litdrgica y el
trabajo impregnaran el espiritu monastico de un sentido ascético y
contemplativo que hara posible expresar, en la celebracion litargica,
en el canto y la masica sagrada, en el trabajo cotidiano, en el arte,
en el estudio y la vida comunitaria, el misterio de Dios como cultura.



CapiTuLo X 207

Los monasterios seran los lugares aptos para insertar, custodiar
y transmitir cultura. Alli se irdn amalgamando los elementos consti-
tutivos de la cultura catolica.

Estos “siglos monasticos”, como se ha dado en llamar este largo
periodo de la historia desde donde se construye la Europa medieval,
se desarrollan en cuatro periodos claramente identificados.

En el primer periodo, y siempre a partir de la muerte de San
Benito (f 548), el monacato se extendié desde Italia y desde el sur
y oeste de la Galia hasta las otras partes de esta regién que consti-
tuyen ahora Francia y Suiza occidental. También fueron involucradas
Inglaterra y las regiones celtas que tanto recibieron como enviaron
monjes. Durante este periodo se da un importante desarrollo de
las comunidades monasticas, que al andar van adquiriendo grandes
dominios.

Durante el segundo periodo el monacato decayd por un proceso
general de secularizacion. Carlomagno intenta, entonces, centralizar
la vida de los monasterios de su Imperio, reuniéndolos bajo una
misma regla. De todos modos, aunque se logré preservar la regla
monastica y desarrollar su vida litargica, no pudo evitar los sintomas
de decadencia y secularizacion que afectaron el final del siglo 1X.

La tercera época es la méas importante, en orden a su desarrollo.
A partir del rejuvenecimiento que provoca la reforma de Cluny, se
producen movimientos monasticos analogos en Lorena, Inglaterra,
Normandia, Alemania meridional e Italia. El monacato benedictino
irrumpe con una fuerte presencia litirgica y logra crear una cultura
literaria, artistica, filoséfica y teoldgica configurativa de la cultura
catolica. Posteriormente, el monacato asume un tono mas bien ce-
nobitico y eremita .

La nueva cultura que se esta gestando y que encuentra su lugar
de insercion en los monasterios, busca preservar la antigliedad clasi-

6 Cfr. Dr. Knowles, M. D., “La Iglesia en la Edad Media”, en Nueva Historia
de la Iglesia, T. Il, edit. Cristiandad, Madrid 1977, pp. 124 y ss.
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ca en todo lo que ella pueda conciliar con la Revelacién y, al mismo
tiempo, al querer irradiar la vida cristiana en los pueblos barbaros que
circundan Europa, se produce necesariamente un proceso de in-
culturacién que va informando de cristianismo toda la realidad social,
politica, intelectual y artistica de estas nuevas poblaciones barbaras
que se convierten al cristianismo. El proceso no se da sin grandes
tensiones y la Iglesia debe preservar la integridad de fe, a partir del
dato revelado que es el punto de partida de la cultura catdlica.

En los albores del siglo XII, el monasterio comenzara a ser sobre-
pasado en sus posibilidades de sostener y proyectar esta cultura en
formacion, por la gestacion de una nueva Europa que asoma detras
de los procesos sociales de crecimiento urbano, las nuevas rutas
de comercializacion, la incorporacién de los pensadores arabes, es-
pecialmente Avicena y Averroes, a la tradicional linea filoséfico-
teoldgica del agustianismo platénico, y la afirmacién de un neoplato-
nismo gnéstico que inspirara, en las grandes masas populares des-
provistas de atencioén religiosa, las herejias cataras que inficciona-
ran todo el Mediodia de Francia.

Era el final de estos siglos benedictinos y el acontecer de una
nueva Europa en la cual la cultura catélica sobrevivira, no ya en
los monasterios sino en las universidades, y la tarea de evangeliza-
cion pasara de los monjes a los nuevos frailes mendicantes: domi-
nicos y franciscanos. Pero veamos, de todos modos, algunos rasgos
propios de la tarea de inculturacion realizada en los comienzos de
estos siglos benedictinos.

Cuando se trata de implantar la Iglesia en los paises barbaros,
los cristianos buscaran crear escuelas que intentaran una educaciéon
de los barbaros no ya por la cultura clasica de la antigiiedad. Comen-
zara a darse un nuevo proceso de inculturacion. Por un lado, los
monasterios trataran de sostener y hacer sobrevivir lo asimilable de
la antigliedad con el “dato” de la Revelacion. Por otro, buscaran
asumir las lenguas béarbaras para recrearlas y darles vigencia a través
de la escritura y lectura de las Sagradas Escrituras y la doctrina de
los Santos Padres.
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Se produce entonces una suerte de explosién de lenguas que
habian dejado de ser culturales. Se desarrolla una literatura estrecha-
mente ligadas a las exigencias de la vida religiosa. Y esto tanto en
Oriente como en Occidente.

Ademas, la exigencia de hacer conocer las Sagradas Escrituras
facilita el desarrollo de las escrituras propias, de modo que la Biblia
puede ser traducida a las lenguas locales como el egipcio, el arameo,
el etiope o el armenio, por no citar mas que algunos.

En el siglo 1X, Cirilo y Metodio introducen el empleo de la lengua
local en la catequesis y la liturgia. EI Papa Adrian Il (791-872) lo
aprueba, pero insiste en que se tenga fidelidad a la doctrina de la
fe. Posteriormente, Juan VIII (872-882) sucesor de Adrian, revoca
esta concesion, pero aprueba el método de inculturacion practicado
por los dos apoéstoles. Es éste un proceso de asimilacion distinto al
gue la Iglesia habia realizado hasta el siglo VI, en los dominios
propios de la cultura greco-romana ’. Durante el largo periodo que
dura la antigiiedad, los cristianos s6lo yuxtaponen su formacion
especificamente religiosa con la formacion clasica que ellos reciben
en la sociedad. En estos primeros siglos hay, entre el cristianismo y
el clasicismo, un lazo intimo que informa la incipiente realidad doc-
trinal cristiana desde la civilizacion greco-romana. De esta cultura
recibe su impronta esencial, y esto es tan importante como el hecho
de que el Coran haya sido formulado en arabe.

No se trata de una simple opcion circunstancial en razén de la
cultura circundante, como lo podria sostener modernamente Schille-
beeck 8, para quien la Iglesia eligi6, sobre el final del primer siglo,
el modelo joanico de la fe, tocado del helenismo greco-romano,
pero pudo haber tenido otra opcién, como se podria dar en la ac-
tualidad. Hacer esta afirmacion supone desconocer que la Iglesia
no es una forma doctrinal y vivencial entre otras muchas posibles.

7

p.297.
8 . Schillebeeck, E., JesUs. La historia de un viviente, edit. Cristiandad, Madrid
1981, pp.540 y ss.

Cfr. Juan Pablo I, Enciclica Slavorum Apostoli, edit. Edibesa, Madrid 1993,
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La Iglesia tiene la impronta que ha recibido de su fundador y que
se encarna y manifiesta en sus dos co-principios: los Apdstoles y el
Espiritu Santo. Es en comunidn con esta Iglesia concreta como se
ha desarrollado, en el curso de la historia, el encuentro de los hom-
bres y las sociedades con su salvacion.

Y en esa Iglesia concreta, la civilizacion greco-romana impone
una impronta cultural que no podréa ser abandonada sin quebrar la
ajustada formulacion doctrinal de su fe. Por eso esta impronta pasa
a formar parte del tesoro de la Iglesia como elemento constitutivo
de la cultura catdlica. Tanto en Oriente como en Occidente, a medida
gue el monacato se afirma y desarrolla, va realizando una tarea edu-
cativa que configura un cierto tipo de escuela ordenada a la forma-
cion religiosa y que nada tiene que ver con las escuelas de la antigte-
dad clasica donde se formaba el hombre pagano y también el cris-
tiano.

Las escuelas monasticas, durante un largo tiempo encerradas en
si mismas e irradiando poco hacia afuera, lograran sin embargo,
con su perseverante tarea de alfabetizacion, instruccion y formacion
religiosa de los nifios y los jovenes, formar en cada monasterio un
centro vivo de accién cultural. Notamos, sin embargo, una marcada
diferencia entre el monaquismo oriental y el occidental. En Oriente,
la tarea de formacion no se irradia y esta reservada a los jovenes
monjes, fundada en una tradicion que acerca siempre a los antiguos
anacoretas iletrados de los siglos Il y Ill, que vivian en la Tebaida.
La regla de San Pacomio, con la cual se reglamenta la vida monastica,
mira mas que nada a la formacion necesaria para leer y escribir las
Sagradas Escrituras, memorizar los personajes biblicos y la historia
de los santos.

San Jerénimo desarrolla un programa de educacion para una
pequefa nifia llamada Paula, que apunta al desarrollo de la vida
ascética, de la que son excluidas las letras y las artes profanas. Hay
que aprender por completo, siguiendo un orden sistematico, las
Sagradas Escrituras, y conocer los escritos de los Padres, entre ellos
Cipriano, Anastasio, Hilario. San Basilio insistird también en este
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método. Se trata de educar en lo simple, oponiéndose al orgullo
intelectual de la cultura antigua que, con los gndsticos y también
los hombres de Alejandria, despreciaba la simpleza del Evangelio.

Asi, estos nifios y jévenes conocian de memoria gran parte de
las Escrituras, especialmente los Salmos, que luego recitaban en
los oficios litargicos; los nombres propios de las personas que apa-
recian en los Hechos de los Apostoles o la vida de los patriarcas y
profetas del Antiguo Testamento. Lo que interesa, sobre todo, es
gue esos jovenes permanezcan viviendo en los monasterios, bajo
la guia de algin anciano y virtuoso monje, para aquilatar sus vidas
en la virtud. Mé&s que intentar transformar al monasterio en un centro
de estudios para irradiar en la sociedad, lo que se busca es hacer
de él un lugar separado del mundo y dedicado a la vida ascética y
contemplativa.

En Occidente el tema es distinto. La vida misma monacal, tal
como la ha concebido San Benito, con la lectio divina, la meditatio,
la lectura de los libros santos y el recitado del oficio divino, recla-
man de los monjes una formacién adecuada. Ya San Agustin habia
dado a la comunidad de Tafesta, que €l mismo formo, la caracteris-
tica de una comunidad culta. En su Regla se prevé la existencia de
una Biblioteca, como cosa normal °.

Una de las tareas incorporadas a los monasterios sera la de copiar
manuscritos, con lo cual se hara sobrevivir y trasmitir la cultura an-
tigua en su relacién con el cristianismo. Lo que aparece claro es
que no se puede ser monje sin conocer las letras. Se cuenta que
San Patricio, cuando evangelizaba Irlanda, cada vez que elegia o le
traian a un joven para que fuera monje, el Santo misionero lo bau-
tizaba y luego le ensefiaba a leer y escribir.

No se podra asumir la vocacion y la carga propia de la vida mo-
nastica, hecha, ademas del trabajo manual, de lectura, meditacién
y vida cultual, si no se conocen las letras. La Regla de San Benito

9 Cfr. Mellet. M., L'itineraire et I'ldeal monastiques de saint Augustin, Paris
1934, pp.19-29.
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reglamentara la dedicacion y el esfuerzo de los monjes por cultivar
la lectura y la copia de los manuscritos. EI monasterio, en Occidente,
sera un lugar de cultura. Alli se insertara, se sostendrd, se indagara
y se trasmitira la cultura. De esta manera el monasterio podra hacer
sobrevivir la antigiiedad clasica, asimilada desde el dato de la Reve-
lacion, y, al mismo tiempo, irradiar en los pueblos barbaros el men-
saje de salvacion desde un nucleo cultual-cultural que revitalizara
lo antiguo haciéndolo vigente desde lo nuevo del Evangelio.

Los siglos monésticos facilitaran la apertura de Europa a una
nueva cultura adveniente: la del Medioevo. La cultura catélica sera
su fundamento y su germen:

el Reino de los Cielos es semejante a la levadura que tomé una
mujer y la metid en tres medidas de harina, hasta que fermentd
todo °.

Junto a las escuelas monasticas se crearon las escuelas episco-
pales. Se hacia necesario formar a los jovenes que debian cumplir,
junto al obispo, las tareas propias del ministerio eclesiastico: fun-
ciones de lectores y de diaconos. Habia que iniciarlos en la vida
clerical. La formacidn, al principio, se hizo casi doméstica y familiar.
Los obispos mismos tomaron esta tarea bajo su responsabilidad. A
medida que la decadencia se acentuaba, por la desaparicion de la
cultura antigua y el surgimiento de los pueblos barbaros, se hizo
mas necesario que los nifios y los jovenes tuviesen una cultura li-
teraria que les permitiera ejercer los ministerios eclesiasticos, el
sacerdocio y llegar a ser obispos.

Se hacia indispensable, entonces, asegurar la formacion del clero
y no soélo en lo que hace a lo ministerial, pues para ello habia que
incrementar la formacion literaria elemental. Los obispos asumiran
esta tarea ya no sélo de un modo familiar o doméstico sino fundando
escuelas junto a sus catedrales.

10 Mt 13, 33.
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Estas “escuelas episcopales” se convertiran en el principio de lo
gue, siglos después, seran las universidades medievales. El sistema
se expande y lo vemos recorrer los pueblos barbaros.

El segundo Concilio de Toledo (527) prescribe que los nifios
destinados al clero deberan, a partir del momento en que son ton-
surados, ser instruidos en la escuela catedralicia, bajo la vigilancia
directa del obispo. Esta norma continta hasta varios siglos después.
A medida que, por la necesidad de evangelizar las poblaciones bar-
baras, se implanta la Iglesia en las parroquias rurales, el grupo ur-
bano que se formd alrededor del obispo y sobre el que se consti-
tuyeron las escuelas episcopales, ya no alcanzo para cubrir las nue-
vas necesidades de evangelizacion de masas.

Se tratd, entonces, de implantar en todas las parroquias el sistema
de las escuelas episcopales. Nacen asi las escuelas presbiterales,
por iniciativa del Il Concilio de Vaison (529), que ordena a todos
los presbiteros encargados de parroquias que eduquen cristianamen-
te a algunos nifios admitidos en calidad de lectores, “para poder
prepararse entre ellos dignos sucesores”. En esta decision del Il
Concilio de Vaison estd como el acta de nacimiento de la escuela
popular rural, que ni la misma Antigtiedad habia conocido en una
forma tan general; también de nuestra escuela primaria y, como se
dira después, de nuestra escuela cristiana *.

Las escuelas presbiterales se difundiran y tomaran auge en ltalia,
en la Espafia visigotica y en Francia. Los presbiteros tendran entonces
que asistir religiosamente a los fieles y, al mismo tiempo, ser maestros
de los nifios y los jovenes.

Vemos como, con estas tres grandes instituciones, las escuelas
monacales, las escuelas episcopales y las escuelas presbiterales, la
Iglesia realiza la gran misién de hacer el paso de la antigliedad cris-
tiana al Medioevo, con un doble proceso: uno de evangelizacion,

' Cfr. Marrou, H.I., Histoire de I'education dans I'antiquite, edit. du Seuil,
Paris 1948, pp.442-443.
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que mira a la conversién de los pueblos barbaros al cristianismo, y
otro a la sobrevivencia de la antigliedad clasica por una paulatina
inculturacién, que permite la asimilacion de “los datos” de lo huma-
no y temporal con “el dato” de la Revelacion. Se va generando asi
la cultura catélica. Comienza a gestarse la Europa medieval.

Aquellos maestros de las escuelas monacales, episcopales o pres-
biterales suscitaban, a su vez, obediencia y veneracion. Ellos tenian
la mision de develar, desde las Escrituras, el misterio de Dios. Su
empefio pedagdgico miraba fundamentalmente a la educacion reli-
giosa, moral y dogmaética. Preparaban al nifio y al joven para la
memorizacion y conocimiento de los textos divinos; a gustar la pa-
labra de Dios y poder discernir su sentido; a elevar la mente a Dios
en la plegaria personal o cultual; a enriquecer su sentido estético
expresado en los signos litlrgicos y en el arte; a ajustar la vida mo-
ral por las exigencias de la obediencia a la fe; a privilegiar el mundo
de las realidades invisibles y sobrenaturales frente al reclamo de lo
material y lo temporal; a buscar la presencia de Dios en los replie-
gues escondidos del alma; a entender que las afadiduras vienen
después de las renuncias. Era éste el tono abierto y popular de sus
ensefianzas. No se podia pedir mas. Habia un vivo desarrollo inte-
lectual, en orden a querer desentrafiar las verdades mudables y
contingentes del orden natural y conciliarlas con la Revelacion.

Nada mas extrafio al espiritu de esta enseflanza que cualquier
intento de pura racionalizaciéon de la realidad o la proposicion de
objetivos meramente préacticos o utilitarios que permitieran solo do-
minar, transformar y usar la naturaleza. Era una pedagogia que acer-
caba mas a la contemplacion que a la accion.

La escuela cristiana formaba literis et bonis moribus, en las letras
y las virtudes. Esta era, en todo caso, su debilidad; pero, al mismo
tiempo, alli residia su fortaleza. Por eso este empefio la transformo
en un lugar ideal de inculturaciéon. Alli se gesté esa realidad vital
que se llamd la cultura catélica, donde lo clasico del helenismo ro-
mano se incorporo al misterio de la fe y marcé, de modo indeleble,
la perennidad de esta cultura apoyada y sostenida desde el misterio
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de Dios y actualizada y enriquecida, a su vez, por el aporte de los
pueblos barbaros convertidos al cristianismo. Asi pasan estos largos
siglos monasticos que van desde San Gregorio Magno (590-604) a
Gregorio VII (1073-1085).

La cultura pagana habia suscitado, en algunos casos aversion,
identificada como estaba con una direccion extrafia al mensaje salvi-
fico del cristianismo; pero también suscitd entusiasmo vy, detras de
una admiracion manifiesta, posibilitd los procesos de inculturacion
gue fueron gestando la cultura catolica. Hombres como Jerénimo,
Agustin o Ledn Magno surgieron de esta antigtiedad clasica donde
el helenismo romano habia sido asimilado y reformulado desde el
misterio de la Revelacion. A medida que se precipita la decadencia
de la antigliedad clésica, se afirma en la Iglesia la necesidad de ha-
cerla sobrevivir en medio de la tension que origina la caida del Im-
perio y la presencia viva y amenazante de los pueblos barbaros. Es
éste un hondo proceso de afirmacién, restauracion, asimilacion y
proyeccién que la Iglesia lleva adelante y cuyo producto final sera
la cultura catdlica.

No es de extrafiar, entonces, que se suscite un movimiento cultu-
ral que busca copiar exactamente las expresiones, la prosodia y el
vocabulario de la literatura latina antigua. Cada vez mas, aquella
aversion hacia lo pagano se va perdiendo y crece una suerte de
admiracion hacia los antiguos, que se muestran como modelos ini-
gualables. Se los imita y se los reproduce. Los cristianos deben emu-
lar y superar esas manifestaciones que estaban presentes en la litera-
tura, la filosofia, el pensamiento en general y el arte.

Las escuelas monasticas y episcopales, especialmente en Occi-
dente, irdn transfigurando todo el caudal de la cultura antigua que
se hard instrumento para mejor manifestar los misterios de la fe.
Fue una explosion de vida religiosa, incentivada con la conversiéon
de los barbaros, que se fue transformando en cultura.

Todo hacia suponer gque este movimiento, que desbordaria en
la Edad Media, debia comenzar en Italia o Galia, pero no fue asi.
Partio de Espafa y recorrio la periferia del mundo cristiano, Irlanda,
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Northumbria, Wessex y Alemania, para brillar con especial resplandor
en el Imperio de Carlomagno.

Cuando en el 589 se convierte el Rey Recaredo, se inicia el pe-
riodo de esplendor de la Espafa visigoda. Fue muy corto, pues ter-
mind con la invasion sarracena del 711.

Alli aparece uno de los “fundadores de la Edad Media”: San Isido-
ro de Sevilla (565-636). En sus Etimologias abarca la historia, la me-
dicina, el derecho, la teologia, la arquitectura, la agricultura, el arte
de la navegacion y hasta las artes domésticas. No se podia pedir
un modelo méas amplio ni mas acabado de inculturacion. Alli se asimi-
lan y se muestran, junto a la afirmacion de los valores religiosos y
morales, las riquezas acumuladas del pasado. Es, sin duda alguna,
uno de los fundadores de la cultura catélica en la época pre-medieval.

Su obra penetr6 hondamente en la cultura de estos siglos pre-
medievales y ayud6é como ninguna a hacer sobrevivir la antigiiedad,
aunque asimilada y transfigurada por el cristianismo.

La invasion de los moros quebré esta fuerte presencia cultural
cristiana. Alli quedaron Julian de Toledo ( 690) con su Prognosticon;
Eugenio e Idelfonso de Toledo, y Valero, entre otros.

La influencia de Espafia, en este corto tiempo de esplendor cultu-
ral, llego hasta Irlanda e Inglaterra. Alli los monjes irlandeses desem-
pefiaron un papel protagonico en lo cultural, por sus glosarios a
las escrituras, su aficion a la poesia latina y el influjo que ejercieron
en la produccion y difusion de los textos latinos clasicos.

La personalidad més destacada de esta época es Beda el Venera-
ble, monje de Jarrow (672-735), que fue para la nacién inglesa lo
que Isidoro de Sevilla para Espafia.

Compilador y transmisor de la cultura antigua y de la patristica,
su doctrina teoldgica se asimila a la de la Patristica de Occidente,
especialmente de Jerénimo, Ambrosio, Agustin y Gregorio Magno.
En su Historia ecclesiastica gentis Anglorum relata su biografia, don-
de expresa que toda esta historia de los bretones, y en especial de
los ingleses, la ha recogido
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de los antiguos documentos, de la tradicion de los ancianos y de
mis propios conocimientos.

En esta breve autobiografia, a través de su narracion, se puede
conacer el espiritu y el estilo de vida monastico:

Naci en el territorio del predicho monasterio, y a los siete afios
mis parientes me confiaron al Abad Benito, y luego al Abad Ceolfri-
do, para ser educado. Mi vida la he dedicado a la meditacién de la
palabra divina y en medio de la monéstica observancia y después
del oficio coral, mis ocupaciones preferidas han sido estudiar, en-
sefiar y escribir.

En este mismo relato biogréafico indicé el catdlogo de sus obras,
abarcando el campo de la historia con su Historia ecclesiastica gentis
Anglorum, que le vali6 el titulo de “padre de la historia inglesa”.
También incursiondé en la poesia, componiendo himnos para las
diversas fiestas litirgicas del afio.

Incursiond en la gramatica, inspirandose en Macrobio y San Isido-
ro de Sevilla. Estos trabajos los orden6 en una sola obra: De Tempo-
rum ratione, que le sobrevivio como manual para la ensefianza de
la gramatica hasta en las escuelas medievales. Pero su mayor influen-
cia la ejercio con sus obras exegéticas y homiléticas. En estos trabajos
demostré un profundo conocimiento del pensamiento y la doctrina
de los Santos Padres.

Luego de su muerte fue muy venerado, y su influjo lo constituye
también, junto a San Isidoro, como uno de los grandes fundadores
de la cultura catolica. Entre los discipulos de Beda sobresale Egberto,
mas tarde Arzobispo de York.

Entre los alumnos de Egberto, en York, estaba Alcuino (735-804).
A él Carlomagno le encarga, en el afio 781, regresando de Roma, la
direccion de la escuela palatina de Aquisgran, capital del reino caro-
lingio. Con Alcuino, Carlomagno logra realizar una importante reno-
vacion cultural, conocida como el renacimiento carolingio.
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Las tareas que encar0 Alcuino fueron mas alla de las de un maes-
tro literario. A él se le confi6 fijar la ortografia oficial. Es él quien
propag6 el uso de la caligrafia elegante y clara, conocida como la
“minudscula carolingia”. Publico una edicion renovada y oficial de
la Biblia y también otra de los principales libros litlrgicos. Estos li-
bros litargicos facilitaron después la reforma del canto gregoriano.
Formo discipulos, tanto en su funcion de responsable de las escuelas
palatinas como, posteriormente, en el cargo de abad de Tours. Sus
discipulos difundieron su modelo y su técnica de ensefanza.

Alcuino aconsejo al emperador frente a los embates de las herejias
adopcionistas en Espafia o al grave tema teologico del filioque en
Oriente. Promovio de un modo entusiasta y perseverante las letras
y las artes sagradas profanas, canalizando toda la efervescencia cul-
tural de la época. Su tarea fue decisiva para avanzar hacia la formula-
cion de una cultura catdlica, y por eso debe ser considerado, junto
con San Isidoro y Beda el Venerable, fundador de la cultura catélica
en la época pre-medieval.

Su influencia politica fue importante, ya que fue quien mas pro-
pici6 la coronacion imperial de Carlomagno, convencido como esta-
ba de que el rey de los francos debia salvar a la Iglesia del caos.
Podriamos llegar a decir que sin Alcuino no hubiese habido renaci-
miento carolingio.

No desconocemos que sobre este tema en particular se ha polemi-
zado mucho. Para algunos, este, asi llamado, renacimiento carolingio
no fue sino una versién, técnicamente mejorada, de la cultura prece-
dente. Lo que no puede negarse es que el renacimiento carolingio
significé un importante avance intelectual en la gramatica y en la
redaccion latina, las cuales, por otro lado, eran la base de la ensefian-
za de la época. Su método de ensefianza continud por varios siglos.

Carlomagno queria salvar y proteger a la Iglesia. Intent6 servirla
y remozarla, poniendo a su disposicion consejeros y funcionarios
de su Imperio. Quiso colaborar en la organizacién educativa de las
parroquias, de los monasterios y de las catedrales. Sobre la base de
las antiguas escuelas establecié un sistema de instruccion que pro-
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mulgd en sus famosas Capitulares. Muy pronto la escuela palatina
por él fundada se transformd en un foco de estudio y reflexion,
reuniendo a eruditos venidos de diversos lugares. Alli el emperador
encontraba consejeros en los problemas politicos, teoldgicos o cultu-
rales. Se afirmé la idea, ya de antiguo presente entre los escritores
cristianos, de que el pensamiento del mundo greco-romano debia
permanecer vigente, para asumirlo y perfeccionarlo desde la fe.

Se multiplicaron las tareas de los amanuenses, especialmente
en los monasterios, y las copias de los autores clasicos y patristi-
cos, multiplicados en la bella y legible “mindscula carolingia”, logra-
ron hacer llegar a las bibliotecas de Europa las grandes colecciones
de obras maestras, que de este modo pudieron ser conocidas y usa-
das. Estos manuscritos permitieron sobrevivir a muchos clasicos la-
tinos, de modo completo.

La Alta Edad Media ve el declinar de este renacimiento cultural,
pero ya habia comenzado otra época, de la cual dicho renacimiento
era, sin lugar a dudas, el mas importante protagonista.

La Iglesia realizara esta monumental tarea de inculturacion avan-
zando, desde la antigiedad pagana, en un derrotero que exigia
asimilar los elementos salvables del pensamiento pagano; afirmar
con claridad el sentido y los contenidos implicitos en el dato revela-
do; refutar las herejias que, detras del gnosticismo, buscaban impuri-
ficar la doctrina y, al mismo tiempo, continuar anunciando el evan-
gelio a los nuevos pueblos barbaros que esperaban solo de la Iglesia,
caido ya el Imperio, una respuesta no solo religiosa sino también
politica.

Llegamos asi a la Alta Edad Media con un riquisimo tesoro de
aportes literarios, arquitecténicos, artisticos, gramaticales, linguisticos,
educativos, filoséficos y teoldgicos que, al tiempo que configuran
la primera escoléstica, vuelven a enriquecer este acerbo con el pen-
samiento de los filosofos arabes, que ya en los siglos VIl y VIII ha-
bian conocido la filosofia griega, y muy especialmente el neoplato-
nismo, a través de las Iglesias cristianas siriacas que habian realizado
una importantisima labor de traduccioén a su lengua de obras cientifi-
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cas vy filosoficas griegas, especialmente aristotélicas y neoplatoni-
cas 2,

A la linea, entonces, griego-judaico-cristiana que asimila a San
Agustin con Plotino, al Pseudo-Dionisio con Proclo y a Boecio con
Porfirio, se sumaré una linea griego-arabe con Avicena y el De Causis.
Estas corrientes confluiran en la formacion teologica de la primera
escolastica **. La Iglesia tendrd que hacer un nuevo esfuerzo de
asimilacion cultural que caracterizara la efervescente situacion doc-
trinal del Medioevo. Con Santo Tomés de Aquino este largo proceso
de inculturacion alcanzard su més acabada formulacion doctrinal.

Los autores arabes llegan a construir un sistema filos6fico-teo-
I6gico, en el cual el principal influjo del pensamiento griego en la
confeccion del Kalem o teologia musulmana proviene de la inmensa
obra de traducciones de Aristételes, tanto del griego como del siriaco.
Entre la larga lista de traductores merece citarse a Qusta Ben Luga,
conocido por los escolasticos como el Constabulinus, cuyo tratado
sobre la diferencia entre el alma (nafs) y el espiritu (ruh), de absoluta
raigambre neoplatdnica, es traducido por Domingo Gundisalvo y
Juan Hispano (De diferentia spiritus et animae).

A los pensadores arabes llegan, como versiones directas de Pla-
ton, el Timeo, La Republica y Las Leyes, junto a todas las obras de
Aristételes menos la Politica. Conocen, ademas, dos obras neoplato-
nicas que pasan por aristotélicas: la Teologia de Aristoteles, que en
realidad es una compilacion de las Enéadas IV, V y VI de Plotino,
y el Tratado de las cinco substancias, sintesis neoplaténica de Plo-
tino, Proclo, Filén, con no pocos elementos maniqueos **. La asimila-
cion cultural de estos elementos también demandara un gran esfuer-
zo a los Santos Padres.

12 Cfr. Brehier, E., Histoire de la philosophie, Parfs 1941, T. 1, p.611; Tixeront,
J., Histoire des dogmes, Paris 1909, T. 2, pp.209-221.

13 Cfr. Gilson, E., La Philosophie au Moyen Age, Paris 1947, pp.115 y ss.

14 Cfr. Gardet, M.-Anawati, M., Introduccién a la theologie Musulmane. Essai
de theologie comparée, Paris 1948.
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Téngase en cuenta, como sefiala Azin Palacios *°, que el Islam
es un credo religioso que en muchos principios coincide con el cris-
tianismo; aunque San Juan Damasceno lo cataloga entre las herejias
cristianas en su De Haeresibus. No nos debe extrafar, pues, que
busque, con la ayuda de la filosofia griega, razonar sistematicamente
Su creencia.

En estos autores los elementos neoplatonicos se hacen presentes
de manera manifiesta. Los arabes, especialmente Avicena (lbn Sina;
T 1037), hacen una sintesis entre la fisica y la l6gica. Es posible que
llegaran a ello movidos por la necesidad de cubrir las lagunas que
el aristotelismo dejaba, especialmente en la metafisica, donde el
“ser supremo”, concebido s6lo a modo de primer motor, no parece
influir de manera permanente en la existencia de los seres, ni en la
duracion y evolucion de todas las substancias que forman el orden
creado. Légicamente, esta teologia natural no se arrimaba convenien-
temente a los datos que la Revelacion ofrecia a los arabes. Sin em-
bargo, sin descartar este aspecto, la verdadera razén habria que
atribuirla a la influencia que ejercen en la sistematizacion doctrinal
musulmana las obras neoplaténicas errébneamente atribuidas a Aris-
toteles. De esta manera, el pensamiento del Estagirita se mostraba
totalmente coherente.

El esquema, entonces, que presentan estos autores arabes es
siempre el mismo: Dios concebido como el principio supremo o
primer ente y del cual emanan necesariamente todas las cosas. Esta
emanacion alcanzara no solo el orden del ser sino el del operar. A
partir de este “primer principio” se suceden jerarquicamente los seres.
Pero como de este Uno no puede proceder lo multiple, conforme
al postulado plotiniano, introducen entre él y la creacién sensible
diez “inteligencias” y nueve orbes, la primera de las cuales tiene
categoria de motor y fin, y la décima, a la que llaman “inteligencia
agente”, es la que da las formas corruptibles y causa, dirigiendo y

15 Cfr. “Los origenes de la Theologia escolastica”, en Mélanges Mandonnet,
Paris 1930, T. 2, p.57.
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administrando al mismo tiempo, las almas de los hombres. Logran
asi establecer una jerarquia de seres, todos ellos frutos de una causa-
lidad emanantista que también llegara a determinar de manera
absoluta el orden de la operacién ¢. Esta metafisica creacionista,
aplicada al orden del operar, llegara al extremo de afirmar la accion
inmediata y directa de Dios en todas las operaciones de los seres
creados, descartando consecuentemente la accion real de las causas
segundas.

En el encuentro con lo divino hay dos caminos que presentan
los arabes: uno especulativo-mistico, profesado por Alkindi, Alfarabi,
Avicena, Abentofail, Avempacis y Averroes; otro puramente mistico-
intuitivo, profesado por Algazel *'.

Lo que interesa destacar en toda esta concepcion de los arabes
es que, dentro de ciertos médulos aristotélicos se mantienen, sin
embargo, los principios del neoplatonismo, conforme a los cuales,
sera necesaria una iluminacion, ya sea para el conocimiento de los
puros inteligibles, ya para la intuicién dltima y directa de Dios, prove-
niente de un principio Unico, superior y externo: la “inteligencia
agente” de la cual emana.

Esta concepcion filosofico mistica vendra posteriormente a influir
con Avicena, en los judios Ibn Gabirol y Jehuda Ha Levi (s. XII) y
en los cristianos Gundisalvo, Guillermo de Auvergne, Roberto Grosse-
teste, Alejandro de Hales, San Buenaventura y San Alberto Magno,
por nombrar a los mas importantes. Con Averroes en Maimonides
(s. XIlI). Ademas, el Liber de Causis, falsamente atribuido al Estagirita,
vendra a complicar las cosas 8. Finalmente, todas estas corrientes
doctrinales llegaran a la Edad Media entremezcladas y confundidas.

El transplante del pensamiento arabe al cristiano no resulta dificil,
si tenemos en cuenta los presupuestos neoplatdnicos ya existentes,

16 Fosbery, A., La doctrina de la iluminacién y el Medioevo, edit. UN.S.T.A,
San Miguel de Tucuman 1975.

17" Cfr. Ramirez, S., De hominis Beatitudine, Madrid 1947, T. 3, p.284.

18 Cfr. Azin Palacios, Los origenes de la teologia escolastica, ib., T. 2, p.60.
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como consecuencia de la influencia excepcional de San Agustin y
el Pseudo Dionisio. Cuando por obra de las traducciones latinas
de los arabes, y muy especialmente de Domingo Gundisalvo, el
cristianismo conoce estas doctrinas, rapidamente las asimila, originan-
dose entonces una corriente de pensamiento conocida como “agusti-
nismo avicenizante”, que llega y se impone en el medioevo como
la doctrina tradicional de la Iglesia. La avalan la autoridad de San
Agustin y del Pseudo Dionisio.

Se hace necesaria, por supuesto, una adaptacién. En primer lugar,
a las “substancias separadas” de los platonicos y aristotélicos, que
los arabes llaman Inteligencias, acercandose de esta manera mas al
concepto de nous neoplaténico, y que los cristianos van a llamar
“angeles” *°. En general vendran a sostener que Dios es luz increada
y purisima, incorporea, de la cual participan todos los seres. Esta
participacion alcanzara no solo el orden operativo natural y sobrena-
tural, donde la analogia con los efectos de la luz sensible resulta
mas proxima, sino también el cdsmico.

Conforme a esta concepcion, afirmaran que la luz se puede predi-
car con mayor propiedad de los seres espirituales que de los corpora-
les, y que ella es la forma primera de todas las cosas, idea que se
hace presente en Roberto Grosseteste y San Buenaventura, y que
ha llegado hasta ellos tomada de Ibn Gabirol, a través de Domingo
Gundisalvo.

Debemos notar, sin embargo, una evolucién en el desarrollo de
esta influencia, la cual se hace menos notoria a medida que mejor
se va distinguiendo el orden de la naturaleza y el de la gracia. Se
aceptan entonces las tesis arabeizantes para explicar los procesos
de conocimiento intelectual y éxtasis misticos naturales, pero distin-
guiéndolos formalmente del orden sobrenatural.

En el Medioevo se originan dos corrientes como fruto de la in-
fluencia arabe: una, la del llamado averroismo latino 0 movimiento

19 Cfr.S. Th. I, g. 79, a. 10; De Coelo et Mundo, Lect. 4, n. 5.
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heterodoxo o de izquierda aristotélico; otra, que resulta del encuen-
tro con el pensamiento cristiano, a la que se conoce como agustinis-
mo avicebronizante o avicenismo latino, o, como quiere Gilson,
un agustinismo avicenizante ?. De esta Gltima corriente tomara ori-
gen el moderno ontologismo por via de Marcilio Ficino, Tomassin,
Malebranche y Giorberti.

De la linea del misticismo arabe surgiran todos los sistemas intui-
cionistas que sostendran la posibilidad de una intuicién natural, in-
mediata y concreta de Dios.

Suficientemente conocida es la influencia que el platonismo tiene
en el pensamiento agustiniano 2X. Sélo quisiéramos sefialar el modo
segun el cual San Agustin asume el platonismo para, desde él, inten-
tar una inteligencia de la fe, a partir del “dato” revelado.

Para el Santo Obispo de Hipona, dos son los tipos de ilumina-
cion que se hacen presentes: uno natural y otro sobrenatural. En el
primero descubrimos la luz de la mens humana participando de la
luz del entendimiento divino, la cual, a la vez, podra ser accies
mentis o intelectus como parte superior y elevada, capaz de alcan-
zar esta luz, y abditum mentis o fondo del alma, donde Dios nos
ilumina imprimiendo la imagen de la Trinidad, fruto de la presencia
de la inmensidad divina.

Por aqui puede darse fundamento para una mistica natural, segin
la cual el hombre, por un camino de introversién y ascesis, puede
llegar a captar esa luz de la presencia divina en su alma por medio
de la parte superior de su mente. Por ultimo, y siempre en el orden
natural, para el conocimiento de los puros “inteligibles” el hombre
recibira en su ratio superior la iluminacion divina.

2 cfr. De Vaux, R., “Notes et textes sur I’Avicennisme latin”, en Bibliotheque
Thomiste, T. XX, Paris 1934, pp.101-102; Gilson, E., La Philosophie au Moyen Age,
Paris 1947, pp.380-381; ib., “Les sources greco-arabes de I'agustinisme avicennissant”,
en Archives d’histoires doctrinale et littéraire du moyen age, Paris, 4 (1929), pp.85-
91.

2L Cfr. Gilson, E., Introduction a I'étude de Saint Augustin, Paris 1943.



CapiTuLo X 225

Recordemos que en este tema de la gnoseologia agustiniana,
Santo Tomas se ve obligado a corregir a San Agustin, pues este no
parece apartarse de un craso platonismo, asignando al Verbo Divino
la misién del entendimiento agente %.

En el orden sobrenatural, en cambio, la gracia, la fe, los dones
del Espiritu Santo, la contemplacion infusa y la predicacion misma
de la palabra de Dios seran otros tantos modos de iluminacion divi-
na, que hallaran su acabamiento completo en la vision beatifica.

Finalmente, el Pseudo Dionisio que, intentando conciliar el neo-
platonismo —al que conoce por via de Proclo— con la Revelacion,
concibe el mundo celestial y el de las realidades terrestres, como
una perfecta y ordenadisima jerarquia de seres. Concepcion funda-
mentalmente neoplaténica, que permite explicar el universo como
una serie completa de circulos concéntricos rigurosamente determi-
nados por leyes eternas =.

La influencia de Dionisio en el Medioevo es enorme. Se le asigna
autoridad apostolica ya que, al confundirlo con el Dionisio, que
Pablo convierte al cristianismo al salir del Are6pago (Hechos 17,
34), su doctrina pasa a ser “paulina”. Lo estudian y comentan Gui-
llermo Porretano, Juan de Salisbury, Guillermo de Auvernia, San
Anselmo, Alejandro de Hales, Vicente de Beauvais, Hugo y Ricardo
de San Victor, Tomas Gallo, San Buenaventura, San Alberto Magno,
por citar solo a algunos, y sin olvidarnos de Santo Tomas. Toda la
teologia angélica y el problema de su iluminacion se inspiraran di-
rectamente en él.

Pero su influjo fundamental se ira haciendo sentir cada vez mas
en el &mbito de la Teologia Mistica, merced a la sintesis de su tema-
tica, hecha por San Buenaventura, al cual llega por via de Tomas
Gallo y Ricardo de San Victor, y que alcanzard su apogeo en la
mistica germano-holandesa de los siglos XIV y XV.

2 Cfr.S.Th., I, q. 84, a. 4, ad. 3.

2 Cfr. Gandillac, M. de, Oeuvres complétes du Pseudo-Dénys I'Aredpagita, Paris
1943.
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El “dato” revelado, escueto y simple, que las primeras comunida-
des cristianas habian recibido de los apostoles y que ellos mismos
habian compuesto en un corto resumen llamado, por eso mismo,
Simbolo de los Apostoles, habia recorrido un largo camino de
adaptacion o inculturacién. Los Santos Padres intentaron conciliar-
lo con el pensamiento filosofico-religioso del paganismo, fruto de
un sincretismo platénico, peripatético y pitagorico, unido a las reli-
giones orientales.

Estamos en los comienzos de la escoléstica. El cuerpo de doctrina
que se ha construido no termina de responder con precision a las
exigencias de la Revelacion. El gnosticismo acecha con sus perversas
doctrinas. El influjo del neoplatonismo arabeizante ha generado,
aun en los autores cristianos, una peligrosa confusion entre el orden
natural y el sobrenatural, otorgando a la razén las posibilidades de
alcanzar, por sus propias fuerzas, el orden sobrenatural. Por otro
lado, no se hacia evidente la distincién entre la vision beatifica y la
intuicion, ya sea especulativa, ya practico-afectiva, del mismo Dios
en la iluminacion divina. Finalmente, resultaba necesario depurar
de intermediarios, supuesta la elevacion al orden de la gracia, la
perspectiva y realidad formal de esta visién de Dios en la gloria.

Habia que intentar un camino de depuracion que de alguna ma-
nera ya habia sido entrevisto y en parte logrado, limitando la vigencia
de los elementos neoplatoizantes al orden meramente natural, dis-
tinguiéndolo del orden de la gracia. No obstante, quedaban todavia
muchos temas por aclarar y ajustar.

Esta sera la gran tarea que la Providencia le tenia reservada a
Santo Tomas de Aquino. El Aquinate lograra modelar de tal manera
los elementos que le ofrecen los “datos” con el “dato” de la Reve-
lacion, que podra legar a la Iglesia la sintesis doctrinal méas acabada
de la cultura catolica.



Carfturo XI

Santo Tomas de Aquino y su formulacion
doctrinal de la cultura catolica

ST como las catedrales medieva-
les expresan el encuentro de la
fe en el culto de Dios desde la
belleza del arte y de su arquitec-
tura, asi Santo Tomas lograra ex-
presar, del modo mas acabado
posible, el encuentro de la fe con
la razon. Esa serd su teologia. El
tesoro mas exquisito de la cultu-

ra catolica.

No en vano dird Gilson que una catedral gética es fruto de la fe
y también de la geometria.

San Francisco, armonizando la fe con la vida, rescataba una equi-
librada relacion entre el espiritu y la materia que salvaba al hombre
de las dialécticas maniqueas de bien y mal en que lo habian sumi-
do el gnosticismo con su secuela de herejias: cataros, albigenses,
valdenses. Ellos terminaban por negar la existencia real del hombre
aniquilando su naturaleza, es decir, su espiritu y su libertad, frente a la
absorcion de lo divino.

San Francisco recreard el desposorio de la naturaleza con su Crea-
dor; de lo sensible con lo espiritual; de la verdad con el bien y la
belleza. El hombre podrd, como Adian en los albores de la crea-
cion, nombrar desde Dios todas las cosas. Habia recuperado, con
la autonomia y el senorio de su libertad, el sentido teologico de su
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origen y de su destino. Lo catdlico, como cultura, se abria asi a la
dimension del amor vy, desde alli, impulsaba las mejores energias
espirituales para actuar dinimicamente en la naturaleza, transforman-
dola en orden a una transfiguracion esjatologica que debia expre-
sar el sentido dltimo del Reino, porque “el Reino de Dios ya estd en
medio de nosotros”.

Este sentido de la creacion, asumida en toda su amplitud y reali-
dad, evitaba que lo religioso encerrara a la Iglesia en un misticismo
especulativo. Tampoco la limitaba a una expresion Unicamente cul-
tual, como si ocurrié en Oriente. La abri6 al gran desafio paulino
de instaurar todo en Cristo ', a partir de una tension esjatologica
que, como queria Agustin, ordenaba la ciudad de los hombres ha-
cia la Ciudad de Dios. La Iglesia se abria a una accioén que no era
mera praxis voluntarista, eficientista o utilitaria. Era como la exten-
sion de la contemplacion hacia la accion, que permitia rescatar la
naturaleza de su profanidad para ordenarla a la sacralidad: la gracia
suponia y perfeccionaba la naturaleza.

El hombre podia reasumir su tarea en la organizacion y desarro-
llo del mundo, con los instrumentos propios que le brindaba la na-
turaleza: “valde bona’, al decir del Creador. Quedaban siempre abier-
tos los caminos para la cultura catolica.

A Santo Tomas le correspondera, no sin un designio especial de
la Providencia, el formular el encuentro de la naturaleza con la gra-
cia, a partir de una precisa y nunca mds superada fundamentacion
doctrinal que permitird integrar la fe con la razon 2 La cultura cato-
lica encontrard alli su mas acabada fundamentacion teologico-me-
tafisica. Pasara, por eso mismo, a formar parte del tesoro de la Igle-
sia. Asi lo entendié siempre el Magisterio y la tradicion catolica 2.

L Ef 1, 10.
Cfr. Juan Pablo 11, Enciclica Fides et ratio (16-X-1998), en L 'Osservatore Ro-
mano, 16-X-98, n® 43-44.
3 Cfr. Ramirez, S., Introduccion General a la Suma Teologica, Seccion Terce-
ra, “Autoridad doctrinal de Santo Tomas”, edit. BAC, Madrid 1964, pp.75-155.
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Este sorprendente movimiento espiritual que, a partir de la Re-
velacion, se amplia para abarcar toda la realidad del hombre y a
todo el hombre, rebasara los limites del hecho puramente religioso,
cultual o mistico, para constituirse como un hecho marcadamente
cultural. Y asi como las primeras comunidades cristianas fueron el
lugar donde se recibia el “dato” revelado para custodiarlo, prote-
gerlo y transmitirlo, asi este hecho cultural se ira abriendo camino
en el ambito de lo social hasta encontrar el lugar propio de su con-
figuracion y explicitacion. Ese lugar sera la universidad. Sus protago-
nistas ya no serdn los monjes, sino los frailes mendicantes.

La cultura catdlica funda la universidad, la cual irrumpe en el si-
glo XIII como una suerte de respuesta a la nueva sociedad que,
como fruto dinamico de esta cultura, se ha comenzado a gestar.

Florece el comercio, circula la moneda —en 1252 se hace la pri-
mera emision del florin de oro en Florencia—, comienzan a descu-
brirse nuevas técnicas, se incrementa la especializacion entre arte-
sanos y artifices y grandes masas de poblacion campesina se vuel-
can hacia los centros urbanos para generarse el sustento, activar su
comercio o continuar sus estudios. Occidente se transforma. La am-
plitud de este proceso cultural ya no puede quedar contenido en
las viejas escuelas monacales y catedralicias. Un nuevo hilito de
crecimiento, expansion, acomodacion social, politica y religiosa em-
barga los espiritus.

Aparecen las corporaciones apoyando al individuo frente al po-
der comunal o a la misma comunidad. A modo de corporaciones
se reinen también los estudiantes y los profesores, algunas veces
como elementos separados y otras en tarea conjunta. Es entonces
cuando comienza a gestarse la universidad como “comgregatio do-
centium et studentium”.

El Papa Alejandro IV, en 1255, usa la palabra “universitas” para
referirse a todos los profesores y estudiantes residentes en Paris.
Solo mas adelante esta palabra vino a designar la institucion acadé-
mica misma; y, posteriormente, a la escuela o institucion dedicada
al estudio de todas las ciencias.
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Podriamos decir que, asi como el monacato fue el lugar de
encuentro del “dato” con “los datos” en la antigliedad cristiana, la
universidad y las 6rdenes mendicantes seran el lugar adecuado para
que la Revelacion de Dios y la sociedad en gestacion se interpelen
sobre la nueva y cambiante situacion. Para que el mundo y el Evan-
gelio vuelvan a encontrarse habia que trasladar el monasterio al
corazon de las grandes ciudades. Los encargados de hacer esta ta-
rea serdn los frailes mendicantes. El lugar elegido: la universidad.

Hay como una trabazon social que integra, en un dmbito de li-
bertad, el régimen gremial y corporativo, las universidades y las
ordenes mendicantes.

Del antiguo régimen de formas y costumbres feudales se pasa a
la era de las comunas, sociedades, gremios y organizaciones colec-
tivas, fundadas por pactos y dotadas de libertades y derechos lega-
les como personas juridicas.

De las antiguas escuelas mondsticas y catedralicias se pasa a las
nuevas universidades donde, dentro de una atmésfera de libre aso-
ciacion, los estudiantes y profesores, viviendo en el tumulto de la
vida ciudadana, con un dominante espiritu de libertad personal y
sistemas electivos de estudios, demuestran cudn lejos estan de las
antiguas escuelas monacales.

Del monasterio estdtico e inamovible se pasa, finalmente, a este
extrano género de frailes mendicantes que reclaman un retorno al
Evangelio, intentaban reeditar la forma de vida de los apostoles vy,
audazmente, se establecen en los grandes centros urbanos, duenos
de una libertad y de una movilidad de accion hasta entonces des-
usada.

Nace un mundo nuevo y hay también, en el corazén de la Igle-
sia y de su espiritu, toda la rica gestacion de una respuesta apostolica,
que no serd Unicamente cultual sino cultural.

Se habia recorrido un largo camino de inculturacion desde la
constitucion de las primeras comunidades cristianas, detrds del dis-



Carfturo XI 231

curso de Pedro después de Pentecostés, con las primeras conversio-
nes *, y del discurso de Pablo en el Are6pago °.

Desde el Simbolo de los Apostoles, 1a Iglesia ha ido iluminando
la realidad y gestando una cultura. Pero esta tarea no tiene término.
La Iglesia, peregrina entre dos promesas, recién detendrd su mar-
cha cuando el Sefor vuelva. “{Ven Sefior Jesus, no tardes!” °, es el
clamor de su corazon hecho plegaria.

Tendra que acompanar el tiempo de los hombres, cuidando de
no quedar inserta en sus historias hasta tal punto que deje de signi-
ficar la eternidad. Cuidando de no quedar de tal manera confundida
con sus vidas que deje de entregar la gracia; de no quedar de tal modo
comprometida con sus destinos que no pueda transitar el camino
que lleva a la gloria futura; en definitiva, que no pueda mostrar
quién es la Verdad.

Dificil mision ésta de la Iglesia, entregando el misterioso mensa-
je de salvacion a los hombres, desde una meta-historia que no cam-
bia, en medio del vertiginoso tiempo de los hombres, que cambia.
En esta desafiante tension, la Iglesia sobrevive fiel al mandato reci-
bido, sabiendo que Jests estard con ella hasta la consumacion de
los siglos.

En cada hecho o acontecimiento que aparece, en esa sucesion
de sucesos que configura la historia de la humanidad, la Iglesia
tendra que hacerse presente para anunciar y hacer vivo el mensaje:
“El tiempo se ha cumplido y el Reino de Dios estd cerca; convertios
y creed en la Buena Nueva” 7.

La historia del anuncio del mensaje es también la historia de la
cultura catdlica. Los problemas, las dificultades, los encuentros y
desencuentros entre el “dato” de la Revelacion y el depurar para

Hechos 2, 14-47.
Hechos 17, 22-34.
°  Ap. 22, 20.

7 Mec. 1, 15.

(SN



232 LA Curtura CATOLICA

asumir, o rechazar, “los datos” de la temporalidad, estd siempre
lejos de ser un simple diagnostico de la realidad, o una hermenéuti-
ca racional. Es un sensus fidei, una inteligencia de la fe que la
Iglesia percibe desde la accion del Espiritu Santo. No es un “libro”
el que la Iglesia usa para discernir la realidad: es un discernimiento
vivo que se realiza desde los apdstoles y el Espiritu Santo.

La Iglesia, en este siglo XIII, esti como en el final de un proce-
so; pero, al mismo tiempo, en el comienzo de otro. Es una verda-
dera coyuntura cultural la que atraviesa. En Europa, antes de 1300,
ya hay mis de 23 universidades que son recepticulos de la cultura
gestada y por gestarse. Santo Tomas de Aquino, nos dird el P. Chenu,

a quien el nacimiento lo habia ubicado en una alta dinastia feudal,
a quien las tradiciones familiares destinaban a la mas poderosa de
las abadias, se dirigia sin embargo, gracias a la libertad que le ha-
bia procurado su vocacion, a un camino que lo llevaria a la mas re-
presentativa y efervescente de las escuelas urbanas en el corazon
de la nueva sociedad: la Universidad de Paris ®.

Alli, bajo la tutela de maestros como San Alberto Magno o Ro-
lando de Cremona, el joven Tomds conoce el dinamismo innova-
dor de la vida universitaria en aquella “nueva Atenas”, como se le
llamaba a Paris donde, al decir del Papa Gregorio IX:

se cuece el pan intelectual del mundo.

La Universidad de Paris tiene, para esa época, Facultad de Teo-
logia, de Jurisprudencia, de Medicina y de Filosofia. Roberto de
Courcon, Canciller en 1211, nos ha dejado, en sus reglamentos, una
imagen de la estructura institucional de la universidad. Teologia,
Derecho Candnico y Medicina eran consideradas “facultades supe-
riores”. La regian “decanos”, y solo ellas podian otorgar profesora-

8 Cfr. Chenu, M. D., Tomads de Aquino, Colecc. Los Hombres, Centro Editor

de América Latina, n® 42, p.147.
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dos o doctorados. Las “facultades inferiores” otorgaban solamente
titulos de bachiller. Un profesor de teologia debia contar por lo me-
nos con treinta anos, y se requerian ocho anos de estudio, de los
cuales los tres dltimos debian ser dedicados a estudios especiales
para obtener el grado de magister o doctor, y siempre bajo la direc-
cion de un maestro determinado.

Habia vacaciones en el verano, pero no completas, pues en ese
tiempo los bachilleres podian dar lecciones, y algunos dias de fies-
ta, como Navidad, Pascua o Pentecostés, los métodos de ensenan-
za se reducian al modelo de las “conferencias” o “disputas”.

Las lecciones que se impartian eran de dos tipos: ordinarias, re-
servadas a los doctores y maestros, y extraordinarias, habitualmen-
te dirigidas por los bachilleres.

Las disputas también eran de dos clases: las ordinarias, que te-
nian lugar en casi todo el curso del ano, y las conocidas como de
quod-libet, que tenian lugar una o dos veces al ano; para Navidad y
Pascua. En estas ultimas disputas se abarcaba un campo vastisimo
de topicos, muy relacionados con la problematica del momento.

El cuerpo estudiantil de la universidad incluia tanto a los segla-
res como a los clérigos. Los estudiantes acudian desde muchos pai-
ses, formando grupos cosmopolitas, y gozaban de los mismos pri-
vilegios eclesidsticos, aunque no tuvieran ordenes sagradas.

El alojamiento de los estudiantes en las ciudades universitarias
presentaba problemas dificiles de solucionar, que afectaban no sélo
la moral personal sino que resquebrajaban la disciplina y el rendi-
miento académico. Por otro lado, el abuso que los posaderos ejer-
cian sobre los estudiantes llevo a la instalacion de colegios con aloja-
mientos y habitaciones colectivas, especialmente para los mas po-
bres. En 1257, Roberto de Sorbon funda su famoso colegio para
alojar a los estudiantes-clérigos mads pobres, el cual se convertird
luego en el centro principal de los estudios teolégicos de Paris.

En este ambiente universitario vive y se forma Santo Tomas, desde
los 20 a los 23 anos, retornando después como magister, cuando
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tiene apenas 31 anos. Su juventud y su talento le permiten conocer,
asimilar y procesar toda la problematica que la universidad vive en
esos momentos. La Orden de Predicadores, a la que €l pertenece,
fundada en 1215 por Santo Domingo de Guzmin, no tiene temor
de someterlo a esta prueba.

El ambiente doctrinal e ideoldgico que vive la universidad acusa
toda la problemaitica social y cultural de la época. Por un lado, se
estd en el final de un proceso de inculturacion, y por otro, Europa
se esta abriendo a una nueva realidad cultural. En el gozne de es-
tos dos procesos estd Santo Tomas de Aquino. ;Fue un hombre del
medioevo? sFue un hombre de la modernidad? Mas bien me atreve-
ria a decir que, al darle a la cultura catdlica su mas acabada formu-
lacion doctrinal, se ubica en el final de un largo proceso de
inculturacion; pero, al mismo tiempo, se pone de frente a la mo-
dernidad al integrar, como principio fundante de la cultura catdlica,
la fe con la razén °.

La modernidad, al intentar liberar a la razon del tutelaje de la
Revelacion y proclamar su absoluta autonomia, terminara descono-
ciendo a Santo Tomas y separando la cultura de la catolicidad. Lo
catolico serd poco a poco reducido a un culto y obligado a habitar
exclusivamente en la individualidad de la conciencia. De este modo,
comienza a gestarse la secularidad, que alcanzard su mas acabada
expresion con la reforma protestante. El nominalismo, vaciando la
metafisica del fundamento de lo real, hara el resto .

Era el inicio de un camino que Occidente deberia recorrer. La uni-
versidad ya acusaba el quebrantamiento entre fe y razon: la tenta-
cion del racionalismo. Se intentaba dar autonomia a la razén, pero
a costa de su subordinacion a la fe: la razén y solo ella es la que
decide los criterios de verdad y los juicios de valor. ;Cémo salvar las
contradicciones, que pueden aparecer, con las verdades de fe? Y
aparece, por primera vez, formulada por los franciscanos de la es-

9 Juan Pablo 11, Enciclica Fides et ratio, idem n® 45.
10 fdem n® 46-48.
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cuela de York, la doctrina de las dos verdades: una para las verda-
des del “dato”, otra para las verdades de “los datos”. No era necesa-
rio conciliarlas: planteo gnoseolégico que en el fondo preparaba el
camino al racionalismo cartesiano y a la reforma protestante.

En este momento, quien da fundamento a este planteo es el Aris-
toteles averroista, inficionado de un craso materialismo y que ense-
na en la universidad, con brillo y elocuencia, Sigerio de Brabante ''.

Enfrentando estas corrientes del averroismo latino, aparecen las
misticas interpretaciones del Evangelio, acunadas en la filosofia neo-
platonica y avaladas con la autoridad de San Agustin y del Pseudo
Dionisio. San Buenaventura y la escuela franciscana defenderan abier-
tamente estas corrientes del agustinismo avicenizante que constitu-
yen la linea “tradicional” de la Iglesia, conciliada con el pensamien-
to de los filosofos arabes, conocidos a partir del siglo XI en Occidente.
Era ésta una lucha entre materialismo y espiritualismo; entre secu-
larismo y misticismo; entre progresismo y tradicion.

Santo Tomas percibe con claridad la problematica. Hay que salvar
el orden de la naturaleza y el orden de la gracia; hay que otorgar au-
tonomia a la razon, salvando los legitimos derechos de la fe; hay
que afirmar la accion de Dios y la accion de las criaturas, salvando
la independencia y libertad de las causas segundas en el obrar, para
de este modo afirmar la responsabilidad moral en las consecuen-
cias de la salvacion personal; hay que evitar toda forma de panteismo,
afirmando la trascendencia de Dios sin negar la intima presencia de
Dios en las cosas y en la interioridad del hombre. Hay que afirmar,
en definitiva, la realidad de la gracia sin negar la realidad de la natu-
raleza, de modo que no sea ésta avasallada o deformada, sino per-
feccionada, para constituirse en instrumento y signo de salvacion.
“La gracia supone la naturaleza”, dird el Angélico Doctor, dando
una colosal batalla doctrinal contra los unos y contra los otros '.

' Gilson, E., Etudes de philosophie médievale, Estrasburgo 1921, p.51; Sassen,

F., “Siger de Brabant et la doctrine de la double vérité”, en Revue Néoscholastique
de Philosophie, Louvain 33 (1931), pp.170-179.
125 Th.1,q.1,a. 8 ad 2; 1,q.2, a.2, ad 1.
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Pero vayamos por partes.

Las doctrinas que llegan a la Universidad de Paris y provocan
una verdadera efervescencia intelectual, no son meramente circuns-
tanciales ni se reducen a un determinado problema particular. Ellas
son fruto de un largo proceso de inculturacion y de transmision que
les permite presentarse como una verdadera sistematica doctrinal.
Es una especial concepcion de Dios, del mundo y de los seres, lo
que estd operando en el trasfondo doctrinal con que debe enfren-
tarse Tomds. Una vision del cosmos donde el “dato” de la fe viene a
aunarse con una metafisica de marcado tinte neoplatonico, asimilada
a través de San Agustin, el Pseudo-Dionisio y los autores arabes.

Habia que oponer, entonces, un sistema a otro sistema. A una di-
namica del mundo entendida sélo y exclusivamente desde “arriba”,
desde lo “superior”, habia que integrarla dando a los seres el lugar
que poseian, como tales, por la virtualidad de su propia naturaleza.

No era suficiente, pues, insistir en Aristoteles para contraponerlo
a Platon. Se debia ir muchos mds lejos. Era necesario asumir todas
estas concepciones e integrarlas en un Unico sistema, a la luz de la
Revelacion. Y esto es precisamente lo que hace Santo Tomds. De
tal manera que si la Escritura habla de igual modo para todos, y es
frecuente en ella hacer referencia a Dios y su divina accion e ilumi-
nacion, Santo Tomas ha de explicar este hecho de modo totalmen-
te diverso y personal: asumira los elementos aristotélicos mante-
niendo, sin embargo, la ordenacion platonica. Podra solucionar de
esta forma todas las dificultades, cumpliendo con lo que le ensena-
ra su maestro Alberto el Grande: “sabras que en filosofia s6lo es
posible avanzar siguiendo la ciencia de los dos grandes filosofos:
Aristoteles y Platon” 2.

La tematica del agustinismo avicenizante habia llegado hasta la
universidad portando, tras de si, una amplia secuela de conclusio-
nes doctrinales. Unas se mantendran en el campo de lo meramente

13 Metaph., 1, Tract. 5, c. 15.
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filosofico y no afectardn como tal a la fe; otras, sin embargo, lle-
varan a serios y peligrosos desvarios en la inteligencia de la doctri-
na revelada. Con ambas se enfrenta Santo Tomas en la universidad.
A las primeras, dado que estan respaldadas por la autoridad de San
Agustin, intenta interpretarlas a su modo, evitando contradecir al
santo Doctor de Hipona, por quien el Angélico tiene una profunda
veneracion y respeto; a tal punto que, segun cuentan sus bidgra-
fos, lo citaba de memoria. Pero a las conclusiones que pueden afectar
la fe, las pone en evidencia y las rechaza.

El neoplatonismo habia conectado dindmicamente el mundo de
las ideas platonicas y el otro, multiple, mudable y contingente, de
las criaturas, por medio de la emanacion. Un emanantismo monista
que afectaba la realidad entitativa y operativa de los seres.

Ahora bien, los autores arabes recibieron esta doctrina integran-
dola, a su vez, con elementos aristotélicos. La conclusion a la que
llegaron en la explicacion de la teoria del conocimiento se hacia
perfectamente congruente: el nous poieticos es la inteligencia
agente o el dator formarum de Avicena, exterior y comuin a todos
los hombres; de €l se recibe la luz para el conocimiento intelectual.

Cuando los autores cristianos asimilan esta doctrina con la de
San Agustin, hacen desempenar a Dios las funciones de entendi-
miento agente, conforme a aquello de la Escritura: “era la luz verda-
dera que ilumina a todo hombre que viene a este mundo” '*. No
alcanzan ellos, sin embargo, a darse cuenta de las conclusiones in-
mediatas que de alli se siguen y afectan la ensenanza de la Revela-
cion.

En efecto, dado que el entendimiento posible debe adecuarse al
entendimiento agente, ambos seran por lo tanto, Gnicos y separa-
dos para todos los hombres y, consiguientemente, el alma intelec-
tiva en cuanto tal. Pero al identificarse, entonces, el alma con Dios,
y ser, al mismo tiempo, forma del cuerpo humano, se caera en un
Craso panteismo.

% Jn.1,09.
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Por otro lado, no se distinguian de modo adecuado el orden del
conocimiento sobrenatural, revelado directa e inmediatamente por
Dios, del natural. Y, por fin, siendo el intelecto divino el medio for-
mal por el cual conocerfamos, se suprimia el conocer como un acto
vital e inmanente al sujeto, es decir, en cuanto postulado por las
virtualidades de su propia naturaleza.

Debemos reconocer que los autores catolicos participes de este
criterio, y que conforman la linea del “agustinismo avicenizante”,
no sostienen explicitamente estas conclusiones; pero no por eso el
problema, desde el punto de vista doctrinal, dejaba de existir, y ori-
ginaba una de las mds agitadas controversias en aquella luminosa
Universidad de Paris.

Santo Tomas conoce a estos autores: Guillermo de Auvernia
(1180-1228), Roberto Grosseteste (1170-1253), Roger Bacon (1210?-
1292), Vital du Four (f 1237?), Pedro de Trabibus, Adan de Marisco
(t 1258?), etc., y, en general, los dos grandes grupos constituidos
por los maestros de Oxford y toda la escuela franciscana.

Santo Tomads conoce a algunos de ellos porque son profesores
de la universidad vy, sin el mas minimo tapujo, los pone en eviden-
cia, denunciando que algunos profesores “de nuestro tiempo”, al
afirmar que el entendimiento agente estd separado, concluyen de mo-
do expreso que el entendimiento agente se identifica con Dios .

En la cuestion disputada De anima, y también en el Comentario
a las Sentencias de Pedro Lombardo, denuncia abiertamente que
“algunos catolicos sostuvieron que el entendimiento agente era el
mismo Dios, que es la luz verdadera que ilumina a todo hombre

que viene a este mundo” '°.

Ahora bien, como los que de este modo piensan estan influidos
por la concepcion agustiniana arabeizante, Santo Tomds intenta sal-
varlos haciendo una interpretacion benévola de San Agustin. De

15 Cfr. Santo Tomds, C. G., L. 1I, c. 85.
1 QQ. DD. de Anima, a. 5, 11 Sent., D. 28, q. 5.
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esta manera, decir respecto de la fe, como quiere San Agustin, que
el hombre participa en Dios los “inteligibles”, o decir, como lo sos-
tiene el Aquinate, que “es la luz del entendimiento que hace posi-
ble los «nteligibles»”; lo que se participa, no supone una gran dife-
rencia.

Santo Tomads salva a San Agustin, en virtud de la autoridad que
tiene como Padre de la Iglesia, porque “Agustin lo seguia a Platon
en todo lo que la fe catdlica lo admitia”.

Lo que Santo Tomds busca, de esta manera, es hacer que las dos
doctrinas estuviesen de acuerdo para situar en Dios la fuente pri-
mera de los “inteligibles”; y por otro lado separar a Dios, fuente
primera del conocimiento, del intelecto creado, por medio del cual
el hombre opera. Pero las doctrinas como tales, la de Agustin y la
de Tomas, son distintas. Porque una cosa es afirmar que el hombre
recibe de Dios la luz natural capaz de producir los “inteligibles”
(Santo Tomas) o afirmar que el hombre recibe los “inteligibles” di-
rectamente de Dios (San Agustin) /.

Pero cuando hay que enfrentar a los drabes, las cosas cambian.
El Aquinate pone énfasis en determinar las consecuencias doctrina-
les a las que lleva el neoplatonismo de los drabes y que deforman
la fe respecto a:

1 La creacion inmediata de Dios y sin intermediarios.
2) la felicidad udltima y sobrenatural del hombre, que consiste
en la vision inmediata de Dios y no de algun intermediario.

3) La participacion o similitud del hombre con la imagen directa
de Dios y no de algin intermediario **.

De esta manera, Santo Tomas muestra que la emanacién, como
fundamento explicativo de la reabsorcion intelectual o mistica del

7" Cfr. Gilson, E., “Pourquoi Saint Thomas a critiqué a SaintAugustin®, en
Archives d’histoire doctrinale et littéraire du moyen age, Paris, 1 (1926-27), 5-127.
18 Cfr. QQ. DD., De Anima, a, 5.
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hombre por Dios o Primer Principio, a través del paso de inteligen-
cia en inteligencia, es contrario a la Revelacion. Dios crea libre,
directa e inmediatamente todas las cosas, y por eso decimos que el
hombre ha sido hecho a imagen y semejanza de Dios.

Rechazando el neoplatonismo en su principal fundamento, las
cosas pueden entonces aclararse mejor: la felicidad dltima del hom-
bre ha de consistir s6lo en Dios. En definitiva, podriamos resumir
asi los graves errores con los que, en este proceso de inculturacion
del “dato” revelado con los “datos” recogidos del sincretismo filo-
sofico-religioso del paganismo y los pensadores arabes, se habia
contaminado la fe y, consecuentemente, deformado la Revelacion:

% un alma Gnica para todos los hombres, creada por la Inteligen-
cia agente;

# el hombre hecho a imagen y semejanza de esa Inteligencia
agente;

# y ordenado a alcanzar la felicidad ultima por la vision del Pri-
mer Principio, pero a través de la contemplacion de la Inteligencia
agente.

Los autores catolicos a los que el Aquinate conocia querian sal-
var estas incongruencias. Para ellos no se daban inteligencias inter-
mediarias entre Dios y los hombres, y la felicidad dltima consistia
en la vision inmediata y directa de Dios. De todas maneras, se ha-
cia dificil, conforme a su concepcion, salvar las otras objeciones:

# unidad de entendimiento y, por ende, de alma intelectiva para
todos los hombres:

# anulacion del premio y castigo personales, al desaparecer la
responsabilidad moral personal;

#  panteismo;

*4

< indistincion esencial del orden natural y sobrenatural respec-

b

to a la vision de Dios aqui en la tierra; y
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# negacion de los principios intrinsecos del operar humano.

Que Aristoteles hablaba de un entendimiento agente separado
era la interpretacion comun del averroismo latino, con Sigerio de
Brabante como principal autor.

El problema que se le presentaba a Santo Tomas era grave. Esta-
ban en juego verdades fundamentales sobre Dios y el hombre que
comprometian la recta interpretacion de la fe. Tenia que combatir,
entre otras cosas, el neoplatonismo arabeizante escondido en los
esquemas doctrinales del agustinismo, que pretendia ser tenido por
“tradicional”. Para poder depurar esta doctrina, Santo Tomas creia
conveniente dar entrada a la filosofia aristotélica, la cual, frente a la
marcada tendencia del agustinismo por resolver la realidad de los
seres en una accion directa e inmediata de Dios —explicada ya sea
a la luz de la participacion (forma platonica), o a la de la emana-
cion neoplatonica arabeizante— dejaba perfectamente aclarado don-
de y como debian situarse el operar propio de las causas segundas.

La antinomia Heraclito-Parménides, que Socrates habia eludido
escapandose hacia un enfrentamiento directo con la moral, Platon
la solucionaba construyendo una metafisica donde las ideas eran la
Unica realidad verdadera de las cosas; los seres no eran mas que
sombras, meras participaciones del Gnico y verdadero ser .

Aristoteles, en cambio, habia salido al encuentro del ser desde
la realidad de las cosas mismas, y su metafisica, aunque no termi-
naba de completarse con una teodicea en donde el ser supremo
fuera algo mas que el primer motor, sin embargo estaba fundada
en una fisica y una cosmologia realistas. En su planteo no habia
ningun tipo de escepticismo frente al conocimiento de lo real; me-
nos aun podria confundirselo con un idealismo, pero, spodia, por
esto, ser calificado de materialista?

El peligro no dejaba ciertamente de existir, desde el momento
en que el platonismo, con su metafisica casi divina, podia conge-

19" Cfr. Santo Tomis, De Sp. Creat., 2.8, ad 10.
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niar mucho mas congruentemente con la Revelacion. Asi lo habia
entendido San Agustin; asi lo entendieron los escolasticos, y esta
paso a ser “la doctrina tradicional”, con no pocos elementos aris-
totélicos tomados de los arabes, los cuales no afectaban, en lo fun-
damental, la vision Gltima de Dios y del cosmos.

Introducir ahora correcciones en este ya acabado proceso de in-
culturacion que habia gestado una cultura, al parecer, tradicional
en la Iglesia, se hacia muy dificil. Mucho mas ain si de lo que se
trataba era de cambiar el sistema.

Habia que precisar y depurar una corriente doctrinal que respon-
dia a la linea de tradicion de la Iglesia, pasando por el Pseudo-Dio-
nisio y San Agustin. Por otro lado, el Aristoteles que se conocia a
través de los comentarios de Alejandro de Afrodisias, Avicena y Ave-
rroes, implicaba un serio peligro de contaminacion y deformacion
de la Revelacion. Ya en 1210, 1215 y 1231, la Facultad de Teologia
de Paris habia motivado algunas prohibiciones al respecto .

Lo cierto es que este movimiento de asimilacion aristotélica, he-
cho a través de Averroes, fue creciendo a pesar de todo, y ya hacia
1250 el Filosofo habia desplazado de la universidad a Avicena y es-
tablecido una linea de pensamiento que se enfrentaba directamen-
te con la entonces corriente tradicional, la cual vino a llamarse ave-
rrofsmo latino. Esta, interpretando literalmente a Aristoteles, llega-
ba también a las mas funestas consecuencias dogmaticas, que sus
sostenedores, como Sigerio de Brabante, pretendian salvar con la
conocida doctrina de las “dos verdades”.

Todo este dificil y complicado cuadro de ideas que comprome-
tia la formulacion doctrinal de la cultura catélica, hizo eclosion en
la universidad con dos condenaciones: la de 1270, donde se preci-
saron las tesis heterodoxas, como son la eternidad del mundo, del
movimiento y del tiempo; la unidad del entendimiento agente y
posible en la especie humana; y la negacion de la creacion tempo-

0 Cfr. Vaux, R. de, “La premiere entrée d’Averroes chez les latins”, en Revue
des sciences philosophiques et theologiquies, Paris, 22 (1933), 193-245.
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ral ex nibilo, de la libertad del acto creador divino, de la inmortalidad
personal, del libre albedrio, de la liberacion moral y de la providen-
cia divina sobre los individuos, recayendo sélo en la especie.

La otra condenacion es la de Esteban Tempier, Arzobispo de Pa-
ris, en 1270.

Santo Tomads, en el medio, contra unos y otros, y no ciertamente
incolume. Hay que tener en cuenta que, en la condenacion de Este-
ban de Tempier, los agustinos lograron hacer introducir algunas te-
sis tomistas, fruto de las importantes reacciones que en contra de
Santo Tomds se habian originado.

La tesis mds discutida, tenida como innovadora, herética y con-
traria al sentir de San Agustin, era la de la unicidad de la forma
substancial en el hombre, en la cual coincidiria Santo Tomas con los
aristotélicos, razon por la cual quisieron incluirlo en la condenacion
de 1240.

Sin embargo, con esta doctrina Santo Tomas refutaba, por un la-
do, la unicidad de la inteligencia en la especie humana, como que-
rian los averroistas, y por otro, el pluralismo agustiniano de las for-
mas. En la condenacion de 1277 se condenaron otra serie de propo-
siciones en las que el Angélico coincidia con los averroistas: el prin-
cipio de individuacion, la teoria de los universales, la unidad del
mundo, la localizacion de las substancias espirituales y su relacion
con el mundo fisico, y la dependencia de la operacion intelectual
respecto del cuerpo .

Recién en 1325, el obispo de Paris, Esteban de Bounet, anul6 las
condenaciones.

Santo Tomas no se arredro; sabia que debia cumplir con su mi-
sion, y encaré con decision y excepcional penetracion intelectual
ambos frentes: el agustinismo avicenizante y el averroismo latino.
Las traducciones directas que su hermano de habito, Fr. Guillermo

2l Cfr. Glorieux, P., “Tempier”, en Dictionnaire de theclogie catholique, edit.

A. Vacant, E. Mangenot, Paris 1909 ss., T. 15, col. 99-107.
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de Moerbecke, le facilité acerca de Aristoteles, fueron su gran ins-
trumento. Con un Aristoteles purificado, la Revelacion y los elemen-
tos salvables del neoplatonismo, construird un Unico y original sis-
tema que brindard a la cultura catélica su estructura doctrinal.

En este descomunal esfuerzo de Santo Tomas, todo fue sometido
a una tarea de reubicacién. Una auténtica labor de inculturacion. La
verdad de Dios y la verdad del hombre ocuparon su lugar a par-tir
de la posesion de la fe y de la busqueda de la razon.

Para algunos, los “tradicionalistas”, Santo Tomds aparecia como
hereje; para otros, los “progresistas”, Santo Tomds se mostraba como
trascendentalista.

Algunos, y no pocos, hombres de la Iglesia, maestros de la uni-
versidad y hasta hermanos suyos de habito, lo observaron con des-
confianza, lo combatieron vy, finalmente, lo condenaron, como el
dominico Roberto Kildwarby, profesor de teologia en la Universi-
dad de Oxford ( 1248-1261) y luego Arzobispo de Canterbury (1272).

La universidad, que era el lugar donde se habia instalado la cul-
tura catolica después del largo proceso de inculturacion y gesta-
cion, le habia ofrecido a Santo Tomas la mejor posibilidad para co-
nocer hasta sus ultimas consecuencias toda la problematica doctri-
nal de su tiempo. El joven fraile tenia apenas 20 anos. Pero esa uni-
versidad a la que asistio y después le permitié ensenar, no era una
organizacion administrativo-académica, sino que se constituyd como
una auténtica congregatio docentium et studentium movidos por el
amor, la busqueda y el servicio a la verdad.

Y es la verdad en toda su mas amplia extension y difusion la que
se hizo presente: desde la verdad de la Revelacion hasta la sabi-
duria metafisica, pasando por la lectura de los datos empiricos que
ofrece el orden de la naturaleza.

Se puede actuar, desde ella, en un plano verdaderamente huma-
no, pues esta universidad estd muy lejos de ser alcanzada por los
males del escepticismo, del racionalismo, del empirismo pragmati-
co o utilitario y del poder politico. Es, simplemente, una universitas
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donde, con plena confianza en la razon, se posibilita el encuentro
intelectual entre la fe y la cultura. Al mismo tiempo, el progreso de
la investigacion aporta a la fe nuevos problemas que estimulan el
esfuerzo de los tedlogos y le posibilitan nuevas reflexiones.

Solo en un ambiente universitario como ése, Santo Tomas pudo
realizar la vocacion de servicio a la verdad que €l tenia como domi-
nico. La universidad era el espacio natural donde se situaba, se plas-
maba, crecia y explicaba la cultura catélica.

Todo alli estaba tocado de un espiritu de libertad y de novedad,
abierto a los aportes del progreso y la evolucion de los tiempos.
Pero esta interaccion de los datos recibidos, buscados, adquiridos o
encontrados, se intentaban integrar con la fe, en el final de un largo
proceso de inculturacion donde la antiquitas pagana y la antiquitas
cristiana eran reformuladas desde una nueva inteligencia de la fe,
en la nueva Europa que se estaba gestando. Santo Tomds serd el
mentor doctrinal de esta reformulacion. La cultura catdlica le debe
este aporte.

Asi lo describe a Santo Tomas, alumno y profesor de la mas im-
portante universidad de la Europa del siglo XIII, R. Seeberg, céle-
bre profesor protestante:

Fue el gran adalid del progreso entre los tedlogos; el que some-
tio mas que ningln otro la tradicion a severa critica, transformando-
la. Pero en €l fue tan vivo el amor de la ciencia como la devocion
y adhesion a la doctrina de la Iglesia. Por eso cre6 un sistema en el
que se dan la mano de una manera admirable, el mas fuerte apego
a la tradicion conservadora de la Iglesia con las aspiraciones mas
audaces de las nuevas conquistas cientificas. Este gran tedlogo iba
en realidad al frente del progreso filosofico, siendo al mismo tiem-
po el mis recio defensor de la tradicion de la Iglesia #.

La cultura catdlica crea a la universidad en Occidente como el
lugar donde ella existe, se afirma, se desarrolla y se transmite. La

Citado por Ramirez, S., Introduccion General a la Suma Teologica, edit.
BAC, Madrid 1957, T. 1, p.77.
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cultura le dara a la universidad su razon de ser. Y adn hoy, cuando
queremos definir a la universidad, decimos que es una institucion
que tiene como finalidad la busqueda de la verdad y la transmision
de la cultura. Vista desde sus origenes, ¢a qué cultura nos estamos
refiriendo si no es a la cultura catdlica?

La universidad donde se forma y actia Santo Tomds ha ocupado
el lugar de las primitivas comunidades cristianas donde se recibia,
se protegia y se transmitia, desde el Simbolo de los Apostoles y la
vida litargica, el puro “dato revelado”.

Ahora, ampliado este dato por un largo proceso de incultura-
cion, enriquecido con los tesoros del pensamiento, manifestado con
las realizaciones del arte y de la lengua, explicitado como doctrina,
con la estructura intelectual de la filosofia y de la teologia, acunado
en la sociedad por el comportamiento moral, religioso y politico,
necesitaba un espacio social donde pudiera habitar e indagar para
poder desarrollarse. Santo Tomas logrard el encuentro del “dato”
religioso con el cultural, transformandolo en una formulacion doc-
trinal. Y esta tarea la hard desde la universidad y en la universidad,
que, por eso mismo, serd una institucion que abarcara, al mismo
tiempo, lo cultual y lo cultural. Mas adn, lo cultural se gestara susci-
tando un movimiento intelectual que ird de arriba hacia abajo, de la
Revelacion a la indagacion, pasando por el orden natural, para vol-
ver, luego de la indagacion del orden natural, a la Revelacion.

Esto le dara a la universidad un tono de universalidad conciliable
con la realidad de lo particular que debe considerar. Avanzada en
su reflexion, sera tradicional en su fundamentacion; siendo metodo-
l6gicamente rigurosa estara, sin embargo, siempre abierta para reci-
bir las nuevas manifestaciones de la realidad; sometida a los postu-
lados de una verdad sin evidencia, aunque cierta, buscara liberar al
ser desde las conclusiones de la evidencia. Imperturbable en su es-
piritu, inquieta y cambiante en sus vivencias, coherente en sus fi-
nes, contradictoria en sus desafios, contemplativa y teorética en sus
principios, practica y eficiente en sus realizaciones.
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Estas notas de la universidad pasarin a ser caracteristicas de la
cultura que en su seno se gesta y cobija. El logro, gracias al provi-
dencial talento de Santo Tomas, fue una estructura doctrinal capaz
de sostener, desde una cierta unidad, un modelo cultural que incul-
turaba a la antiquitas christiana con los nuevos desafios de la ra-
zOn y la naturaleza.

Aquel sincretismo religioso-filosofico que le habia dado al mun-
do pagano una unidad que terminaba equilibrando el conjunto de
los elementos contingentes del Imperio y, consecuentemente, con-
figurando el modelo cultural del paganismo, habia sido desplazado
por la paulatina vigencia de la verdad revelada y anunciada, a par-
tir de la Encarnacion del Verbo, tras un proceso de inculturacion.
La “fuerza de salvacion” que Dios habia suscitado, segin lo predi-
cho desde antiguo por boca de sus santos profetas, gestaria y lleva-
ria adelante el proceso de inculturacion. Habia que hacer nuevas
“todas las cosas”. La antiquitas pagana se inculturaria en chris-tiana.

La herejia arriana, de la mano de los pueblos barbaros, empuja-
ria y terminaria derribando al Imperio. Pero la antiquitas ya estaba
afirmada sobre un proceso de asimilacion y depuracion que permi-
tio salvarla, enriquecerla y desarrollarla.

La Iglesia ocuparia el poder dejado por el Imperio y se lanzaria
a evangelizar a los nuevos pueblos y ciudades que se iban forman-
do tras las invasiones barbaras. Es, precisamente, esta tarea de incul-
turacion religiosa la que da como fruto un nuevo modelo cultural:
la cultura catolica.

Santo Tomads aportara, a este modelo cultural, la trabazon doctri-
nal de su sistema, el cual ajustara, hasta las ultimas consecuencias,
la conciliacion del “orden natural” con la Revelacion. Quedara de
esta manera senalado un camino doctrinal con el que indefectible-
mente habrd que encontrarse cada vez que el hombre realice la ta-
rea de inculturacion transfigurante entre la realidad del mundo y
los contenidos del Reino.

Derrotero doctrinal teolégico, metafisico y ético que hard posi-
ble que todos los hechos de cultura volcados sobre la naturaleza
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puedan expresar, desde cualquiera de sus formalidades, el orden on-
tologico creacional siendo, al mismo tiempo, soporte de la gracia.

La formulacion doctrinal a la que llega Santo Tomas es esencial
a la cultura catdlica. Cualesquiera que sean los hechos o los atajos
que las realidades temporales obliguen a asumir como requerimientos
culturales que surgen del encuentro del hombre con la naturaleza,
no podrian ser inculturados adecuadamente sin recorrer, de uno u
otro modo, la senda abierta por el pensamiento teologico y metafi-
sico del Aquinate. Por eso mismo forma parte constitutiva esencial
del patrimonio cultural de la Iglesia.

El Papa Pablo VI asi lo expresa en la carta que envia al Maestro
de la Orden de Predicadores, Fr. Vicente de Couesnongle, con mo-

tivo del séptimo centenario de la muerte de Santo Tomas de Aqui-
no *:

Los Romanos Pontifices sostuvieron con su autoridad la doctri-
na de Santo Tomads cuando ain vivia; protegieron al Maestro y defen-
dieron también su doctrina contra los adversarios. Y después de su
muerte, cuando algunas proposiciones suyas fueron condenadas
por autoridades locales, la Iglesia no dejé de honrar al fiel servidor
de la verdad, sino que ratifico su veneracion inscribiéndolo en el
registro de los Santos (18 de julio de 1323) y concediéndole el ti-
tulo de Doctor de la Iglesia (11 de abril de 1567).

De esta manera la Iglesia ha querido reconocer en la doctrina de
Santo Tomads la expresion particularmente elevada, completa y fiel
de su Magisterio y del sensus fidei de todo el pueblo de Dios, como
se habian manifestado en un hombre provisto de todas las dotes
necesarias y en un momento histérico especialmente favorable.

La Iglesia, para decirlo brevemente, convalida con su autoridad
la doctrina del Doctor Angélico y la utiliza como instrumento magni-
fico, extendiendo de esta manera los rayos de su Magisterio al Aqui-
nate, tanto y mas que a otros insignes Doctores suyos. Lo recono-
ci6 nuestro predecesor Pio XI, al escribir en la enciclica Studiorum

2 Cfr. Pablo VI, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino,
n? 21-24, edit. O. P., Roma 1975, pp.64-68.
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Ducem: “A todo el mundo cristiano interesa que esta conmemoracion
centenaria se celebre dignamente, porque honrando a Santo Tomas
no solo se manifiesta estima hacia €l, sino que se reconoce también
la autoridad de la Iglesia docente” .

Ahora bien, como seria prolijo citar todas las pruebas de la gran
veneracion dada por la Iglesia y los Romanos Pontifices a Santo
Tomads, nos limitaremos a recordar que a las finales del siglo pasa-
do, cuando ya se hacian sentir por doquier las consecuencias de la
pérdida del equilibrio entre la razon y la fe, volvieron a proponer
su ejemplo y su magisterio como factores que contribuirian a conse-
guir la unién entre la fe religiosa, la cultura y la vida civil, aunque
fuera de manera distinta y adaptada a los nuevos tiempos.

La Sede Apostolica incitd y estimulé a un florecimiento de los
estudios tomistas. Nuestros predecesores, a partir de Leon XIII, y de-
bido al fuerte impulso que €l mismo dio con la enciclica Aeterni
Patris, recomendaron el amor al estudio y doctrina de Santo Tomas,
para manifestar “la consonancia de su doctrina con la Revelacion
divina” %, la armonia entre la fe y la razon dentro de sus respecti-
vos derechos %, el hecho de que la importancia concedida a su doc-
trina, lejos de suprimir la emulacion en la biasqueda de la verdad,
la estimula m4s bien y la gufa con seguridad #’. Ademds, la Iglesia
ha preferido la doctrina de Santo Tomas, proclamdndola como pro-
pia %, sin afirmar con ello que no sea licito seguir otra escuela que
tenga derecho de ciudadania en la Iglesia ) y la ha favorecido a
causa de su experiencia multisecular *°. También en la actualidad

2 Encicl. Studiorum Ducem, ASS 15, 1923, p-324. Téngase en cuenta lo que

escribié Santo Tomas acerca de las relaciones mutuas entre los Doctores de la
Iglesia (y los tedlogos) y el Magisterio: “Ipsa doctrina Catholicorum Doctorum
ab Ecclesia auctoritatem habet: unde standum est autoritate Ecclesiae quam auto-
ritati vel Augustini”, S. Th. 1I-11, g. 10, a. 12.

% Pio XII, enciclica Humani generis, AAS 42, (1950), p.573.

% Cfr. Leén X111, enciclica Aeterni Patris, idem.

27 Cfr. Pio X11, Sermo habitus ad alumnos seminariorum, collegiorum et insti-
tutorum utriusque cleri, 24 m. lun. a. 1939, AAS 31, (1939), p.247.

2 Cfr. Benedicto XV, carta enciclica Fausto appetente die, AAS 13, (1921),
p.332.

% pio XII, discurso pronunciado con ocasion del IV Centenario de la funda-
cién de la Pontificia Universidad Gregoriana, 17 octubre (1953), AAS 45, 1953,
Pp.685-686.

30 Ppio XI1, enciclica Humani generis, AAS 42, (1950), p.573.
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el Angélico y el estudio de su doctrina constituyen, por ley, la base
de la formacion teologica de los que estan llamados a la mision de
confirmar y robustecer dignamente a los hermanos en la fe .

También el Concilio Vaticano II ha recomendado a Santo To-
mas, dos veces, a las escuelas catdlicas. En efecto, al tratar de la
formacion sacerdotal, afirmo: “Para explicar de la forma mas comple-
ta posible los misterios de la salvacion, aprendan los alumnos a
profundizar en ellos y a descubrir su conexion, por medio de la es-
peculacion, bajo el magisterio de Santo Tomds” %2, El mismo Conci-
lio Ecuménico, en la Declaracion sobre la Educacion Cristiana, exhor-
ta a las escuelas de grado superior a procurar que, “estudiando con
esmero las nuevas investigaciones del progreso contemporaneo, se
perciba con mayor profundidad cémo la fe y la razon tienden a la
misma verdad”, y afirma acto seguido que a este fin es necesario
seguir los pasos de los Doctores de la Iglesia, especialmente, de
Santo Tomas *. Es la primera vez que un Concilio Ecuménico reco-
mienda a un tedlogo, y éste es Santo Tomds. En cuanto a nosotros,
entre otras cosas, baste repetir las palabras que pronunciamos en
otra ocasion: “Los que tienen encomendada la funcion de ense-
fnar... escuchen con reverencia la voz de los Doctores de la Iglesia,
entre los que ocupa un lugar eminente Santo Tomads; en efecto, es
tan poderoso el talento del Doctor Angélico, tan sincero su amor a
la verdad y tan grande su sabiduria al indagar las verdades mas
elevadas, al explicarlas y relacionarlas con profunda coherencia,
que su doctrina es instrumento eficacisimo, no sélo para poner a
buen seguro los fundamentos de la fe, sino también para recabar

de ella de modo 1til y seguro frutos de sano progreso .

Sin lugar a dudas, Santo Tomas es el paradigma mas acabado de
la cultura catdlica.

3 Codex Iuris Canonici, can. 1366, pf. 2 (Cédigo 1917) y ¢. 252, 3 (Codigo
1983).

32 Decreto Optatam totius, sobre la formacion sacerdotal, n® 16, AAS 58,
(1966), p.723.

3 Cfr. Declaracion sobre la Educacion Cristiana, Gravissimum educationis,
n2 10, AAS 58, 1966, p.737.

3 Discurso a los superiores, profesores y alumnos de la Pontificia Universi-
dad Gregoriana, 12 marzo 1964, AAS 56, (1964), p.365.
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Pero tengamos en cuenta que, desde el punto de vista ontoldgico,
la cultura no existe mds que como un ser de razén. Su existencia
estd significada por los muchos y diversos componentes acciden-
tales, fruto de las determinaciones de los individuos y las circunstan-
cias que la configuran. Podemos senalar, al respecto, hechos o cir-
cunstancias geograficas, climaticas, acontecimientos sociales, politi-
cos, economicos. ;Y qué decir de los profundos cambios culturales
provocados por la revolucion industrial, primero, y la revolucion
cientifico-tecnologica después?

Todo hace suponer que caminamos hacia una suerte de cultura
universal. El Concilio Ecuménico Vaticano II, especialmente en la
Gaudium et Spes, intenta mostrar las realidades profundas de estos
cambios y sus consecuencias.

Hablar de cultura es hablar de personas, de grupos sociales, de
lenguas, de hibitats, de herramientas, de artesanias, de conocimien-
tos, de ciencia, de técnica, de arte, de costumbres, de instituciones
mas o menos bosquejadas o realizadas, de mitos, de creencias, de
religion. A medida que las costumbres y las ideas evolucionan, se
perfilan en los grupos humanos o comunidades ideas-fuerzas, reali-
dades que definen el tono peculiar de una cultura y la diferencian
de las otras.

Asi, en el proceso de inculturacion que va a dar como efecto la
antiquitas christiana convergen, sobre el dato de la Revelacion, el
sentido metafisico de la cultura griega, que mira a la realizacion del
hombre desde la contemplacion, con el sentido fundacional y poli-
tico del hombre romano. Estas notas caracteristicas de la cultura
greco-romana encuentran en el sincretismo filosofico-religioso del
paganismo una base estructural que le da coherencia y unidad a la
misma.

A medida que el nucleo religioso que sostiene el organismo o
modelo cultural pagano va siendo desplazado por la Revelacion
cristiana, todos los elementos accidentales que configuran esa cul-
tura, encuentran un nuevo modo de ser expresados. Algunos son
rechazados, otros son incorporados. Se precipita entonces un nue-
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vo modelo cultural donde la Revelacion de Dios define la caracteristica
determinante del mismo, al que podemos llamar antiquitas chris-
tiana. De aqui en mas el proceso de inculturacion ird avanzando vy,
en medio de la diversidad de formas, costumbres, lenguas, institucio-
nes, se ird afirmando el hecho religioso como iluminativo y unifica-
dor de lo cultural. Se ha gestado una nueva cultura que, por esa
misma razon, podemos llamar “catolica”.

Lo catolico sera la nota distintiva de esta cultura y lo que la dife-
renciard de otras. Y esto “propio” de lo catdlico ya no serd una
suerte de sincretismo, como lo fue en el paganismo; tampoco una
pura vivencia de fe expresada desde el comportamiento de lo cul-
tual, como lo fue en los comienzos del cristianismo; tampoco el
componente de una realidad politico-religiosa, como lo fue en la
caida del Imperio; y tampoco la asimilacion de los nuevos pueblos,
costumbres y lenguas al depdsito cultural de la cristiandad, des-
pués de la conversion de los pueblos barbaros, sino la explicitacion
de una formulacion doctrinal, teolégica y metafisica que, por un la-
do, cerraria el proceso de inculturacion del “dato revelado” con los
“datos” de la antiquitas pagana y la antiquitas christiana y, por
otro, dejaria abierta la posibilidad para generar nuevos procesos
acorde con el dinamismo propio de todo hecho cultural. Esta for-
mulacion doctrinal es la de Santo Tomas de Aquino. La cultura que
estructura y sostiene, es la catolica.

En el ndcleo fundante de la catolicidad como cultura hemos pa-
sado del puro dato de la Revelacion, que gesté un hecho “cultual-
cultural”, a un hecho “doctrinal-cultural”, con la formulacién de Santo
Tomas.

La cultura catolica alcanzara, de esta manera, un punto de reali-
zacion final que permitird, en lo sucesivo, sean cuales fueren las
diversidades de los componentes accidentales que configuren el he-
cho cultural, intentar el encuentro transfigurante de la realidad del
mundo y del hombre, con la Palabra y los contenidos del Reino,
pero sin menoscabar a la divinidad ni corromper o profanar el or-
den natural.
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Esta serd la caracteristica fundante de toda realidad humana que
quiera manifestarse como “cultura catolica”.

Sin embargo, existen quienes niegan identidad a esta cultura.
Para ellos, el cristianismo no es mds que una simiente de cultura.
Por eso es posible que se den otros tipos de cultura, con caracte-
risticas distintas segin las circunstancias y los tiempos #°. {Qué de-
cir entonces si se quiere afirmar, como parte constitutiva de la cul-
tura catolica, una formulacion doctrinal como la de Santo Tomas de
Aquino!

No podemos ignorar que las opiniones a las que hacemos refe-
rencia estan inficcionadas de un craso historicismo. El punto de par-
tida de la cultura catdlica no es un hecho cultural sino un hecho
religioso: la encarnacion del Verbo de Dios y su Revelacion, que se
cierra con los apostoles. No es posible otra forma de cristianismo
fuera de la Revelacion de Dios, tal como se manifiesta en la Iglesia.
Consecuentemente no puede generarse, a partir de este hecho reli-
gioso, una cultura que esté fuera de la Revelacion.

No es la Revelacion de Dios la que debe acomodarse a las cul-
turas, sino que los pueblos deben acomodar sus costumbres a la
Revelacion. Esta es precisamente la historia misionera de la Iglesia.
Este es el verdadero desafio que debe enfrentar todo proceso de
inculturacion, tal como lo entendio siempre la doctrina pontificia.

La Iglesia, ensefian los Papas, no esta ligada a ninguna cultura *°, y
todo lo que ella encuentre de bueno y provechoso en las culturas
no cristianas debe ser tenido en cuenta con benevolencia, protegi-
do y promovido, en tanto y en cuanto no esté indisolublemente li-
gado a errores religiosos ¥. Pero esto no quiere decir que la Iglesia
no haya elaborado su propia cultura. Ella, necesariamente, al inser-

% ya hicimos referencia al pensamiento de E. Schillebeeck: cfr. cap. X |

nota 8.

% pio XII, discurso a la Unién Internacional de los Institutos de Arqueolo-
gia, en Discorsi, XVIII, 15-21.

7 Cfr. AAS, 31 (1939), 42-49.
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tar el mensaje evangélico y los contenidos del Reino en el corazon
del hombre, ya lo esta haciendo sujeto y objeto de cultura. De alli
resultard la cultura catdlica, con sus notas propias de universalidad
y trascendencia; de alli el lenguaje que irda acunando para expresar
su misterio; de alli los comportamientos individuales y sociales para
encarnar el Evangelio; de alli su liturgia, su moral, su dogma; de
alli la formulacion doctrinal desde la que edificard, en medio de los
hombires, el adelanto del Reino; de alli la inquebrantable esperanza
esjatologica del fin de los tiempos.

En la Semana Social de Francia, celebrada en Versalles en 1930,
el Papa Pio XI recordaba que:

no hay que perder de vista jamas que el objetivo de la Iglesia es
evangelizar y no civilizar. Si ella civiliza, es para evangelizar .

Es indispensable distinguir, como lo hace la Iglesia, las consuetu-
dines o costumbres, o géneros de vida particular de una sociedad o
comunidad, de lo que esencialmente constituye la cultura catdlica,
que se integra con todos los tesoros de su vida sobrenatural, desarro-
llados a través de los tiempos, cumpliendo con su mision de evan-
gelizar hasta los confines de la tierra.

Es posible, y de hecho se han dado, multiples y diversas cone-
xiones entre la buena nueva de Cristo y las culturas. Asi lo expone
el Concilio Ecuménico Vaticano II en la Enciclica Gaudium et Spes
(n. 58):

s Dios ha hablado, por medio de la Revelacion, desde las eda-
des mds remotas hasta su plena manifestacion en el Hijo encarna-
do, segin los tipos de cultura propio de cada época.

#  La Iglesia, por su parte:

¥ pio XI, Semaines sociales de France, Versalles 1936, pp.461-462.
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ha empleado los hallazgos de las diversas culturas para
difundir y explicar el mensaje de Cristo en su predicacion a
todas las gentes;

no esta ligada de una manera exclusiva e indisoluble a
ninguna raza o nacion, a ningin género de vida particular, a
ninguna costumbre antigua o reciente;

puede entrar en comunion con las diversas civilizaciones
pero desde la fidelidad a su propia tradicion.

Asi la Iglesia ha evangelizado la cultura, haciendo posible una
cultura propia, que llamamos catélica y, ademds, como fruto de esa
inculturacion, “ha renovado constantemente la vida y la cultura del
hombre caido”, porque la buena nueva de Cristo

combate y aleja los errores y males que provienen de la seduccion
permanente del pecado; purifica y eleva incesantemente la morali-
dad de los pueblos. Con las riquezas de lo alto fecunda como des-
de sus entranas las cualidades espirituales y las tradiciones de cada
pueblo y de cada edad, las perfecciona y las restaura en Cristo. Asi
la Iglesia, cumpliendo su mision propia, por ello mismo ya contribu-
ye a la cultura humana y la impulsa, y con su actividad, ain la li-
tirgica, educa al hombre para la libertad interior ¥,

Se sigue, consecuentemente, que en el centro del hecho cultural
estd la persona humana, la cual deberi ser desarrollada integralmente.
El Ginico modo de lograr este desarrollo es el de injertar el don de
la gracia en el corazén del hombre. Desde alli el hombre, como ya
lo hemos dicho, se hace sujeto y objeto de cultura. Mas alla de las
costumbres, de los géneros de vida particular, de su nacion o de su
raza, desarrollard una perfeccion entitativa y operativa de la cual
surgird el hecho distintivo y fundante que lo convertira en hombre
culto. A partir de alli, todos los diversos componentes accidentales,

¥ Cfr. Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucion sobre la Iglesia en el
mundo actual, n.58.
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fruto de las costumbres, los grupos sociales, las lenguas, el habitat,
los conocimientos, el arte, las instituciones a las que pertenece, de-
beran encontrar su sentido y unidad desde esta perfeccion personal
que realiza la gracia. Y entonces se habran transformado en un modo
de expresar la cultura catdlica. Y si esto no se puede dar, tendra
que renunciar a su entorno o modificarlo. Esto es, precisamente, lo
que llamamos inculturacion.

Toda tarea de inculturacion tendrd que empezar o terminar ex-
presando, de algin modo, los contenidos de la cultura catdlica. En-
tre estos contenidos, la formulaciéon doctrinal de Santo Tomas de
Aquino cobra una especial relevancia. De esta comprension teologica
y metafisica, la cultura catdlica ya nunca mas podra prescindir.

Cada vez que el hombre intenta, desde el dato revelado, actuar
sobre la naturaleza o, por el contrario, cada vez que indague a la
naturaleza para encontrarla con el dato revelado, es decir, cada vez
que haga cultura catdlica, tendrd que apelar a Santo Tomas de Aqui-
no. Su formulacion doctrinal garantiza la adecuada union del dato
revelado con la cultura, “poniendo a buen recaudo los fundamen-
tos de la fe” y asegurando, en todo proceso legitimo de inculturacion,
“de modo util y seguro, frutos de sano progreso” *. Santo Tomds
de Aquino, como ya lo hemos senalado, representa el paradigma
en el cual la cultura catdlica se expresa doctrinalmente a si misma.

Encarna, como tal, un ideal de perfeccion natural y sobrenatural
como resultado de su obrar humano, libre y deliberado, sobre su
naturaleza individual. No podemos dejar de senalar que, en este
operar, tuvo una especial asistencia de la gracia de Dios y del Espi-
ritu Santo, en razon del servicio que Dios le habia confiado, como
vocacion y mision, a la Iglesia.

La gracia de Dios oper6 sobre su naturaleza en consciente ten-
sion a su ultima perfeccion. Tension, como el mismo Santo Tomas
senala, connatural al hombre *!) pero que en él cobr6 las dos maxi-

40" pablo V1, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino, n® 24.
“ S Th.1, q. 73, a. 1.



Carfturo XI 257

mas respuestas posibles que ordenan este operar del hombre hacia
su beatitud *: la santidad y la sabiduria.

Fue el resultado de este operar perfectivo, libre y deliberado, de
Santo Tomas sobre su propia naturaleza humana, con la gracia de
Dios y la especial asistencia del Espiritu Santo, el que lo hizo un
hombre culto. Su vida no fue otra cosa que plasmar toda su exis-
tencia en la Verdad. Desde alli elabord, con la ayuda de los medios
propios de la vida religiosa y la vocacion dominicana, el empeno
cotidiano para someterse a las exigencias de la disciplina intelec-
tual en todos sus aspectos. Movido siempre por la tendencia a la
santidad y a la perfeccion eminentemente intelectual, alcanzé la sabi-
duria, y con un ardoroso deseo interior de entregar, en servicio apos-
tolico, a los fieles y a la Iglesia, los frutos de su contemplacion y de
su especulacion, se hizo servidor de los demds. Ascetismo, sole-
dad, silencio, estudio, orden personal, plegaria interior, amor de ca-
ridad, discernimiento intelectual, fueron posibilitando la adquisicion
de los habitos morales e intelectuales que le permitieron, finalmen-
te, delinear la cultura catdlica en su mas perfecta forma de realiza-
cion y formulacion doctrinal. Por eso fue el mas acabado ejemplo
de hombre culto catdlico.

Pero, ¢por qué Santo Tomds aparece como el paradigma mds
acabado del hombre culto catdlico? Porque de tal manera habia asi-
milado y habia conformado los habitos perfectivos de su naturaleza
con los objetos propios que lo ordenaban a la perfeccion, que en
este operar virtuoso contuvo, en grado eminente, los habitos inte-
lectuales y los del obrar moral.

El conjunto de hadbitos que le permitié adquirir la cultura catoli-
ca también le posibilitd indagar la verdad, ya sea del orden de la
razon o del orden de la Revelacion, y ello desde una cierta eminen-
cia del saber, que ordena la realidad con el dato de la fe y con las
exigencias del Ser. Revelacion y metafisica, apuran una aporia que
el Aquinate va a saber resolver. Ni en su formulacion doctrinal ni

25 Th. I, q.3, a. 2.



258 LA Curtura CATOLICA

en su vida hay fisuras. Todo en ¢l es pleno, seguro, ponderado,
quieto. Esta unidad profunda de su espiritu, conseguida a través de
un operar perseverante de la gracia en su naturaleza con los modos
que el mismo senala cuando quiere aconsejar a un joven discipulo
acerca de la vida de estudio, le permite zanjar todas las aporias, las
brechas y las contradicciones.

Hay que afrontar progresivamente las dificultades, le dira el An-
gélico Doctor al hermano Juan *, hay que amar el silencio, la pure-
za de conciencia, la oracion asidua, la soledad; hay que tener una
actitud amable con el préjimo, desterrar la vana curiosidad, evitar
la excesiva familiaridad en el trato con los demds, alejarse de la vi-
da mundana, no dispersarse, imitar a los santos y los buenos ejem-
plos, rechazar las sospechas y los prejuicios, entender lo que se in-
tenta aprender, resolver las dudas, enriquecer el tesoro de la memo-
ria, evitar la presuncion y la soberbia. Su alma, moldeada en el or-
den superior de lo sapiencial, comunicard desde lo especulativo y
desde lo contemplativo la luz de la verdad *.

Y esto lo hara, ya sea en la predicacion, ya sea en la ensenanza
o desde las disputas ©
logré compaginar en su doctrina y en su vida

, integrando siempre la fe con la razon. Asi

#  la fidelidad total y absoluta a la palabra de Dios y la maxi-
46,

ma apertura de mente al mundo y a sus valores auténticos *

#  su afian innovador y progresista con la resolucion de apoyar
todo su edificio doctrinal sobre el firme cimiento de la tradicion ¥7;

3 “Epistola exhortatoria De modo studendi ad fratem Joanem»”, in Opuscula
Theologica, Torino 1954, vol. 1, p.451.

S Th 1T, . 188, a. 6.

B Cfr. “Breve principium Fr. Thomas de commendatione Sacrae Scripturae”,
in Opuscula Theologica, vol.1, pp.441-443.

% pablo VI, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino, n® 9.

s Th.11I, q.109, a.1, ad 1: “La verdad, quien quiera que la diga procede
del Espiritu Santo, que infunde la luz natural y mueve a la inteligencia y a la ex-
presion de la verdad”.
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#  su asombrosa erudicion, que le permitié captar las nuevas
inquietudes del pensamiento y la ciencia, sin salir fuera del cauce
de la fe y de la tradicion del Magisterio de la Iglesia *;

% su espiritu, profundamente cristiano, y la agudeza de su ta-
lento especulativo, abierto a todos los logros del pensamiento tanto
antiguo como contemporaneo, le permitieron encontrar, en plena
crisis del siglo XII, nuevas formulas para definir las relaciones entre
la fe y la razon ©.

Frente a Dios, Santo Tomas se muestra

%
25

como un niflo ante los sublimes e inefables misterios de la
fe .

)

A

% reconociendo que, acerca del misterio de Dios, habia apren-
dido mds en la oracion que en el estudio *;

¥ manteniendo vivo el sentido de la trascendencia divina .
Aqui se fundamenta su metodologia de la investigacion. Aqui apa-
rece su humildad y adoracion.

A

Y frente a los maestros del espiritu humano sentia tres cosas:

#  admiracion ante el inmenso patrimonio cultural que entre
todos acumularon y legaron a la humanidad ¥: la antiquitas;

#  reconocimiento de las limitaciones y errores de las obras de
cada uno;

8 Carta idem, n® 10.

9 Idem, n2 12.

0 Idem.

LS Th. 1111, q. 8, a. 7; Vita S. Th. Aquinatis, autore G. de Tocco, cap. 28 a
30, 1V.

2 S Th. 1111, q. 8, a. 7: “en esta vida tanto mds perfectamente conocemos a
Dios, cuanto mejor entendemos que sobrepasa toda capacidad”.

3 Santo Toméds, In Libros Metaphysicorum Arist., 11, Lect.1.
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#  compasion hacia los que, careciendo de la luz de la fe, expe-
rimentaban una angustia humanamente insuperable al enfrentarse
con los interrogantes Ultimos de la existencia humana y del fin lti-
mo del hombre *.

Su libertad e independencia intelectual, en el campo filosofico,
siempre lo mostraban obediente a la verdad y juzgandolo todo “no
por la verdad de quien lo afirma sino por el valor de las afirma-
ciones en si” %: “el argumento de autoridad es firmisimo respecto
de la fe: pero, respecto a la ciencia es debilisimo”. Y para manifes-
tar su actitud no servil ni puramente historicista o ecléctica, afirma:
“el estudio de la Filosofia no esta ordenado a que los hombres co-
nozcan lo que piensan los hombres, sino como se encuentra la ver-
dad de las cosas” **.

Siguiendo a Santo Tomas podriamos entonces decir que un hom-
bre culto catdlico tendra que poseer, en cierto grado de realizacion,
los habitos operativos virtuosos que lo ordenen a la perfeccion, dan-
dole: solidez en la fe, coherencia en la razén, discernimiento sapien-
cial en la especulacion, amplitud de erudicion, sentido de la tras-
cendencia y asombro ante el misterio de Dios, fidelidad a la Iglesia
y reconocimiento de los valores del mundo, humildad, oracion y
compasion.

No es de extranar que esta portentosa personalidad religiosa pro-
duzca, irradiando y operando sobre la naturaleza con los habitos
perfectivos de sus potencias, la formulacion que va a darle, a la
cultura catolica, su mas acabada trabazon doctrinal.

Si, como dice el P. Santiago Ramirez, “toda la cultura humana
estd contenida y operada por los habitos, ya sean de las ciencias,
de las artes o de las industrias” *, es evidente que la formulacion

4 CG, LI, c 4.
> Ex super Librum Boethii de Trinilate, q. 2,a 3,ad 8;S. Th. 1, q. 1, a. 8, ad 2.

In Librum Ari. De Coelo et mundo, 1, L. XXII; De Spiritualibus creaturis, c.
10, ad 8.

> Cfr. Ramirez, S., De babitibus in communi, Madrid 1973, 1, pp.5-6, nota 218.

SV RV
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doctrinal de Santo Tomds de Aquino es el hecho mas singular y
eminente de la cultura catdlica, desde el punto de vista del operar
intelectual.

¢Cual es el resultado del encuentro de la Revelacion de Dios con
la naturaleza o, dicho de otro modo, del “dato” con los “datos”, tal
como lo logré Santo Tomds operando con los habitos de sabiduria
y ciencia que €l desarroll6, con ayuda de la gracia y la asistencia
del Espiritu Santo, de modo eminente?

Sin lugar a dudas, imprimié una trayectoria nueva a la historia
del pensamiento cristiano y marco para siempre los postulados que
harfan posible relacionar la fe con la razon.

El Papa Pablo VI senala los valores que hacen perenne la doctri-
na y el método de Santo Tomads *:

1. Su realismo gnoseologico y ontologico en razon de:

# vincular su teoria del conocimiento y su metafisica a la percep-
cion sensible y, por tanto, a la objetividad de la cosa, proporcio-
nando el sentido verdadero y positivo del ser: de este modo ins-
taura un realismo critico;

# no alejarse de los datos del conocimiento sensible, atin cuan-
do, en la ulterior elaboracién mental, estos datos se universali-
cen: de esta manera evita el torbellino dialéctico del pensamien-
to subjetivo, que siempre termina en un agnosticismo mas o
menos radical.

2. El principio fundante de su gnoseologia, que €l expresa di-
ciendo: “lo primero que cae en la aprehension del entendimiento
es el ser” .

58 Cfr. Pablo VI, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino,
I, ne 14-26.
¥ De Veritate, q.1, a.1.
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# este realismo gnoseologico permite una equilibrada valora-
cion de la experiencia sensible y de los datos auténticos de la
conciencia en el proceso cognoscitivo;

# es, a su vez, el punto de arranque de una sana ontologia y, en
consecuencia, fundamenta todo el edificio doctrinal teolégico.

3. Su filosofia del ser, considerado éste en toda su amplitud, es
decir, en todo su valor universal y en sus condiciones existenciales;
a partir de esta filosofia el Aquinate se remonta

# a la teologia del ser Divino, tal cual subsiste en si mismo;

# a la teologia del ser Divino, tal cual se revela en su Palabra y
en los eventos de la economia de la salvacion, especialmente en

el misterio de la Encarnacién ©.

4. Su reconocimiento y valoracion de la capacidad cognoscitiva
del entendimiento humano, fundamentalmente sano y dotado de
un cierto gusto del ser, le permite

# tender a ponerse en contacto con el ser en toda experiencia,
pequena o grande, de la realidad existencial;

# descubrir, en todos y cada uno de los seres, una participa-
cion del ser absoluto que crea, sostiene y, con su dinamismo,
mueve ex alto, todo el universo creado, toda vida, pensamiento
y acto de fe;

#  ofrecer un instrumento valiosisimo para la reflexion teoldgica,
al exaltar al maximo la dignidad de la razén humana.

% pio XII dijo, al respecto: “En el tomismo se encuentra, por asi decirlo,
una especie de evangelio natural, un cimiento incomparablemente firme para
todas las construcciones cientificas, porque el tomismo se caracteriza, ante todo,
por su objetividad; las suyas no son construcciones o elevaciones del espiritu
puramente abstractas, sino construcciones que siguen el impulso de las cosas...
Nunca caerd el valor de la doctrina tomista, pues para ello tendria que decaer el
valor de las cosas”. Cfr. Pio XII, Discorsi, Vol. I, Turin 1960, pp.668-669. Citado
por Pablo VI, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino.
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5. La penetracion a fondo en temas doctrinales sobre los que tu-
vo intuiciones fulgurantes, a saber:

# los valores trascendentales y la analogia del ser;
#  la estructura del serlimitado compuesto de esencia y existencia;
# la relacion entre los seres creados y el ser divino;

# la dignidad de la causalidad en las criaturas con dependencia
dindmica de la causalidad divina;

# la consistencia real de las acciones de los seres finitos en el
plano ontologico, con sus repercusiones en todos los campos
de la filosofia y la teologia; de la moral y de la ascética;

# la organicidad y el finalismo del orden universal;

# la idea de Dios como ser subsistente, cuya misteriosa vida
“ad intra” nos la da a conocer la Revelacion;

# la deduccion de los atributos divinos;

# la defensa de la trascendencia divina contra cualquier tipo de
panteismo;

# la penetracion racional, guiada, apoyada e impulsada por la
fe, del contenido esencial de la Revelacion cristiana superando
las imagenes y penumbras del lenguaje antropomorfico.

6. La apertura de su pensamiento que, al estar fundado en la
filosofia del sery en la Revelacion, es susceptible de enriquecimiento
y progresos continuos, alin para nuestro tiempo, pero a partir de:

s  criterios validos de discernimiento para medir la aceptabilidad
cristiana de un pensamiento filosofico o cientifico, ya que no to-
das las teorias filosoficas o cientificas pueden reclamar, por igual,
un sitio dentro de la vision cristiana del mundo o pretender ser
consideradas plenamente cristianas;

#  reconocimiento de aportaciones particulares ttiles para el per-
feccionamiento de la doctrina tradicional, provenientes, atn, de
aquellos sistemas o teorias inconciliables con la fe cristiana;
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#  estimulos para reflexionar sobre puntos antes ignorados o
insuficientemente explicados.

7. El método de confrontacion y asimilacion seguido, que le per-
mite

# entablar con todos los pensadores del pasado y de su tiempo
(cristianos y no cristianos) una especie de didlogo intelectual;

# hacer un planteamiento dialéctico del procedimiento, buscando
no simplemente inventar dificultades sino elaborar tesis seguras
sobre los puntos que eran objeto de reflexion y discusion;

# actuar con plena y generosa disposicion de espiritu para reco-
nocer y admitir la verdad, quien quiera que la dijese, llegando,
en algunos casos, a dar una interpretacion benigna de senten-
cias que en el debate resultaban erréneas, como en el caso de
San Agustin °'.

8. Su estilo literario, que es

%

< limpido, sobrio, preciso;
# forjado en el ejercicio de la ensenanza, en la discusion y en
la redaccion de sus obras %;

# no emplea, como ocurre en la actualidad, un lenguaje compli-
cado o retorcido, o demasiado tosco y vulgar, o incluso, tan am-
biguo que no sirve ni de vehiculo del pensamiento, ni de me-
diador para lograr comunion en la verdad.

Juan Pablo II, el 13 de septiembre de 1980 hizo un discurso a
los participantes del VIII® Congreso Tomista internacional, dedica-

ol Cfr. Gilson, E., “Pourquoi Saint Thomas a critique a Saint Augustin”, en
Arch. d’histoire doc. et lit. du moyen age, Paris, 1 (1926-27), 5-127.

2 La liturgia dominicana es la fiesta de Santo Tomas; asi lo expresa: “Stilus
brevis, grata facundia, celsa, firma, clara sententia’.
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do al estudio y al origen de la enciclica Aeterni Patris ® con motivo
de su centenario .

En esa oportunidad, el Santo Padre habl6 sobre el método y la
doctrina de Santo Tomas en didlogo con la cultura contemporinea.
Senalaba el Papa que el principio fundamental que le confiere a la
Aeterni Patris una profunda unidad orginica interior, es el de la
armonia fundamental entre las verdades de la razon y las de la fe.
Dieciocho anos después promulgara la enciclica Fides et ratio (16-
X-1998) © desarrollando este tema de modo exhaustivo. Alli se ocupa
de la interaccion entre teologia y filosofia, las intervenciones del
Magisterio en cuestiones filosoficas, el interés de la Iglesia por la
Filosofia y los cometidos y exigencias que reclaman esa relacion.
Pues bien, Juan Pablo II destaca que Santo Tomds, atn senalando
con fuerza el caracter sobrenatural de la fe,

no ha olvidado el valor de su cardcter racional, sino que ha sabido
profundizar y precisar este sentido. En efecto, la fe es de algin
modo “egjercicio del pensamiento”; la razén del hombre no queda
anulada ni se envilece dando su asentimiento a los contenidos de
la fe, que en todo caso se alcanzan mediante una opcion libre y

consciente .

Asi mismo, Santo Tomds muestra la primacia de la sabiduria que
es don del Espiritu Santo e introduce en el conocimiento de las co-
sas divinas, y la distingue de la otra sabiduria que se adquiere como
virtud intelectual y también de la fe, que

asiente a la verdad divina por si misa; mas el juicio conforme con
la verdad divina pertenece al don de la sabiduria .

3 Leén XI1II, enciclica Aeterni Patris (4-VIII-1879), A.A.S 11 (1878-1879), 109.
Cfr. L’Osservatore Romano, 14-IX-1980, p.1.

% Cfr. L'Osservatore Romano, 16-X-1998, pp.5-20.

Juan Pablo 11, enciclica idem, n® 43.

7 S Th. I 11, q. 45, a. 1, ad. 2. Citado en enciclica idem, n® 44.
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Pero, a pesar de la prioridad que Santo Tomas asigna a la sabidu-
ria como don del Espiritu Santo, el Angélico Doctor senala la presen-
cia de otras dos formas de sabiduria complementarias:

la filosofia basada en la capacidad del intelecto para integrar la rea-
lidad dentro de sus limites connaturales, y la teologia, fundamenta-
da en la Revelacion, y que examina los contenidos de la fe, llegan-
do al misterio mismo de Dios .

Nadie como Santo Tomads ha podido desplegar la capacidad del
conocimiento racional, relacionandolo con la fe, de modo que pue-
da alcanzar la penetracion mas profunda, connatural y adecuada,
seguin el orden del ser, y mas cierta, firme y sobreelevada, segin el
orden de la gracia. En Santo Tomas, la fe y la razén se encuentran
para que el hombre pueda abordar, desde un nivel no sélo intelec-
tual, su mas acabada penetracion de la verdad. Por eso el Papa ter-
mina afirmando:

68
69
70
71

Santo Tomas amo6 de manera desinteresada la verdad. La busco
alli donde pudiere manifestarse, poniendo de relieve al maximo su
universalidad. El Magisterio de la Iglesia ha visto y apreciado en €l la
pasion por la verdad; su pensamiento, al mantenerse siempre en el
horizonte de la verdad universal, objetiva y trascendente, alcanzo
“cotas que la inteligencia humana jamds podria haber pensado” .
Con razon pues, se le puede llamar “ap6stol de la verdad” 7. Preci-
samente porque la buscaba sin reservas, supo reconocer en su realis-
mo la objetividad de la verdad. su filosofia es verdaderamente la fi-

losoffa del ser y no del parecer '

Enciclica idem, n? 44.

Leon XIII, enciclica Aeterni Patris, idem n® 109.

Pablo VI, Carta en el séptimo centenario de Santo Tomds de Aquino, n® 8.
Juan Pablo 11, enciclica idem n® 44. Cfr. Lobato, A., “Filosofia y Teologia”,

en Studi Tomistici n® 59, Libreria Editrice Vaticana, Roma 1995, p.59; Ponferrada,
G. E., “Razon y fe en Santo Tomas”, en idem, p.85; Orlando, P., S. Tommaso maes-
tro di teologia anche nel postmoderno, idem, p.112.
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A toda esta formulacion doctrinal debemos agregar su fina sensi-
bilidad poética, que puso de manifiesto con la composicion de los
cinco himnos eucaristicos designados por las primeras respectivas
palabras: el Pange Lingua, el Sacris Solemniis, el Verbum Su-
pernum, el Lauda Sion'y el Adoro Te. Los cuatro primeros, segin
es conocido, formaban parte del Oficio de la Fiesta del Santisimo

Sacramento, instituida por el Papa Urbano IV, el 11 de agosto de
1264.

Para algunos autores, si bien no hay documentacion fehaciente
que atestigie a Santo Tomds como autor de estos himnos, no ca-
ben dudas sobre su composicion 7. El Papa ordené a Fray Tomas
de Aquino la preparacion del Oficio de la Fiesta del Corpus Christi,
puesto que ya le habia encargado antes otro trabajo doctrinal: las
glosas sobre los cuatro evangelios, parcialmente ejecutado ya en
1263. Santo Tomas de Aquino, que estaba ensenando en Orvieto
desde 1261, era conocido, por lo tanto, por el Papa Urbano, quien
sabia que en €l se daban las condiciones requeridas para realizar
tamana obra: era tedlogo, poeta y santo.

Cuentan sus biografos que, en cierta ocasion, mientras se halla-
ba en plegaria pidiendo luces para resolver una dificil cuestion so-
bre la eucaristia, que le encargaron los maestros de la Universidad
de Paris, se oyo la voz de Cristo mismo que le responde: “Bene de
hoc mei Corporis Sacramento scripsisti” .

No hay duda que el Senor confirmaba, de esta manera, su trata-
do eucaristico desarrollado en la tercera parte de la Suma Teologica,
desde la cuestion 73 a la 83, y en el cuarto libro de la Suma contra
Gentiles, en los capitulos 0l al 69, pero también valia esta revela-
cion para las composiciones liricas de sus himnos eucaristicos.

No en vano el Papa Pio XI lo declar6, en su enciclica Studiorum
ducem del 23 de junio de 1923, “Doctor Eucaristico”:

72 Cfr. Teran, Sisto, Santo Tomds, poeta del Santisimo Sacramento, edit. UNSTA,

San Miguel de Tucuman 1979.
73 Guillermo de Tocco, Vita, cap. 52.
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El arte destinado a Dios supone a Dios en el alma (...) y en el
alma de Tomas de Aquino, Jests Hostia estuvo constantemente pre-
sente por la mas acendrada caridad. Picasso admitia que no se debie-
ra pintar sino lo que se ama. Quiza tampoco debiera cantar el poe-
ta sino lo que ama, y el gran amor de toda su vida, el que habia
convertido su corazoén en ascua perenne, fue, para el Angel de las
Escuelas, Jesus Eucaristia.

Si la poesia solo ha de manifestar lo muy profundamente pen-
sado, sentido y amado, Tomas de Aquino, con una preparacion tan
larga como completa, tanto en el orden intelectual como en el or-
den afectivo, cuando el Sumo Pontifice le encargd el oficio del
Corpus Christi, para componer sus himnos eucaristicos no tuvo mas
que permitir que se derramara la abundancia de su corazon. No tu-
vo mas que dejar que de la semilla teoldgica brotara casi espontd-
neamente la flor de la belleza escogida.

La mayor suerte que puede tocar a un artista es dar con el moti-
VO que convenga a su talento. Y cuando por maravillosa coinciden-
cia se produce la conjuncion de una fuerza potencial con un mag-
no tema que le corresponde, nace la obra maestra imperecedera.

Queremos creer por ello que el humilde, sabio y piadoso fraile
medieval, que, en el trance postrero, al recibir la Gltima comunion,
resumio magnificamente su existencia exclamando: “te recibo, pre-
cio de la redencion de mi alma, vidtico de mi peregrinacion, por
cuyo amor estudié, velé, trabajé, ensené y te prediqué” 7 serd
considerado por antonomasia, hasta la consumacion de los siglos,
el Poeta del Santisimo Sacramento .

Si al conjunto de habitos que le permitid a Santo Tomas, adqui-
rir la cultura catdlica en grado eminente, debemos agregar su fina
sensibilidad poética, expresada en sus himnos eucaristicos y su sen-
tido del honor, que ¢l calificaba como el mas grande de los bienes
7 no quedan dudas para poder afirmar que es el mode-
lo mas acabado de la cultura catolica.

exteriores

7 Guillermo de Tocco, Vita, cap. 58.
Teran, S., Santo Tomds..., p.34.
" In Ethic. Nicom., n® 742, S.T., I1 11, q.103, a.1, ed.2. Cfr. Tobio Fernindez,
J., “Honor y fama en Santo Tomas”, Atti del Congresso Internazionale Tommaso
D’Aquino nel suo Settimo Centenario, Vol. 5, Roma-Napoli 1974, p.532.
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Las notas peculiares
de la cultura catdlica

UANDO el cristiano irradia el tes-
timonio de Cristo en su entor-
no, intenta establecer un orden
temporal, fruto del orden invisi-
ble e interior de su espiritu.

La cultura catélica expresa
ese orden temporal del cual Cris-
to es el centro y, al mismo tiem-
po, lo sostiene y profundiza.

Se trata de un orden misterio-
so, porque responde al designio salvifico de Dios, a la gloriay a la
transfiguracion final del mundo.

No se trata de un puro accionar pragmatico. Es un orden que se
transmite a las cosas en la medida en que ellas se hacen filiales, es
decir, en la medida que toda la creacién se hace filial en el Sefior.

Primero, por supuesto, el hombre, en cuanto por la gracia de
Dios esta configurado interiormente a imagen del Verbo encarna-
do, del Hijo de Dios . Aqui se establece un primer orden de depen-
dencia sacral. Desde alli, restaurada la justicia original, es posible
instaurar la cultura catdlica.

1 Rom. 8, 29.
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El Padre nos reconoce en el Hijo. Somos sus hijos, pero en el
Hijo. Es algo asi como la prolongacién, en nosotros, de la unién
personal entre el Padre y el Hijo, que es plena en Cristo pero que
nos afecta en la medida en que estamos unidos a la cabeza.

Esta reinsercion de hijos en el Hijo establece también un orden
interior segun el modo o grado de participacion en la vida divina.

El orden interior de filiacion apunta a insertar a toda la humanidad
en Cristo. Y desde el misterio del Cuerpo Mistico, todos los hombres
estan asociados a su gracia capital, no solo los bienaventurados y
los que le estan unidos actualmente por la gracia y la caridad, sino
también los cristianos en pecado, los herejes y los paganos.

De este orden interior de filiacion, misterioso e invisible, surge
un orden exterior, temporal. Se trata de “instaurar todas las cosas
en Cristo” 2. Evidentemente este orden exterior no se hara infundien-
do la gracia santificante en las cosas, pero si a través de un proceso
de restauracion que mira a la creacion entera: el cosmos, el hombre,
sus industrias, sus sociedades, sus empresas. El resultado final de
esta restauracion de las cosas, haciéndolas participar de la santidad
del Verbo, es la cultura catélica.

Asi la humanidad de Cristo adquiere una supremacia total en el
orden de la creacién, en razon de la unién hipostatica que lo hace
constitucionalmente “mediador”.

Su humanidad esta totalmente dedicada a Dios, a su culto. El
cristiano esta unido, por el bautismo, a la alabanza, a la adoracion,
a la oracion y a la satisfaccion perfecta que brotan de la humanidad
del Verbo. El culto de Cristo al Padre se hace, de esta manera, nuestro
culto, haciéndonos participar de su poder cultual.

Este es el sentido mas hondo del caracter sacramental. Y por aqui
podemos entender la exhortaciéon paulina para que ofrezcamos nues-

2 Cfr. Pio X, enciclica E Supremi Apostolatus, AAS, 36 (1903), p.129, n° 2;
Ef. 1, 10. Pio Xl, enciclica Ubi Arcano Dei, AAS, 14 (1922), pp.673-700, n° 16.
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tros cuerpos como victima viva, santa, agradable a Dios °. La capa-
cidad cultual asimila al cristiano al Verbo de Dios. Se trata de una
realidad del orden de la unién hipostéatica, una prolongacion auténtica
de la mediacion de Jesus, una participacion en el sacerdocio de
Cristo.

Y esto, ademds de conformar un hecho esencialmente religioso,
constituye también, y en oblicuo, como dirian los antiguos, un hecho
cultural. Ya hemos visto como el hombre es naturaleza, pero, en ra-
z6n de su libertad y de su espiritu, es una naturaleza viva, movil,
gue se rebasa a si misma por la fuerte presencia del espiritu. Alli
empieza la cultura.

La participacion de la vida divina en el alma, causada por la gra-
cia, hace posible que el movimiento de su espiritu sobre su natura-
leza, desde donde se genera la cultura, imprima en ella no sélo ai-
res de libertad, movilidad, creacionalidad, propios del hecho cultu-
ral, sino que, ademas, por los caminos participativos de lo sacral, el
hombre se transforme, se transfigure y se trascienda. Serd entonces
el primer objeto de este insdlito hecho cultural que llamamos “cultura
catolica”.

De aqui en més tendra que irradiar, en torno a él, el misterio de
transfiguracion que ha sufrido su alma. El ofrecerse como victima
viva, santa, agradable a Dios, a modo de culto espiritual impreso
en el alma por el caracter bautismal, lo transforma en testigo cuali-
ficado del misterio salvifico de Cristo. Testigo de su verdad, testigo
de su doctrina, unido a la accién del Sefor.

De este irrenunciable testimonio de verdad y de accion, el cristia-
no intentara hacer que toda la humanidad sea “filial” en el Sefior.

Aqui alimentara su fe y orientara exactamente su accion:

El evangelio no lleva al empobrecimiento o desaparicion de todo
lo que cada hombre, pueblo o nacién, y cada cultura en la historia,

8 Rom. 12, 1.
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reconocen y realizan como bien, verdad y belleza. Es mas, el evange-
lio induce a asimilar y desarrollar todos estos valores, a vivirlos con
magnanimidad y alegria y a completarlos con la misteriosa y sub-
lime luz de la Revelacion “.

El mundo, entendido como la totalidad de lo creado por Dios,
tendrd que ser transformado a imagen de Cristo. Debera participar
de la santidad del Verbo, de su consagracion cultual, y dar, de esta
manera, adoracion y alabanza al Creador.

Asi el cristiano prepara el hecho mas sorprendente de la fe: la
glorificacion final de toda la creacion en Cristo:

Porque estimo que los sufrimientos del tiempo presente no son
comparables con la gloria que se ha de manifestar en nosotros. Pues
la ansiosa espera de la creacion desea vivamente la Revelacion de
los hijos de Dios. La creacion, en efecto, fue sometida a la vanidad
no espontaneamente, sino por aquel que la sometid, en la esperanza
de ser liberada de la servidumbre, de la corrupcion, para participar
en la gloriosa libertad de los hijos de Dios.

Pues sabemos que la creacion entera gime hasta el presente y
sufre dolores de parto. Y no solo ella; también nosotros que posee-
mos las primicias del Espiritu, nosotros mismos gemimaos en nuestro
interior anhelando el rescate de nuestro cuerpo.

Porque nuestra salvacion es objeto de esperanza °.

Esa esperanza del Apostol se ve cumplida en el Cristo, el cual,

a fin de que no viviéramos mas para nosotros mismos sino para él,
que por nosotros muriod y resucitd, desde ti Padre, envio el Espiritu
Santo como primicia para los creyentes, a fin de santificar todas las
cosas, perfeccionando su obra en el mundo ©.

El Concilio Vaticano II, en la constitucion pastoral Gaudium et
spes, expresa los elementos constitutivos de la cultura diciendo:

4

p.330.
5

6

Juan Pablo 11, enciclica Slavorum apostoli, 18 b, edit. Edibesa, Madrid 1993,

Rom. 8, 18-23.
Plegaria Eucaristica IV, canon.
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El hombre no llega a un nivel verdadero y plenamente humano
sino por la cultura, es decir, cultivando los bienes y valores natura-
les. Siempre, pues, que se trata de la vida humana, naturaleza y
cultura se hallan ligadas estrechisimamente.

Con la expresion “cultura”, en general, se indica todo aquello
con lo que el hombre afina y desarrolla sus innumerables cualidades
espirituales y corporales; procura someter el mismo orbe terrestre
con su conocimiento y trabajo; hace mas humana la vida social,
tanto en la familia como en toda la sociedad civil, mediante el pro-
greso de las costumbres e instituciones; finalmente, a través del
tiempo formula, comunica y conserva en sus obras grandes experien-
cias espirituales y aspiraciones, para que sirvan de provecho a mu-
chos, e incluso a todo el género humano. De ahi se sigue que la
cultura humana lleva consigo necesariamente un aspecto histérico
y social y que la palabra “cultura” asume con frecuencia un sentido
socioldgico y etnoldgico. En este sentido se habla de la pluralidad
de culturas. Estilos de vida diversos y escalas de valor multiples en-
cuentran su origen en la manera particular de servirse de las cosas,
de trabajar, de expresarse, de practicar la religion, de comportarse,
de establecer leyes e instituciones juridicas, de cultivar las ciencias,
las artes y la belleza.

Asi las costumbres recibidas forman el patrimonio propio de ca-
da grupo humano. Asi también es como se constituye un determi-
nado medio histdrico, en el cual se inserta el hombre de cada nacion
o tiempo y del que saca los valores que le permitirdn promover la
civilizacion 7.

El Concilio no habla, explicitamente, de la cultura catdlica, porque
su finalidad es, a través de esta constitucién apostolica, buscar la
“union intima de la Iglesia con la familia humana universal” 8. Se
trata de dirigirse:

no solo a los hijos de la Iglesia Catdlica y a cuantos invocan a Cris-
to, sino a todos los hombres, con el deseo de anunciar a todos, co-

" Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucién sobre la Iglesia en el mundo

actual, n°® 53.
8 ldem, n° 1.
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mo entiende la presencia y la accion de la Iglesia en el mundo ac-
tual °.

En este caso, el tema de la cultura cobra una primordial impor-
tancia, ya que, al decir del documento, constituye uno de los “pro-
blemas actuales méas urgentes que afectan profundamente al género
humano” %, La Iglesia intenta hacer resplandecer la luz de los prin-
cipios que brotan de Cristo, para guiar a los fieles a iluminar a todos
los hombres en la busqueda de solucién a tan complejo problema.

Por ahora nos vamos a detener en el texto que acabamos de ci-
tar. Se trata de una descripcidn genérica de la cultura que involucra
los elementos mas importantes, constitutivos de la misma, y que,
en cuanto tales, se pueden atribuir también a la cultura catdlica.

Todo legitimo hecho cultural apunta a la perfeccion del hombre.
Intenta hacerle alcanzar un nivel de realizacién plenamente humano,
cultivando los bienes y valores naturales **.

También la cultura catdlica apunta a lograr la perfeccion, pero
no s6lo desde el punto de vista natural sino, y esto es lo especifico,
desde el punto de vista sobrenatural. El catolico culto aspira a alcan-
zar la perfeccién que soélo es dable encontrar a partir de la Revelacion
del Verbo. Quiere decir que la incubacion del misterio de Dios en
el corazén del hombre, si bien en su primera fase de realizacion es
un hecho esencialmente religioso, dado el movimiento que origina
por parte de la naturaleza del hombre, movido por Dios para alcanzar
la perfeccion personal en el orden sobrenatural, se proyecta también
sobre la naturaleza, sobre la cual el catdlico intentara actuar, ordenan-
dola segun el espiritu del evangelio *2.

Surge asi la cultura catdlica como la expresion del conjunto de
las grandes experiencias y aspiraciones que la Iglesia ha producido,

Idem, n° 2.

10 |dem, ne 46.

1 1dem, ne 53.

12 Cfr. idem, n° 31.
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a través del tiempo, tratando de llevar al hombre hacia su perfeccio-
namiento espiritual y corporal, procurando someter a la naturaleza
con su conocimiento y su trabajo, “iluminando y organizando todos
los asuntos temporales, de modo que se realicen continuamente
segun el espiritu de Jesucristo y se desarrollen y sean para la gloria
del Creador y del Redentor” 3. Se trata, entonces, de un estilo pecu-
liar de cultura.

La accion de los catolicos, desde los origenes mismos de la Iglesia
hasta la actualidad, ha producido un conjunto de obras, experiencias,
realidades humanas individuales y sociales, como fruto de su accionar
sobre el hombre mismo y el cosmos. Este conjunto, conservado,
desarrollado y comunicado a través del tiempo, expresa un estilo
peculiar de cultura que llamamaos catodlica.

Desde el punto de vista socioldgico y etnolégico, ella seria una
mas de las variables y mdultiples culturas que reconocemos en la
historia y en el mundo. Como las demaés culturas, comporta un con-
junto de valores que son efecto del encuentro razonable del hombre
con la naturaleza, para tratar de hacer a la vida, especialmente la
de los hombres, siempre mas perfecta.

Es cierto también que, como toda cultura, la catélica comporta
el perfeccionamiento mismo de la vida, mediante la produccién de
valores, con la colaboracién del hombre, principalmente desde su
razén, contando para lo cual con las fuerzas y energias de la natu-
raleza.

Pero no es desde aqui desde donde vamos a percibir las notas de
su peculiaridad. Cualquier descripcion sociologica o etnoldgica que
se quiera hacer de la cultura catélica la encontrard como una mas de
esa pluralidad de culturas de la que habla el Concilio Vaticano Il *.

La nota distintiva aparece cuando requerimos su causa eficiente.
Ciertamente que, como en el caso de toda cultura, aqui también el
hombre es objeto y sujeto de cultura.

13 Cfr. idem, n° 31.
14 Cfr. idem, n° 53.
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Sera el trabajo de los hombres el que hara posible el conjunto
de obras, experiencias y realidades humanas que constituyen la cul-
tura catolica. Pero este hombre que actla esta incorporado a Cristo
por el bautismo; esta constituido en pueblo de Dios y hecho participe,
a su manera, de la funcion sacerdotal, profética y real de Jesucristo.
Por lo tanto, cuando actla, ejerce la misién del pueblo cristiano en
la Iglesia y en el mundo *. Irradiara, sobre la naturaleza del hombre
y del cosmos, el testimonio de verdad, de bien, de belleza y de ac-
cion de Cristo. Intentara iluminar y organizar todos los asuntos tem-
porales segun el espiritu de las bienaventuranzas para, de este modo,
no solo transformar el mundo sino ademas transfigurarlo.

Desde el punto de vista de la causa final, su accionar mirara a
que toda la naturaleza del hombre y del cosmos se desarrollen, se
perfeccionen y sean para la gloria del Creador y del Redentor. Desde
la cultura catolica, el hombre y el mundo se disponen para su trans-
figuracion final.

Quiere decir entonces que, en lo Unico en que la cultura catélica
se identifica con otras formas o modos de cultura, es en la causa
material: todas se ocupan y se vuelven sobre la naturaleza. Pero so-
lo la cultura catélica escapa a toda forma de inmanentismo. Desde
el misterio de la gracia actla sobre el hombre y la naturaleza y es-
tablece, en este accionar, un principio de trascendencia que, sin
menoscabar la divinidad, causa eficiente y final del operar del hom-
bre, y sin desvirtuar el orden natural, logra comunicarlos e interrela-
cionarlos a partir del plan salvifico del Creador. El resultado es una
cultura que es fruto, toda ella, del accionar de Dios, como causa
principal, y también del accionar del hombre como causa instrumen-
tal. Ni trascendencia que desconozca a la naturaleza, ni inmanentismo
cerrado sobre la radicalidad de la necesidad. Naturaleza y gracia ar-
monizandose desde el operar del hombre y en orden al cumplimiento
final del destino de salvacion:

15 Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucion sobre la Iglesia en el mundo
actual, n° 31.



CapiTuLo XIlI 277

el Verbo se hizo carne y habitd entre nosotros, y hemos visto su
gloria, gloria que recibe del Padre como Hijo Unico, lleno de gracia
y de verdad .

Toda obra cultural reclama la presencia de una distancia entre el
hombre y la naturaleza. Esta distancia, en el orden de las culturas,
se manifiesta por el modo como el hombre puede escapar al fata-
lismo cosmico, diferenciarse de las exigencias de necesidad que
impone la naturaleza e insertar en ella la presencia de su espiritu,
es decir, de su razon, de su conciencia y de su libertad.

La perfeccion de una cultura se mide por la perfeccion y medida
de esta distancia. Cuanto més identificado esta el hombre con las
exigencias de la naturaleza, y menos puede relacionarse con ella a
partir de su sefiorio y autarquia, menos podra expresar una cultura.
Cuanto mas pueda el hombre imprimir su accién creacional sobre
la naturaleza, a partir del ejercicio de su libertad interior, y en orden
a la manifestacion de la verdad, del bien y de la belleza impreso
por el Creador, en la naturaleza misma de las cosas, mas se acercara
a producir una obra cultural.

En la cultura catdlica, la perfecta distancia entre el hombre y la
naturaleza la pone, no la razén ni la conciencia del hombre. Es
fruto de la gracia. Por eso, desde esta perspectiva, la Unica perfecta
cultura es la catélica. Las demés lo serédn en la medida en que se
acerquen al misterio de transfiguracién del cosmos. Por eso no es
licito hablar de “pluriculturalismo”, como si toda accion del hombre
fuera cultura, y como si todas las culturas fueran iguales. La Iglesia
prefiere, en esto, hablar de costumbres —consuetudines—, o de civiliza-
ciones; pero no necesariamente, ni siempre, de “culturas”.

Estamos hablando de la cultura catdlica, es decir, del patrimonio
de la fe, los tesoros de la doctrina y de la liturgia, y la materia de la
cual viven y se sirven los cristianos. De ese conjunto de las grandes
experiencias, obras y realizaciones que la Iglesia ha producido,
manifestado, comunicado y conservado a través del tiempo.

1% .1, 14,
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Esta cultura lleva también consigo, necesariamente, un aspecto his-
torico y social. Pero asi como el nucleo fundante de la cultura cat6li-
ca, es decir, el hecho religioso de la Revelacion, permite el encuentro
del “dato” revelado con los “datos” de la naturaleza, estableciendo
en ese encuentro una distancia que le da a la cultura catélica su pe-
culiar nota de trascendencia, asi también, de este nlcleo fundante
religioso, la cultura catolica recibe su nota de unidad y universalidad.

Universalidad en cuanto que, desde el dato revelado, y desde las
situaciones histéricas y sociales diversas, se generan “estilos de vida
diversos y escalas de valor multiples” ¥'. Esta diversidad histérica y
social afecta a los elementos contingentes de la cultura catélica, pero
no madifican ni su origen sacral ni su sentido esjatolégico.

Estos diversos elementos son componentes humanos. Hablamos
de la comunidad en la cual se expresa lo catdlico como cultura, el me-
dio natural, las condiciones de la vida, las ideas, las adquisiciones,
los descubrimientos y la presencia y accion de ciertos hombres claves
que han modificado la historia y las costumbres de una comunidad:

los modos particulares de servirse de las cosas, de trabajar, de expresar-
se, de practicar la religion, de comportarse, de establecer leyes e institu-
ciones juridicas, de cultivar las ciencias, las artes y la belleza '8,

A todo esto podemos aun agregar la lengua, los lugares donde
esa comunidad habita y sus formas particulares de vida familiar y
comunitaria, que resultan del desarrollo y acentuacion de virtudes o
realidades diversas. Surgen asi diferentes formas de expresar y cons-
tituir la cultura catélica, pero ninguna de ellas puede quebrar su uni-
dad cultural comprensiva o englobante, que proviene de su origen,
la Revelacion de Dios, y de su fin, el sentido final de transfiguracion.

Este conjunto de costumbres recibidas forman el patrimonio pro-
pio de cada grupo humano y constituyen un determinado medio

17" cfr. Concilio Ecuménico Vaticano I, Constitucién sobre la Iglesia en el
mundo actual, n°® 53.

18 Cfr. idem, n° 53,
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histérico, en el cual se inserta el hombre de cada nacion y tiempo.
Asi, pueblos y naciones diversos pueden, sin embargo, reconocer
en lo catdlico la cultura fundante de sus patrias temporales. En la
cultura catélica encontramaos elementos contingentes propios de todo
hecho cultural pero, y esto es lo propio y peculiar, en razén de su
origen y su fin tienen un ndcleo fundante sacral en donde todos
esos elementos encuentran el sentido de su unidad cultural y su
universalidad. Pueden darse, en razén de acontecimientos historicos
0 de cambios sociales, modificaciones mas o menos profundas de
esos elementos contingentes, sin que ello modifique o transforme
la especificidad de la cultura catélica.

En una comunidad, si se quebrantan los principios doctrinales o
morales de lo catdlico, o bien si por cualquier razén histérica o so-
cial se desplaza la vigencia de lo religioso, o se reemplaza su religion
por otra, se pueden dar modificaciones tan extremas que produzcan
la desaparicion de la cultura cat6lica o su deformacion manifiesta.

Si esto no se da, la modificaciéon o cambio de los elementos con-
tingentes, en la medida que no afecten el nucleo sacral de la Revela-
cion, no podra desestabilizar el todo equilibrado que constituye la
cultura catélica a partir de la Revelacion de Dios que actla, por
medio del hombre, en estrecha comunidn con el medio natural.

Aqui reside la nota de peculiar unidad y universalidad de la cultura
catolica; aqui se funda su propio dinamismo. La Iglesia trata de dis-
tinguir el nicleo fundante de la cultura catélica de los muchos ele-
mentos contingentes que la pueden caracterizar:

Lo que une a una cultura cristiana de signo arabe y a una cultura
cristiana de expresion latina es, desde el mismo plano cultural, de
un orden superior y mas fundamental que aquello que puede unir,
dentro de la cultura de una misma nacién, tradiciones religiosas di-
versas. Si los valores de la fe desaparecen totalmente, no puede re-
sultar otra cosa, para la ciudad de los hombres, que una actitud in-
fluenciada por la cultura profana *°.

19 Gardet, L., “Jaques Maritain”, nimero especial de la Revue Thomiste, Paris
1959, pp.48-49.
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Notemos entonces que, en la cultura catolica, los elementos con-
tingentes no deben deformar o hacer desaparecer el nicleo sacral
que le da origen. Se trata de un juego dindmico de interrelacion que
puede hacer crecer, incorporando nuevas realidades, al conjunto
de esas grandes experiencias y aspiraciones que constituyen el hecho
cultural, aunque también es posible que el cambio e influencia del
entorno historico social lo termine vaciando de su sentido sacral.

Desde el nucleo sacral que le da origen, la cultura catolica partici-
pa sus notas propias de trascendencia, unidad y universalidad. Puede,
asi, intentar encontrar la naturaleza con los contenidos del Reino,
sin por ello

arrebatar a ningun pueblo bien temporal alguno, sino al contrario,
todas las facultades, riquezas, costumbres que revelen la idiosincrasia
de cada pueblo, en lo que tiene de bueno, las favorece y asume; y
al recibirlas las purifica, las fortalece y las eleva. Este caracter de
universalidad, que distingue al pueblo de Dios, es un don del mismo
Sefior por el que la Iglesia catdlica tiende eficaz y constantemente
a recapitular la humanidad entera con todos sus bienes, bajo Cristo
como cabeza, en la unidad de su Espiritu %.

La cultura catdlica es fruto de esta “recapitulacion de la humanidad
entera con todos sus bienes, bajo Cristo”. No hay duda que ella, tal
como aparece histéricamente establecida y conceptualmente des-
cripta, constituye un modo especifico y definido de hecho cultural.

Siendo, de todos modos, cultura, coincide genéricamente con las
caracteristicas que se le suelen asignar cuando de ella se trata, sin
dejar por ello de sefalar las muchas y diversas definiciones o des-
cripciones que, a través del tiempo, se han ido dando. EI mismo
término “cultura” ha sufrido una marcada evolucién, ain desde su
perspectiva semantica.

Para poder tomar conciencia de lo que venimos diciendo, pode-
mos hacer referencia al trabajo de dos estudiosos americanos, C.

2 Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucion sobre la Iglesia en el mundo
actual, n® 13.
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Kluckhohn y A.L. Kroeber, quienes en sus investigaciones recogieron
ciento sesenta y cuatro definiciones de cultura, esquematizadas segun
la siguiente tipologia general:

definiciones enumerativo descriptivas;
definiciones historicas;

definiciones normativas;

definiciones psicologicas;
definiciones estructurales;
definiciones genéticas;

definiciones incompletas .

Noakowbdr

Esta prolija coleccidon de definiciones esta realizada en el marco
de las asi llamadas ciencias sociales, es decir, la etnologia, la antro-
pologia cultural, la psicologia social y la sociologia. Estas ciencias
construyen sus propias definiciones a partir de perspectivas formales
diversas que justifican, en cierta medida, las diferencias semanticas.

En razon de su origen y su fin, la cultura catélica no se aviene
con ninguna de estas definiciones, aunque puede participar de alguna
de las caracteristicas por ellos sefialadas.

Queremos en todo caso afirmar que la cultura catélica es una
categoria de cultura que, si bien puede concordar con aspectos de
la antropologia, de la etnologia, de la psicologia o de la sociologia,
posee como nucleo constitutivo el hecho religioso de la Revelacion.
Desde alli se genera un modelo cultural que es Unico y especifica-
mente definido en su concrecion.

Hay en él, sin embargo, un elemento que toca con la realidad
de todo proceso que mira a lo cultural. Y es la naturaleza.

En todo proceso cultural estd presente la naturaleza. EI hombre
mismo puede ser entendido como naturaleza. Pero en su naturaleza

2L Cfr. C.Kluckhohn y A.L.Krieber, Cultura. A Critical Review of Concepts and
Definitions, New York 1963. Citado por Barzaghi, G., Metafisica della Cultura
Cristiana, edit. Studio Domenicano, Bologna 1990. El autor hace una detallada
resefia de las diferentes definiciones de cultura (pp.61-70).
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esta contenido el elemento de su espiritu y de su libertad que, al
actuar sobre él mismo, en tanto que naturaleza, lo hace sujeto de
moral y de historia. EI hombre es el Unico ser moral e histdrico de
la naturaleza. Por eso es sujeto y objeto, a la vez, de cultura.

Por otro lado, cuando el hombre hace cultura, incorpora en su
quehacer algin elemento de la naturaleza que existe sin el hombre.
Esta realidad, que también esta presente en la cultura catélica, hace
posible que, desde lo catélico como cultura, se pueda inculturar la
cultura. Entendemos, como tal, la encarnacion del Evangelio en las
culturas 2.

Cuando la Iglesia ensefia, a través del Magisterio de los ultimos
Papas y del Concilio Ecuménico Vaticano Il, que todo lo que en las
culturas no esta indisolublemente ligado a errores religiosos puede
ser considerado, protegido y promovido, esta queriendo sefialar que
ella es independiente de toda cultura. Sin embargo, no es legitimo
concluir que no tiene ni elabora su propia cultura.

En realidad, lo que la Iglesia nombra como “cultura” en estos
casos es mas bien un conjunto complejo de usos y costumbres que
no alcanza a significar la totalidad de la existencia humana, vista
desde su origen y su destino final, tal como es abarcada por la cul-
tura catdlica a partir del hecho de la Revelacién. En la Gaudium et
spes se habla también de género de vidas y de costumbres %,

Lo que hace posible las diversas formas de inculturacion, segn
las diversas circunstancias, situaciones, costumbres, grado de civiliza-
cion, historia, desarrollos, expectativas, creencias, emprendimientos
y hasta utopias, es que siempre, en la base del hecho cultural, sea
cual fuere su significacion, estaran presentes el hombre y la natura-
leza. Pero la relacion que se establece entre la naturaleza y el hombre
en la cultura catolica tiene su propia configuracion a partir de la
encarnacion del Verbo de Dios.

22 Cfr. Juan Pablo 11, Slavorum Apostoli, n° 21 a, edit. Edibesa, Madrid 1993,
p.333.

23 Cfr. Concilio Ecuménico Vaticano II, Constitucién sobre la Iglesia en el
mundo actual, n°® 58.
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Es posible, sin embargo, si se quiere instaurar un recto proceso
de inculturacién, acercar el “dato” revelado a los “datos” de la natu-
raleza donde esta el hombre presente con su complejo y diversificado
accionar, tanto individual como social. Para ello es necesario inser-
tarse en el mundo cultural que se quiere inculturar. No se trata de
una tarea intelectual. La cultura abarca toda la realidad existencial
del hombre. Es toda la naturaleza humana y su entorno lo que esta
comprometido .

Se trata de acercarse a la lengua, conocer las expresiones mas sig-
nificativas de la cultura y descubrir sus valores por experiencia direc-
ta 2. En esa particular relacion de hombre y naturaleza habra que
hacer presente, acercar el conocimiento del misterio escondido 2.

En el proceso de adaptacion, la identidad de la cultura catélica
no puede ser adulterada. Se debe, sin embargo, comprender, apreciar,
promover y evangelizar el ambiente cultural donde se actlia para poder
estar en condiciones de comunicarse con él. Se trata de una comuni-
cacion que va abriendo espacios, a partir del testimonio evangélico
de la propia vida. Sentido, ademas, de solidaridad, de verdad, de justi-
cia, de servicio y magnanimidad. En todo caso, de bien comdn.

Salvada la sintonia con las exigencias objetivas de la misma fe %/,
las comunidades que se van constituyendo y formando, inspiradas
por el evangelio, expresaran, por su parte, y de modo progresivo,
la propia experiencia cristiana, conformada con las propias tradicio-
nes culturales.

Para poder avanzar sin desvirtuar o deformar, ya sea el “dato”
revelado, ya sean “los datos” de la naturaleza, habra que compatibi-
lizar las nuevas culturas a asumir con el Evangelio, estableciendo
la comunién con la Iglesia universal %.

2 Cfr. Juan Pablo I, Redemptoris missio, n° 53, edit. Edibesa, Madrid 1993,
p.802.
2 1dem.
%6 Rom. 16, 25-27; Ef. 3, 5.
21" Juan Pablo II, idem, p.802.
28 Cfr. Juan Pablo II, exhortacién apostdlica Familiaris Consortio (22 de

noviembre de 1981), 10, en la que se trata de la inculturacion “en el &mbito del
matrimonio y de la familia”, AAS 74 (1982), 91.
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Se requiere cuidar la fidelidad y, sobre todo, el discernimiento
respecto de los procesos de inculturacion. Esta es mision indelegable
de los obispos #. Hay que instaurar el ejercicio de un adecuado
equilibrio que permita asumir las realidades temporales, sin sobreva-
loraciones utépicas ni deformaciones ideoldgicas. La cultura, produc-
to final del quehacer del hombre sobre la naturaleza, también ella
debe ser purificada, elevada, perfeccionada ¥, por un proceso gradual
que sea expresion de la experiencia cristiana de la comunidad y que
permita, al mismo tiempo, la incubacion del misterio cristiano en el
corazén del hombre y en la sociedad 3.

La inculturacioén, sefiala Juan Pablo I,

debe ser dirigida y estimulada, pero no forzada, para no suscitar
reacciones negativas .

Debe ser expresion de la vida comunitaria y no fruto exclusivo
de las investigaciones eruditas.

El encuentro de la cultura cat6lica con las culturas, y su consi-
guiente inculturacién, preocupa tanto a la Iglesia que la lleva a re-
clamar una especial atencion de las conferencias episcopales sobre
el particular *. En todos los casos hay que salvaguardar los valores
tradicionales, lo cual es siempre efecto de una fe madura .

El intento de incubar el misterio cristiano en el corazén del hom-
bre y en la sociedad, como lo reclamaba el Papa Pablo VI, genera
por un lado lo que llamamos cultura catélica y, por otro, los diversos
modos de inculturacion. En ese doble movimiento que va de la Re-
velacion de Dios hacia la naturaleza y de la naturaleza hacia el en-
cuentro del misterio de Dios, el hombre, que es naturaleza, pero

2 Cfr. Pablo VI, exhortacion apostélica Evangelii Nuntiandi, 63-65, 53-56.
30" cfr. Concilio Ecuménico Vaticano 11, Const. Dog. Lumen gentium, n° 17.
31 Cfr. Juan Pablo 11, enciclica Redemptoris Missio, 54 b, p.804.

32 Cfr. idem, 54 b, p.805.

33 Cfr. idem, 76 a., p.837.

34 Cfr. idem, 54 b, p.805.
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gue aporta a la misma la riqueza de su espiritu, es decir, de su li-
bertad y de su movilidad, se transforma en el gozne esencial de to-
do hecho cultural.

También, en el caso de la cultura catdlica, el hombre pasa a ser
objeto y sujeto de cultura, con la diferencia de que su relacion con
la naturaleza, al estar fundada en la Revelacion, no se puede dar
sino a través del accionar de Dios sobre el hombre mismo. El testi-
monio que el hombre debe dar de este accionar, y la consiguiente
irradiacion de este hacer de Dios, volcado sobre su entorno, pro-
duce la cultura catolica.

Hombre y naturaleza se encuentran, mediando en el encuentro,
como participacion en la santidad del Verbo y en la consagracion
de Cristo, el misterio de la unién hipostatica:

Y el Verbo se hizo carne y habitd entre nosotros, y hemos visto
su gloria, gloria que recibe del Padre como Hijo Unico, lleno de
gracia y de verdad...Pues de su plenitud hemos recibido todos, gracia
sobre gracia... porque la gracia y la verdad nos han llegado por Je-
sucristo *.

La creacion se asocia de este modo al gran testimonio cristiano.
Se convierte en un signo de lo sobrenatural. Es incorporado al plan
de restauracion y salvacion de Cristo.

Asi, en el interior de la cultura catolica, los menores hechos de
la vida cotidiana, los trabajos de todos los dias, participan de la
eminente dignidad de la verdad evangélica. Todos ellos reciben de
ella su valor, alcanzan su sentido, reflejan su luz, la traducen a su
lenguaje, participando de esa Verdad suprema que es su realidad
mas perfecta y su mas alto valor. Y lo mismo podemos decir de las
sociedades humanas constituidas por el hombre para el desarrollo
de su actividad social. Estas unidades de orden, naturales o artificiales,
institucionalizadas o informales, estan constituidas por los hombres,

% In. 1, 14-17.
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nacen de sus actividades, se alimentan de la vida de sus miembros,
son transformadas y desarrolladas por ellos, y también desaparecen
por iniciativa o circunstancias de ellos.

La cultura catélica regula y ordena, segun la voluntad de Cristo,
la realidad familiar, profesional y politica del hombre.

Finalmente, el mundo, entendido como la totalidad de la creacion,
como imagen de Dios —asi como el Hijo es imagen del Padre—, sera
llevado a la plenitud de su manifestacion final por la transfigura-
cion que experimentara unido a la gloria del Hijo de Dios. Esa trans-
figuracion final hara que el cosmos exprese, de modo perfecto, la
imagen del Hijo.

La misteriosa gloria final del cosmos esta asegurada por la accion
transformadora del Espiritu que actla sobre la materia misma, a
modo de reflejo, a través de la espiritualizacion del hombre.

Comienza a esbozarse, en su fase de transformacion, por la accion
conjugada de la técnica y el arte. La cultura catélica imprime a la
materia, a través de la técnica, algunos reflejos de racionalidad, de
espiritualidad y de humanidad que no sélo la transforman, sino que
también la transfiguran. Y los valores del arte imprimen en la mate-
ria los maravillosos reflejos de la belleza divina; los cuales, con mas
sutileza que la técnica, espiritualizan, humanizan y expresan el adve-
nimiento del mundo glorioso, imagen del Hijo en la materia.

El movimiento de Dios hacia el hombre vy, a través del hombre,
hacia la naturaleza, que implica el retorno de la naturaleza y del
hombre hacia Dios, configuran los dos polos de restauracién que
tensan el movimiento de la creacion en la nueva historia de la sal-
vacion. Cristo se transforma asi en el Alfa y el Omega de la cultura
catolica. Movimiento de restauracién, de santificacién, de consagra-
cion que recién cesara cuando Cristo entregue al Padre “el reino de
verdad y de vida; reino de santidad y de gracia; reino de justicia, de
amor y de paz” *.

% prefacio de la fiesta de Cristo Rey; Apoc. 22, 12-13.
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Esto obliga a

distinguir cuidadosamente entre progreso temporal y crecimiento
del reino de Cristo, sin embargo, el primero, cuanto pueda contribuir
a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al
reino de Dios ¥.

La cultura catdlica hace posible conciliar estos dos movimientos:
el que se suscita al encontrarse el hombre con la naturaleza y el
gue se suscita al encontrarse hombre y naturaleza con el misterio
de Dios. Esa es, precisamente, la cultura catolica.

La cultura, en el sentido humano, es un movimiento que fluye
desde la naturaleza, entendiendo al hombre como tal, pero aportan-
do éste su espiritu, es decir, su libertad, su accionar, su movilidad.
Esto también se verifica en la cultura catolica, a partir del hecho,
gratuito y misericordioso, de la incoacién de la vida de Dios en el
corazén del hombre.

Comienza el hombre, entonces, a ser culto. Se irdn desarrollando
en su espiritu los habitos de vida teologal y moral que lo elevaran
al orden sobrenatural. Desde alli, participando de la santidad y de
la consagracion del Verbo, irradiard sobre la sociedad y el mundo
dando testimonio del misterio de Dios. Proyectara una accion trans-
formadora y transfigurante sobre la naturaleza, aguardando de esa
manera la consumacion final de la tierra y de la humanidad *.

La peculiaridad de la cultura catélica no la deja encerrada en una
forma de particularismo excluyente. Todo lo contrario. Tanto por
parte del dato revelado que la origina, como por parte de los datos
de la naturaleza, donde discierne la existencia de un orden natural,
inscripto por el Creador en la creacion, la cultura catélica cobra la
universalidad y trascendencia que la legitima como cultura *. Ella

87 Cfr. Concilio Ecuménico Vaticano 1, Constitucion sobre la Iglesia en el
mundo actual, 39. Pio XI, enciclica Quadragesimo anno, AAS 23 (1931), 207.

% Hechos 1, 7.

3 Cfr. Juan Pablo II, enciclica Fides et ratio (14-1X-1998), n° 70.
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abarca a todo el hombre y a todos los hombres. Tiene trascendencia
teoldgica y universalidad metafisica.

En definitiva, la cultura catélica es sabiduria y, como tal, se ma-
nifiesta en una secuencia de principios iluminativos y ordenadores
que surgen del encuentro de la fe con la razén, de la naturaleza
con la gracia, del orden natural con el sobrenatural, que hacen posi-
ble lo catélico como cultura. Estos principios, que manifiestan las
notas de trascendencia y universalidad desde donde es posible dis-
cernir la legitimidad de la cultura en cuanto catdlica, pueden ser enun-
ciados asignando prioridad a

# Dios sobre la creatura, al Creador sobre la creacion, a la
historia de la salvaciéon sobre la historia del hombre;

#  alo espiritual sobre lo material;
# al orden ontoldgico sobre el gnoseoldgico;

# al orden de la naturaleza sobre cualquier forma de positivis-
mo empirico, ya sea juridico, politico, cientifico o técnico;

# alo moral sobre lo cientifico o tecnoldgico;

# alo politico sobre lo econdémico;

$

< a los bienes que miran al decoro y a la dignidad de la per-
sona sobre los bienes deleitables y utiles;

o

# a la belleza como manifestacion sensible del esplendor y
armonia del ser, frente al quebranto de lo pragmatico y hedonista;

#  ala perfeccion del hombre y la naturaleza, frente a todo in-
tento de relativismo progresista.
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El hombre, sujeto y objeto
de la cultura catoélica

L catdlico culto da prioridad a
Dios sobre cualquier otra reali-
dad de su vida. Que Dios sea el
gue es, no como fruto de un ra-
zonamiento o una idea, sino co-
mo revelacién que se muestra a
partir del acto de fe.

Se trata de creer en un Dios
uno, absoluto, trascendente,
glorioso, majestuoso, inacce-
sible. Persona viviente y todopoderosa, Creador y Sefior de las
naciones *.

No es Unicamente el Dios de Yahve, sino el Dios de todo el
mundo y de la historia 2. Los demas dioses no existen, son un soplo,
la nada 3. Dios no tiene origen. Esta ahi desde el principio *. Esta
presente y cercano en todas partes °. Se mezcla con su pueblo; Is-
rael es su hijo, su “primogénito” .

Sabid. 11, 26; Num. 21, 3.

Dt. 4, 35; 6, 4; 32, 29.

Is. 43, 10; 44, 6; 45, 20.

Sal. 89 (90), 2; Job. 38, 4; Prov. 8, 22.
Ex. 32; Dt. 4, 7.

Sal. 138 (139), 8.

o g A W N
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Dios es el “otro”, inmutable ’; Espiritu y Uno. No es hombre, es
Dios &.

Es el Santo que odia el pecado y reina sobre cielos y tierras °.

Este Dios del antiguo testamento es el que se revela, en la plenitud
de los tiempos, en su Hijo Jesucristo.

El catdlico culto tiene una inestimable seguridad en la realidad
de ese Dios. Esa seguridad se basa en el hecho de que Dios se ha
revelado en su propia historia. Lo conoce porque tiene la experiencia
del misterio de Dios. Percibe, en esta experiencia, los atributos de
Dios.

Le preocupa como se comporta Dios. Es el que esta ahi, el pre-
sente. Poco interesa que el mundo circundante lo ignore °. Sabe que
esta ignorancia de Dios es mas bien una negativa a conocerlo *,
porque Dios se ha revelado en su Hijo *2, como Persona.

A este Dios-Persona se lo puede tratar de T, se puede entablar
un dialogo con El; se puede estar en comunion de amistad con El.
El es el que act(a libremente, entabla un didlogo histérico, muestra
sus atributos con su actividad.

Es el Dios que obra; el que esta al principio; el que salva dentro
del mundo y de la historia.

El catdlico culto percibe, en este obrar de Dios, una iniciativa
nueva, libre, gratuita, por medio de la cual se integra la naturaleza
con la gracia. El, sin embargo, no esta contenido en el mundo ni en
la naturaleza. El es gracia .

7 Mal. 3, 6.

8 0s.11,9; Is. 31, 3.

% Is.5,24: 42, 25; 6, 3; Ez. 28, 22.

0 Hab. 17, 30; Ef. 4, 18; Gal. 4, 8; | Tes. 4, 5; Il Tes, 1, 8; 1 Cor. 1, 21.

% Rom. 1, 18; 1, 19-21; 28, 32; 2, 14.

2 g1

B Mt 11, 25; Mc. 13, 19; Jn. 1, 3; Hch. 4, 24; Rom. 11, 36; | Cor. 8, 5; Col. 1, 16.
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Su presencia y su accionar, voluntario y libre, se reconoce en las
irrupciones inesperadas y originales con que se hace presente en la
historia.

Es el Dios providente que establece un dialogo histérico con el
hombre, a quien ha creado también como persona.

El hombre puede responder usando su libertad. Puede endurecer
su corazon **, puede resistir al Espiritu de Dios *°, puede o no obede-
cer su voluntad ¢, contradecirlo ¥, cerrar las puertas de su corazén
cuando El lo llama *®, oponer su voluntad al plan de Dios *.

El catolico culto conoce los atributos de Dios porque Dios le ha
mostrado su rostro, su semblante. Es el Dios clemente %, misericor-
dioso %, amable %2, amante %, Dios de toda gracia #, Dios de la es-
peranza %, Dios de la paz %, de todo consuelo ?’, Dios del amor %,
el Salvador #, el que desea la salvacion de todos los hombres ¥.

JesUs tiene una relacién Unica con el Padre, por nadie compartida,
en virtud de la cual la Iglesia le proclam6 Mesias, Sefior, Hijo de Dios.

Dios es el Padre que tiene amor y preocupacion paternal *. Este
amor del Padre es un modelo del amor con que los discipulos debe-

14 Rom. 2, 5.

15 Hch. 7, 51.

16 Rom. 15, 18; 16, 19.

7 Rom. 10, 21.

8 Apoc. 3, 20.

¥ Mt 23, 37.

20 Mt. 6, 14; Mc. 11, 25.

2 |c.1,7;2, 78,6, 36: 1l Cor. 1, 3: Ef. 2, 4: 1 Tim. 1, 2; Tit. 3, 5.
2 Mat. 19, 17; Luc. 11, 13.

2 Jn. 3, 16; 16, 27; Rom. 5, 5: 8, 37; Ef. 2, 4; Il Tes. 2, 16; Tit. 3, 4.
2 Hch. 20, 24; Rom. 5, 15; | Cor. 1, 4; 3, 10; 15, 10; Il Cor. 1, 12.
% Rom. 15, 13.

% Rom. 15, 33; 16, 20; 1 Cor. 1, 3; Il Cor. 1, 2; Gal. 1, 3; Ef. 1, 2.
27 Rom. 15, 5; Il Cor. 1, 3-4; Il Tes. 2, 16.

2 ) Cor. 13, 11.

2 Le. 1,47, 1 Tim. 1, 1; 2, 3; 4, 10; Tit. 2, 11; 1l Pe. 3, 9.

30 Mt. 18, 14: 1 Tim. 2, 3-4: 4, 10; Tit. 2, 11; Il Pe. 3, 9.

8L Mt. 6, 25.



292 LA CuLTura CATOLICA

rian amar hasta a los enemigos *. El Padre es el modelo de percep-
cién que los discipulos han de intentar alcanzar *. Es el ejemplo de
perdén *.

JesUs habla de un modo distinto cuando hace referencia al Pa-
dre respecto de El y de los discipulos *; habla del Padre con familiari-
dad, en razon de la relacion Gnica que El tiene.

Jesus es el Hijo de Dios *, es enviado por el Padre, posee el Es-
piritu; es el Hijo que realiza en su propia persona la filiacion de Is-
rael, el Hijo Unico y el heredero que representa al Padre ante los hom-
bres y que goza de una unién exclusiva e intima con el Padre ¥.
Esta unién no la comparte con nadie. Cuando los hombres se iden-
tifican con Cristo, son adoptados como hijos de Dios, pero la adop-
cién no los coloca en el mismo plano que Jesus. Solo El es el Hijo
Unigénito %,

El Espiritu Santo se da a Jestis mismo en el Bautismo **; la pre-
sencia del Espiritu y del Padre lo confirma como Mesias “°. La misma
concepcion de Jesus es atribuida al Espiritu Santo, lo cual no sélo
niega la paternidad humana, sino que afirma la obra misteriosa del
poder salvador de su venida. La formula bautismal de Mateo 28, 19,
es la forma mas explicita del caracter personal del Espiritu en toda
la revelacion del Nuevo Testamento .

La comprension del misterio de Dios sefiala el primer estadio de
realizacion del catdlico culto. El cual sitia su vida en ese misterio

32 Mt. 5, 43-45

3 Mt 5, 48.

% Mt. 6, 14; Lc. 15, 1-32.

35 Mt. 11, 25-27; L. 10, 21.

% Este titulo se aplica con frecuencia a Jests en el Nuevo Testamento: 34
veces en los sindpticos, 42 en las epistolas, 23 en San Juan, 3 en los Hechos y 1
en el Apocalipsis.

ST Mt 14, 33; Mt. 16, 16; 3, 17; 17, 5; 26, 63-64.

% n. 1,12

39 Mt. 3, 13-17.

40 s 11, 1.

4 Mt 3, 13-17; Mc. 1, 9-11; Lc. 3, 21-22.
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insondable y, por la inteligencia de la fe y por la experiencia del
misterio, perfecciona los habitos teologales —fe, esperanza, caridad—,
de modo que todo su operar, ad intra y ad extra, esta iluminado,
guiado y realizado por el conocimiento del misterio de Dios. Dios,
en el catdlico culto, es el que tiene que ser, conforme El mismo lo
ha revelado.

El cristiano transita por estas invisibilia Dei, estas realidades invi-
sibles del misterio de Dios. ;Como las alcanza? ;Como las percibe?
¢Como las penetra? ;Cémo las expresa?

Frente al misterio, el hombre tensiona todas las fuerzas de su es-
piritu para conocerlo de un modo total y perfecto. Sabe, de todos
modos, que no lo alcanzara. Queda, entonces, en tension itinerante.
Camina hacia una comprension abarcativa, desde una certeza inamo-
vible, intentando conocer lo cognocible del misterio.

Frente a la develacion de las realidades invisibles, de la gloria,
de la transfiguracion esjatolégica, no alcanza el conocimiento. Hay
gue ir mas alla. Hay que llegar a la comprensién “2. Y a la compren-
sion se llega por via del conocimiento simbdlico, por medio del
cual intentara alcanzar el fondo misterioso de las cosas, tal como se
presentan. Es como si, desde el nlcleo misterioso de la Revelacion,
comenzara a irradiar, a través del conocimiento simbdlico, circulos
concéntricos abarcadores de la realidad, desde el misterio.

De este modo, se incorpora al espiritu una realidad indescifrable
desde el puro conocimiento racional dialéctico, que es abstracto
por esencia, y el hombre crea los signos con los que expresa, con
el lenguaje profético, mistico o poético, la intima tensiéon que lo in-
serta en el misterio. Por esta razon, el lenguaje del catélico culto se
plasma en la liturgia, en los signos sagrados, en la palabra de Dios,
en la tradicion entendida como la antiquitas christiana, en las for-

42 santo Tomas distingue estos dos tipos de visién: de conocimiento y de
comprension. Cf. C. G., L. lll, cap. 51, 54, 57; S. Th., I, q.12, a.1 y ss. Cf. Disandro,
Carlos A., Las fuentes de la cultura, edit. Struhart, Buenos Aires 1986.
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mulaciones dogmaticas y en la analogia teoldgica que termina inte-
grando el conocimiento de comprension con el dialéctico.

Nada maés alejado de este conocimiento que una mera erudicion
formal, o una exégesis exclusivamente filol6gica o semantica, 0 una
supuesta teologia cargada de racionalismo y ajena a su objeto for-
mal.

Aqui juega, en el nucleo central de esta percepcion, el sentido
sacramental de la Iglesia. EI conocimiento y el gusto por la vida li-
tlrgica, con todo lo que ello entrafia —historia, arte, musica, arquitec-
tura, culto—, sefialan el camino de penetracion y los circulos concén-
tricos con que, a medida que se avanza, se va comprendiendo al
misterio.

Santo Tomas sefialaba la angustia insuperable de los sabios de
la antigledad pagana, y valdria también para los de ahora, cuando
se enfrentan con los interrogantes Ultimos de la existencia humana
y, sobre todo, con el problema del fin Gltimo del hombre “. En cam-
bio, cualquier pobre anciana, poseyendo el conocimiento compren-
sivo del misterio de Dios, esté libre de esta angustia y goza de la
luz divina, que le da una certeza inamovible respecto a su origen y
a su destino final *. Esta anciana es una mujer culta. Aquel supuesto
erudito o intelectual, no lo es. En la poesia popular se expresaba
esta verdad diciendo:

aquel que se salva, sabe, y el que no, no sabe nada.

En la génesis de la cultura catdlica esta el “dato” revelado. Es la
“fuerza de salvacién” prometida, actuando sobre el hombre. Es el
proyecto salvifico de Dios que comienza a implantarse a partir de
la encarnacion del Verbo. Este nucleo operante del misterio de Dios
es un hecho religioso-cultual. De aqui surgird después una cultura.

B C.G., LI, c4s.
4 In symbolum Apostolorum Expositio, a.1.
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Es cierto que, en su acepcion mas genérica, la cultura es todo lo
que el hombre hace, conforma y crea. Separada de la cultura y en
ontoldgica soledad, esta la naturaleza y, formando parte de la misma,
en su primera existencia animico-corporal, esta el hombre. Estos
componentes se van a interrelacionar con un libre juego de influen-
cias que marcaran el movimiento del hombre hacia la naturaleza y
de la naturaleza hacia el hombre.

El hombre imprimira, con los actos humanos ejercidos sobre la
naturaleza, el sello racional de su espiritu y de su libertad. De alli
surgira la cultura. Y siendo el hombre también naturaleza, sera el
primer objeto de su accionar, de su obrar, de su crear, de su realizar.

Inserto en la naturaleza, es mas que “naturaleza”. La movilidad
de su espiritu lo sustraera a las implacables leyes de la necesidad y,
desde el vértice de su interioridad, intentard obrar sobre él mismo,
buscando su autarquia y trascendencia.

Alli empieza la cultura, pero no interviene la cultura. Actta Dios.
Solo Dios puede abordar la interioridad del hombre, no sélo a partir
de una omnipresencia divina, de la cual ya hablaban los filosofos
paganos.

Dios esta presente en todo ser, cualquiera que sea. Le esta pre-
sente por su poder, pues todas las cosas le estan sometidas; por su
esencia, porque es la causa y explicacion de todo; por su omniscien-
cia, pues conoce todas las cosas. Esta omnipresencia se verifica en
el hombre, pero también en todos los seres de la naturaleza .

Se trata, a partir de la encarnacién del Verbo, de otra presencia
de Dios en el hombre, por la cual se va alejando de su semejanza
con la naturaleza y se va acercando a la semejanza con Dios, su
origen y su ultimo fin trascendente. Es una presencia divina de orden
ontologico. Una relacion unitiva inmediata, de sustancia a sustancia.
Presencia divina permanente, siempre actual, aunque no siempre
actualizada por un acto de fe o de caridad.

% Cf.S.Th,1,0.8a 3,¢c.
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De esta manera el hombre escapa a los condicionantes de la na-
turaleza, no ya por el mero ejercicio de su libertad interior y de su
espiritu, sino porque es revestido de una como segunda naturaleza,
la gracia santificante, con la cual puede aspirar a alcanzar la vida
eterna. La participacion en la vida del Cristo glorioso y resucitado.

Desde la naturaleza misma, por la fuerza de su libertad y de su
espiritu, el hombre puede hacer cultura y tiene historia. La cultura
sera el modo de irradiar su espiritu actuando sobre la naturaleza.

Ahora, en la plenitud de los tiempos, por la fuerza de la gracia
de Dios en su alma y la participacion de su naturaleza humana en
la naturaleza divina, todo lo que el hombre es capaz de obrar, crear,
accionar y realizar, actuando sobre la naturaleza, manifestara la pre-
sencia transformante y transfigurante del Espiritu de Dios sobre las
cosas. Se generara una nueva, original y definida cultura: la cultura
catolica.

Notemos entonces los elementos que la configuran. En su génesis,
un hecho religioso: la presencia de un don divino creado, la gracia
santificante, en la interioridad del hombre. Este don divino creado
actta unido al don divino increado que es la Santisima Trinidad,
Padre, Hijo y Espiritu Santo, que vienen a habitar y hacer morada
en el alma (Jn. 14, 23). Se ha producido un hecho religioso.

Este hecho religioso va a producir un hecho cultural.

Restaurado el hombre en su intimidad, saneado en su origen y
ordenado a su destino final de salvacion y resurreccion, su primer
quehacer, antes de constituir un acto cultural como efecto del volver-
se sobre la naturaleza para contemplarla o transformarla, sera un
acto religioso, cultual, de adoracion a Dios, de alabanza, de ofreci-
miento de su propia existencia, de su carnalidad, de su corporeidad,
transformandose asi en victima viva, santa, agradable a Dios.

Este misterioso hecho sacral esta en la base misma de la cultura
catdlica y es anterior al hecho cultural. Es un culto espiritual, que lo
constituye al hombre en sacerdote y victima de una misma ofrenda.
Como Cristo en la Cruz ofrendandose al Padre. Se trata de un acto
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humano volcado sobre la naturaleza del hombre, ejercido desde su
libertad y su espiritu -y desde este punto de vista seria cultural-,
pero insuflado por Dios y teniendo como objeto a Dios. Se trata de
un acto cultual-religioso. Es previo a lo cultural pero, al mismo tiempo
lo va a generar. Es lo propio y original de la cultura catdlica.

San Pablo lo expresa de esta manera:

Os exhorto, pues, hermanos, por la misericordia de Dios, a que
ofrezcais vuestros cuerpos como una victima viva, santa, agradable
a Dios: tal sera vuestro culto espiritual *.

En el centro operativo de la cultura catélica esta el hombre. Pero
notemos que el primer acto ejercido sobre la naturaleza no es del
hombre, sino de Dios, que a través de la gracia redime a la naturaleza.

Se ha dado un hecho milagroso. El Verbo de Dios, consubstan-
cial al Padre, que vive en el seno del Padre, que es imagen de su
gloria, se encarna en las entrafias de la Doncella de Nazaret. Alli
asume, con su carne, la naturaleza humana. Esa naturaleza va a sub-
sistir, no ya con una subsistencia humana, sino con una subsistencia
divina: la del Verbo de Dios. De modo que todas las acciones de
Cristo, Hombre-Dios, atribuidas como deben ser a su Persona y ex-
presadas por su Yo, son divinas, porque la Persona de Cristo es Di-
vina: el Verbo; porque la subsistencia de su naturaleza humana es
la del Verbo; porque, finalmente, también en Cristo, como en noso-
tros, las acciones de lo que piensa, dice o hace se deben atribuir a
la Persona; en este caso, al Verbo de Dios. ;Acaso cuando realizamos
una accion, cualquiera que sea, no la expresamos diciendo: yo como,
yo escribo, yo camino?

No atribuyo ni a mi boca, ni a mi mano, ni a mis piernas lo que
hago. Lo atribuyo a la totalidad de mi ser y por eso digo: yo. Ese yo
identifica a la persona.

4% Rom., 12, 1.
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Ese yo, con el que se identifica a la persona, en el caso de Cristo
esta sefialando no a una persona humana sino a una persona divi-
na: “El Verbo se hizo carne y habité entre nosotros”.

No ha de extrafiarnos, entonces, que las acciones que Cristo eje-
cuta con su naturaleza carnal y humana tengan valor infinito, porque
son las acciones de su Persona divina, ni que esa naturaleza humana
pueda hacer milagros, porque es omnipotente.

La encarnacion del Verbo de Dios modifica, de alguna manera,
la naturaleza humana. No serd, como en el caso de la cultura, una
accion humana volcada sobre la naturaleza, sino una accion divina,
de la cual va a resultar el modo mas perfecto de unién y comunion
de lo humano y de lo divino. La naturaleza humana y la naturaleza
divina de Cristo, unidas en la Persona del Verbo y subsistiendo con
su divina, infinita, intemporal y eterna subsistencia.

Lo divino no se mansilla ni degrada: lo humano no se distorsio-
nay, por el contrario, es recreado, restaurado, sobreelevado a una
dimensién de realizacion superior, sobrenatural, sin renunciar a su
especificidad. Lo divino y lo humano pueden encontrarse.

La gracia no destruye ni absorbe a la naturaleza, sino que la per-
fecciona. Por su parte, la naturaleza se subordina a la gracia, la ra-
z6n a la fe y el amor humano a la caridad .

El plan de Dios comienza a cumplirse. No se trata de un hecho
cultural sino esencialmente religioso, y por eso podra ser insertado
en las diversas culturas; pero, a medida que irradie en su entorno,
generara también una cultura.

Con la infusion de la gracia quedan establecidos dos 6rdenes de
realizacion para el hombre: el orden natural y el orden sobrenatural.
Las realidades del orden natural tienen una cierta autonomia, pero
deben dirigirse al fin Gltimo y subordinarse al orden sobrenatural
de la gracia, el reino de Dios, donde el hombre encuentra definitiva-
mente su salvacion.

4 5. Th.,1,0.1.,a 8 ad 2.
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En el orden superior de la gracia, la naturaleza humana encuentra
su dignidad y su libertad “.

Estos dos ordenes, aunque especificamente diversos, no pueden
contraponerse ni auto-rechazarse. Por el contrario, deben reconci-
liarse. ;Acaso no hay una sola verdad? ;Acaso toda verdad, sea cual
fuere, pertenezca a lo natural o a lo sobrenatural, no es tal en razon
de participar de la Verdad Divina, eterna, inmutable, del Verbo de
Dios que “alumbra a todo hombre que viene a este mundo™ *° Hay
un orden natural que también expresa la voluntad de Dios con sus
ineludibles, inflexibles y supremas exigencias. Es posible conciliarlo
con las exigencias, también radicales, de la Revelacion.

Este es el plan salvifico de Dios. El que Dios tiene preparado
desde antes de la constitucion del mundo *. La infusién de la gracia,
don divino creado, unido al don divino increado, Padre, Hijo y Es-
piritu Santo, opera en el hombre ordenandolo hacia la santidad y la
vida eterna. La santidad substancial es como la definicion misma de
Dios, como una manera de expresar la naturaleza y la vida divinas.

Es precisamente esta vida divina la que se nos participa; por eso
hablamos de “gracia santificante”. Y no es de extrafiar que a los
cristianos se nos llame “santos”. San Pablo se dirige a los “santos”
de Roma, de Corinto, de Efeso y de Filipos °..

Los cristianos deben “subvenir a todas las necesidades de los
santos” %2, Dios nos ha “hecho capaces de participar de la herencia
de los santos” 3. Pablo mismo ha sido elegido, aun siendo “el menor
de todos los santos” %4, Cuando va a Jerusalen, lo hace, entre otras
cosas, para ponerse “en servicio de los santos” *°; ruega y hace rogar

s Th., I-I, . 21, a. 4, ad 3.

4 In. g, 0.

0 Ef 1, 4.

51 Rom. 1,7;1Cor. 1,2 Ef. 1, 1; Fil. 1, 1.
52 Rom. 12, 13.

% col. 1, 12.

5 Ef 3, 8.

% Rom. 15, 25.
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“por todos los santos” ¢, Espera el fin de los tiempos con “todos los
santos” *'.

La santidad divina, otorgada por participacion formal y analdgica,
realiza la santificacion del hombre. Por el bautismo y la fe, condi-
ciones fundamentales de la conversion y de la redencion, los hom-
bres son constituidos “santos”, a imagen y semejanza de Dios.

Si éste es el querer de Dios, ya que Dios mismo nos quiere “santos
e inmaculados en su presencia” %, el cristiano debera responder
con sus actos y comportamientos a la voluntad de Dios. Se trata,
entonces, de encarnar, en la realizacion de la vida personal, la san-
tidad. Traducirla en la inteligencia, en la voluntad, en el caracter, en
los sentimientos, en el cuerpo; es decir, en toda la vida.

Surgen de aqui las innumerables disposiciones del alma que se
imponen a los bautizados y que constituyen, en conjunto, las virtudes
cristianas, las cuales no son otra cosa que la gracia santificante ope-
rando en y a través de las diferentes facultades y potencias del alma.

Cuando el cristiano proyecta esta accion hacia el entorno de las
realidades que lo rodean, genera un modo de cultura. Es como si el
impulso vital de la naturaleza humana —ser, entendimiento, amor—
se acrecentara interiormente con nuevas energias para poder actuar
sobre el hombre mismo y la naturaleza *°.

Naturaleza y gracia se han encontrado. De ese encuentro surgira
la santidad del hombre ordenando su vida a la salvacion eterna vy,
consecuentemente, un modo de cultura: la cultura catélica, que da
lugar, ya en este mundo, a una sintesis armoénica de valores auténti-
cos, donde el hombre encuentra su perfeccion total-natural mediante
un proceso de purificacion redentora y de elevacion santificadora.
Sin estos elementos no hay cultura catdlica.

% Ef 6, 18.

57 | Tes. 3, 13.

%8 Ef. 1, 4.

5 S Th., I-Il,q. 94, a. 2; Il 11, q. 24, a. 3, ad 2.
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Pero, ;como debe colocarse el cristiano frente al mundo para
gue surja la cultura catolica?

Volvamos al texto de Pablo en la epistola a los Romanos. Después
de exhortarlos a que ofrezcan a Dios sus cuerpos como un culto
espiritual, afiade:

Y no os acomodéis al mundo presente, antes bien, transformaos
mediante la renovacion de vuestra mente, de forma que podais
distinguir cual es la voluntad de Dios: lo bueno, lo agradable, lo
perfecto ©,

El cristiano, incorporado ontolégicamente al Cuerpo Mistico de
Cristo, por el bautismo, podra operar sobre él mismo y sobre la na-
turaleza. Los efectos de este operar irdn generando su propio espacio
cultural. Serd, de esta manera, sujeto y objeto de cultura. En todos
los casos, en este operar tendra que estar siempre presente su espiritu
y su libertad. A medida que, en el ejercicio de su operar, esta presen-
cia ontoldgica de lo divino se haga también presencia psicologica,
actualizada por los actos de fe, de esperanza, de caridad, y, en fin,
segun sean los hechos y las circunstancias, por el ejercicio consciente
de la vida virtuosa, ese culto espiritual reclamado por el Apdstol se
hara subjetivamente presente en la conciencia. Estaremos frente a
una unioén de lo humano y de lo divino pero con todas las caracteris-
ticas también de lo personal. El cristiano podra operar desde este
nudcleo cultual-sacral, como persona, es decir, proyectando sobre su
obra toda la fuerza de su espiritu y la riqueza de su libertad.

Recién esta en condiciones de producir un acto culto, es decir,
libre, espiritual y trascendente. La senda normativa de la moral reve-
lada, con su fin dltimo salvifico, serd siempre el referente de su ac-
cion. Pero notemos que, en el accionar sobre la naturaleza, el cris-
tiano no puede “acomodarse al mundo presente”. Debera, por el
contrario, transformarse mediante la renovacion de su interioridad,

80 Rom. 12, 2.
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y esa purificacion de su espiritu le permitird distinguir, al actuar, lo
bueno, lo agradable segiin Dios y lo perfecto.

El cristiano no puede desconocer la existencia del mundo del
mal y las tinieblas. Ese mundo actla, corrompe, empafia el misterio
de Dios. Esta en nosotros y en nuestro entorno. Es un espacio real
de iniquidad que se abre por las faltas y los pecados de todas las
generaciones. Alli impera el “principe de este mundo” . Alli acttian,
trastornando el orden debido de las cosas, los hombres de corazon
corrompido y sus empresas de perdicion. Se profana el ser, se menos-
caba la dignidad, se deshonran los comportamientos, se pervierten
los fines, se prostituyen los medios y se pierde el decoro detras de
un hedonismo utilitario. Ese espacio existe. Es real. No se lo puede
ignorar. Esta presente en las familias, en las instituciones sociales,
en las comunidades y agrupaciones, negando la fe, combatiendo a
Dios, atacando a la Iglesia. jY qué decir de los medios de comunica-
cion! Ellos son, sin duda, en la sociedad de la imagen y el consumis-
mo, el lugar privilegiado de su accionar.

Frente a este mundo el cristiano no puede negociar. No hay aco-
modacion posible con el mal. Tampoco cabe la indiferencia o la
inercia. Debe estar dispuesto a combatir y a actuar. Pero para que
esto sea posible debe actuar en su interioridad. Una profunda y re-
novada transformacion de su “mens”, es decir, del ndicleo més intimo
y entrafiable de su subjetividad, le permitira discernir en la direccion
del querer y el obrar de Dios.

Las fases de este quehacer pasan, entonces, por:

1. El acto de ofrecimiento a Dios de la propia existencia, como
victima viva, santa y agradable a Dios; éste es un acto cultual, inte-
rior y espiritual. En este acto estd comprometida la totalidad de la
vida humana, inteligencia, voluntad, sentidos, sentimientos. El punto
de partida para hacer posible este acto es la infusién en la inteligencia

61 Jn. 12, 31.
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del habito sobrenatural de la fe a través del bautismo. El caracter
sacramental hace posible el acto cultual de donacién.

2. La percepcion, por via de la gracia, del sentido del pecado y
la certidumbre de ser pecadores. Este hecho motiva la busqueda
del perddn, el deseo del bien y la penitencia, el sentimiento y con-
viccion de ser hijo de Dios, el sosiego interior y la firme seguridad
de querer actuar como hijo de Dios. Este es el punto de partida de
la voluntad para impulsar la conversion a Dios y la transformacion
interior, por el amor de caridad.

3. La conciencia recta para percibir el mundo como lugar de ini-
quidad y el proposito firme de no acomodar la vida a esa realidad.
El punto de partida para hacer posible este acto de prudencia, donde
a su modo intervienen la inteligencia y la voluntad, es la recta inten-
cion, sostenida por la esperanza teologal.

4. El discernimiento interior que nos permite distinguir cuél es la
voluntad de Dios respecto de lo bueno, es decir, aquello que la
conciencia hace presente cada vez que nos reclama una razén de
bien; lo agradable, no ciertamente a nosotros sino a Dios, conforme
a su plan de salvacion; y lo perfecto, que es aquello que permite
llevar la realidad de las cosas a su acabamiento y realizacion final,
conforme el sentir del Creador.

El punto de partida de este discernimiento es la participacion en
nosotros de la vida misma del Espiritu, actuando nuestras facultades
superiores. Las facultades humanas quedan asi “espiritualizadas”,
sobreelevadas, actuadas. Desde el discernimiento interior, el cristiano
puede gestar la cultura o inculturar su medio, porque puede instaurar
una relacion con el mundo percibido, no ya como un lugar de iniqui-
dad sino como la totalidad de la creacion, que es “valde bona”; co-
mo lugar de pecado que espera y necesita de la Iglesia para salvarse;
0 como un conjunto de realidades terrenas, personas, costumbres,
habitat, herramientas, arte, técnica, ciencia, lenguaje, creencias, insti-
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tuciones, comunidades, que estan en relacion de exterioridad con
el misterio de Dios, que valen por si mismas y tienen su propia en-
tidad %2. Sobre estas tres realidades del mundo, el catdlico culto apli-
cara el discernimiento interior, al que llega por el ejercicio de una
conciencia recta, después del ofrecimiento cultual de su vida, que
ha permitido la transformacioén interior y la conversion a Dios, y sa-
bré instaurar las relaciones adecuadas, de donde surgira la cultura
catolica.

Todas estas acciones, que emergen del situar la vida en el misterio
de Dios, identifican al catélico culto en el operar. Irradiando el mis-
terio sobre su entorno genera cultura, con un doble proceso de
gestacion y de inculturacion.

Pero debe tenerse muy en cuenta que no habra cultura catélica
sin hombre culto catélico que la genere. EI hombre culto catélico
ird avanzando en la percepcidn, en la penetracion y en la expresion
del misterio, de modo que pueda irradiar en su entorno el testimo-
nio de Cristo, ya que

todos los movimientos y operaciones e inclinaciones que antes el
alma tenia del principio y fuerza de su vida natural, ya en esta union
son trocados en movimientos divinos, muertos a su operacion e in-
clinacion y vivos en Dios. Porque el alma, como ya verdadera hija
de Dios, en todo es movida por el Espiritu de Dios (...) de manera
que, segun lo que esta dicho, el entendimiento de esta alma es en-
tendimiento de Dios y la voluntad suya es voluntad de Dios, y su
memoria, memoria eterna de Dios, y su deleite, deleite de Dios. Y la
sustancia de esta alma, aunque no es sustancia de Dios, porque no
puede sustancialmente convertirse en El, pero estando unida como
aqui esta con El, y absorta en El, es Dios por participacion de Dios %.

En el nucleo operante de la cultura catolica se hace presente el
misterio de comunion de Dios con el hombre. Por eso mismo ella

62 Cf. Illanes, J. L., Cristianismo, historia, mundo, Universidad de Navarra, Pam-
plona 1973.
8 san Juan de la Cruz, La llama de amor viva, cancion I, verso 6.
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es primariamente abarcadora, en cuanto sujeto de referencia o de
predicacion, de la totalidad de la naturaleza humana individualmente
determinada, es decir, como persona. La cultura catélica le da a la
persona una objetiva cualificacion ontoldgica, como formalidad intrin-
seca que la perfecciona en cuanto tal. Y a esa perfeccion formal e
intrinseca se suman y concurren materialmente, a modo instrumen-
tal, todas aquellas cosas que hacen referencia al hombre y a su
apetito de perfeccién. Desde aqui hay que entender la descripcion
de la cultura catdlica, cuando decimos que es el patrimonio de la
fe, de los tesoros de la doctrina y la liturgia y la materia de la cual
viven y se sirven los cristianos.

Todo ese conjunto de realidades resultan del operar del hombre
con sus facultades, tanto del alma como del cuerpo, que pasan a
ser, de esta manera, sujetos secundarios, inmediatos y proximos, de
la cultura. El hombre y aquellas cosas que se refieren al hombre
son abarcadas por la cultura catélica; pero, estando contenida la cul-
tura en los habitos *, precisamente el cimulo de facultades y érganos
del cuerpo seran, a su modo, sujetos secundarios de la formalidad
cultural.

Podemos decir, entonces, que la cultura catolica, como formalidad
intrinseca perfectiva del hombre, abarca todo el cimulo de sus prin-
cipios, remotos y proximos de operacion ®.

El conjunto de estos sujetos secundarios son el fundamento inme-
diato que constituye el organismo cultural de la persona humana.
Todos, segun diversos titulos y siempre en relacion al primado di-
rectivo de la racionalidad, comportan la condicion fisica de inherencia
y predicacion, por atribucion intrinseca de la formalidad propia de
lo catélico como cultura. Desde este punto de vista podemos apreciar
la amplitud abarcativa de la cultura catdlica.

64 Cf. Ramirez, S., De habitibus in communi, Madrid 1973, T. I, pp.5-6.

8 cf. Barzaghi, G., Metafisica de la cultura cristiana, edit. Studio Domenicano,
Bolonia 1990.



306 LA CuLTura CATOLICA

Pero también aparece lo social, en cuanto que la sociedad es un
sujeto secundario fundamental para la referencia de la formalidad
cultural a la persona humana. De todos modos, su funcién es sélo
mediata. Y aqui reside la diferencia entre cultura y civilizacion. La
sociedad, dice Santo Tomas, es “como un hombre” % y tiene un
bien especifico, el “bien comin”, que no resulta de la suma de los
bienes individuales .

La ordenacion de los individuos al bien comun se da por las le-
yes que regulan las relaciones interpersonales de la justicia. Se trata
de un aspecto exterior y que no mira prioritariamente a la perfeccion
interior del hombre, sino al objeto mismo de la justicia, que es defi-
nible independientemente de las disposiciones interiores de la per-
sona %. Por otro lado, la sociedad genera costumbres, de donde
surgen habitos sociales que le estan estrictamente ligados. Toda esta
realidad social deviene sujeto primero de la formalidad cultural, pero
mas bien en el sentido de civilizacién que en el cultural. Se trata de
la perfeccion de la sociedad.

La civilizacion es la forma particular con la cual se manifiesta la
vida material y espiritual de un pueblo, sea en todo el tiempo de su
existencia o en un particular periodo de su evolucion historica.

Cuando se describe a la cultura catélica como el

patrimonio de la fe, los tesoros de la doctrina y la liturgia y la mate-
ria de la cual viven y se sirven los cristianos,

se esta abarcando tanto al sujeto primario del hecho cultural, que
es la persona humana, sobre la cual actia ese patrimonio de la
doctrina y la liturgia para que alcance su perfeccion sobrenatural,
como al sujeto secundario, es decir, la sociedad, en la cual y de la

s Th., I, g. 81, a. 1.

67 g, Th., 1I-11, g. 58, a. 7, ad. 2; en g. 58, a. 9, ad 3, dice: “El bien comin es el
fin al que se ordena cada una de las personas individuales existiendo en una comuni-
dad, asi como el bien del todo lo es también de cada una de las partes”.

% s Th., lI-ll, q. 57.
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cual vive y se sirve el cristiano, y que por eso mismo es sujeto se-
cundario del hecho cultural, pero mas estrictamente como civiliza-
cion. jAcaso no podemos hablar de una civilizacion cristiana? Pero
no hay que reducir la idea de cultura a lo estrictamente social, como
si ella s6lo fuera una forma de lo social o la perfeccion de la natura-
leza humana poseida socialmente. La persona humana esta en el
centro del hecho cultural; solamente ella es el fundamento ontolégico
primario sobre el que inhiere la forma perfectiva de lo cultural. Y
esto es lo que habilita a hablar, en primera instancia, de una “cultura”
catdlica, en cuanto que es ese patrimonio de doctrina y liturgia el
gue ordena a la persona humana a su perfeccién sobrenatural. De
todos modos, y esto no se puede obviar, la sociedad misma es el
sujeto privilegiado de la formalidad cultural. Lo que no se debe ol-
vidar es que la naturaleza relativa de la sociedad misma se funda
en la persona. De suyo, cuando hablamos de civilizacion, lo hacemos
recurriendo al grado de perfeccion que, en algin orden de cosas,
se atribuye a la persona.

Persona y sociedad se convocan y se afirman mutuamente. La
persona es la “substancia individual” de una “naturaleza racional”,
como la define Boecio. Ella tiene, sin embargo, y ya lo veremos
mas adelante, una razén de superioridad sobre la sociedad. No puede
ser absorbida por la sociedad. En este sentido, la cultura y la civiliza-
cion también se convocan y regulan mutuamente. Cultura y civili-
zacién no son términos sinénimos, ni tampoco hay entre ellos una
distincion tan neta que los contraponga.

Cuando hablamos de “cultura catélica” lo hacemos, segun la des-
cripcion ya enunciada, en toda su amplitud semantica, que abarca
tanto lo individual como lo social. La distincion vendra, dado que
los términos no son convertibles, por la prioridad que damos a la
perfeccion de la forma cultural actuando sobre la persona o sobre
la sociedad.

La cultura catdlica afiade, a la universalidad metafisica y a la
trascendencia teoldgica que la configuran en cuanto tal, la amplitud
que le viene de ser el hombre objeto y sujeto de la misma.
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Asi, lo catélico como cultura se hara civilizacion, introduciéndose
en el sujeto secundario de la cultura: el instrumental ®. La persona,
perfeccionada por la cultura, actGa sobre la sociedad y sobre la natu-
raleza en cuanto tal. EI hombre orienta, con su operar, las realidades
naturales al logro de sus bienes honestos, Utiles y deleitables.

Aparece lo moral, ordenando al hombre al bien honesto y, en el
caso de la cultura catélica, a su fin Gltimo sobrenatural. Aparecen
también todas aquellas realidades de la naturaleza sobre las que el
hombre actua, transforméandolas para el logro de sus bienes utiles y
deleitables. Instrumentos mediante los cuales usa efectivamente de la
naturaleza, operando sobre ella para alcanzar un cierto grado de pro-
duccién de cosas o para pergefiar, asumiendo la expresividad de
sus formas, las realidades simbolicas de lo social. Ciencia, técnica,
arte, artesanias, manufacturas, configuran, en orden a los bienes tiles
y deleitables que perfeccionan a la sociedad, un conjunto de orden
instrumental que es sujeto secundario de la cultura. También lo catoli-
co se desplaza hacia esta realizacion, espiritualizando y transfiguran-
do la naturaleza por la impronta formal e intrinseca de su propia
cultura. Estamos, en consecuencia, frente a un concepto analogo.
El primer analogado de la cultura catolica es la persona humana. La
perfeccidn sobrenatural inhiere en ella de modo formal e intrinseco.

La sociedad y la naturaleza manipulada por el hombre, son los tér-
minos o analogados secundarios. Pero aqui debemos hablar mas bien
de civilizacion. A la sociedad se le atribuye la perfeccion de la cultura
intrinsecamente. A la naturaleza, en cuanto manipulada por el hom-
bre, se le atribuye extrinsecamente. Las facultades del hombre, con
las cuales opera, son simples sujetos de inherencia, no de predicacion.

La cultura catélica, desde su universalidad y trascendencia, es la
Unica capaz de hacer al hombre plenamente culto, desplegando la
totalidad perfectiva de su naturaleza en orden a su fin Gltimo sobrena-
tural. Esto es lo que queremos significar cuando decimos que el
hombre es objeto y sujeto de la cultura catdlica.

8 cf. Barzaghi, G., 0. c., pp.100-104.
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Persona y cultura catélica

ABLO le escribe a Filemon, su
amigo y hermano en Cristo:

aunque mas bien te ruego por
amor, siendo como soy, ancia-
no y ademas prisionero de Je-
sucristo; te ruego por mi hijo
Onésimo, a quien engendré en
mis prisiones, el cual en otro
tiempo te fue inutil, pero ahora
a tiy a mi nos es util, el cual
vuelvo a enviarte; td, pues, recibelo como a mi mismo. Yo quisiera
retenerle conmigo para que en lugar tuyo me sirviese en mis pri-
siones por el evangelio. Pero nada quise hacer sin tu consentimien-
to, para que tu ayuda no fuese por obligacion sino por voluntad.
Porque quizas para esto se apartd de ti por algin tiempo: para
que le recibieses para siempre; no ya como esclavo, sino como
mas que esclavo, como hermano amado, mayormente para mi,
pero cudnto mas para ti, tanto en la carne como en el Sefior. Asi
que si me tienes por compariero, recibelo como a mi mismo *.

No hay duda que aqui se ha producido un hecho de formidable
repercusion. Onésimo era esclavo. Formaba parte de esa enorme
cantidad de hombres que en la antigliedad estaban permanente-
mente privados de libertad y obligados a hacer lo que otros, que

L Fil. 8, 17.
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se atribuian su propiedad, les ordenaban. En el derecho romano,
esta carencia de libertad significaba, en la mas genuina tradicion
romana, que estaban sometidos a un duefio, al contrario de lo
que ocurria con los libres de nacimiento.

Las causas de la esclavitud eran varias, desde el hecho de nacer
de una madre esclava, al de ser cautivo de guerra. También se caia
en esclavitud por haber cometido un acto socialmente reproba-
ble, haber sido vendido por un padre al extranjero, haber desertado
del servicio militar 0 no haber cumplido con la presentacion al
censo. Segun parece, en el siglo | antes de Cristo existian en Roma,
frente a 6 6 7 millones de personas libres, 13 6 14 millones de es-
clavos. Més alla de la variedad de matices con que este hecho se
hizo presente en la humanidad, podemos afirmar que la esclavitud
formaba parte de la cultura pagana. Era una institucion y, por eso,
al final de la Republica y en la época imperial, debido a diversos
factores, se dictaron leyes que tendian a regular la condicién servil.

Onésimo, aunque esclavo, es un hijo de Dios salvado por Cristo.
Filemon, su duefio, asi debe recibirlo. Este es el mensaje de Pablo.
Este hecho contrariaba abiertamente las costumbres sociales. La
cultura vigente incorporaba a la esclavitud en la organizacion social;
la cual, por otro lado, se apoyaba y descansaba en ella.

San Pablo, sin enfrentar el orden entonces establecido, lo que
intenta es que los cristianos incorporen un nuevo modo de entender
al hombre a partir de la encarnacion del Verbo de Dios y el plan
salvifico de la redencién. EI hombre ya no es una “cosa”. Todo
hombre es hijo de Dios, hermano de Cristo y heredero de la vida
eterna. Hay igualdad de naturaleza humana; hay comunidad de
origen y redencion; hay un mismo fin para todos. La caridad de
Cristo obliga a todos los bautizados y el hombre encuentra en el
trabajo uno de los modos de su dignificacion.

En la carta a los Efesios traza todo un programa a seguir:

Siervos, obedeced a vuestros amos segun la carne como a Cris-
to, con temor y temblor, en la sencillez de vuestro corazén sirvien-
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do con buena voluntad, como quien sirve al Sefior y no a hombre;
considerando que a cada uno le retribuira el Sefior lo bueno que
hiciere, tanto si es siervo, como libre. Y vosotros, amos, haced lo
mismo con ellos, dejandoos de amenazas, considerando que en
los cielos esta su Sefior y el vuestro, y que no hay en El acepcion
de personas 2.

La Revelacion de Dios irrumpe en la cultura pagana. Este “dato”
referido al hombre va a posibilitar después, a medida que se vaya
encontrando con las demas realidades del orden natural, tanto
individual como social, un cambio de cultura. Primero esta la afir-
macién de una redencion moral. EI hombre pagano, sea esclavo o
libre, percibe desde la Revelacion de Dios la conciencia de su dignidad
y valor personal. Por este camino se llegara a la redencién material.

El paso de un estadio al otro generard una cultura: la cultura cato-
lica. La antiquitas pagana sera cristianizada. La condicién de perso-
na pertenece, indiscutiblemente, a la tradicion de la cultura catolica.
San Calixto I, de esclavo llego a Papa. Este quiza sea el mejor ejem-
plo que se puede mostrar sobre el sentir de la Iglesia respecto a
la persona, en los primeros siglos del cristianismo.

Si la cultura resulta del libre juego de influencias que marcaran
el movimiento del hombre hacia la naturaleza, y de la naturaleza
hacia el hombre, el “dato” de la Revelacion dara la fundamentacion
objetiva para que este hombre, objeto y sujeto de cultura, pueda
ordenarse y ordenar la naturaleza a su més plena perfeccion.

La cultura catdlica, situada en el hombre adamico hecho “a ima-
gen y semejanza de Dios” 3, “con polvo del suelo”, al que Dios le
“insuflé en sus narices aliento de vida”, para que de esta manera
fuera “un ser viviente” 4, esta lejos de poder explicarse como un
puro desarrollo fenoménico, a la manera como interpretan los hege-
liano-marxistas la historia. Tampoco puede entenderse como el

2 Ef.6,59.
Gen. 1, 26-27.
4 Gen. 2,7
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ejercicio de una funcion de percepcion sin realidad a la manera
del pensar kantiano.

El hombre, objeto y sujeto de la cultura catdlica, estad enteramen-
te objetivado desde la Revelacion, y lejos de separarse o confundirse
con la naturaleza, alcanza, en relacion con ella, una distancia tal,
a partir de la gracia, que le permite generar una propia y peculiar
cultura. Este hombre, asi objetivado y entendido, pasara a llamarse
persona.

En el centro de la cultura catdlica esta la persona, porque

la cultura debe estar subordinada al desenvolvimiento integral de
la persona humana °.

Si bien es cierto que hombre y persona se emplean como equi-
valentes, el concepto de persona es mas amplio que el de hombre,
y no aparece en la filosofia pagana. Sélo a la luz de la Revelacion
el hombre es entendido como persona. Por eso nos atrevemos a
decir que el hombre se hizo persona en y desde la cultura catélica.

Los primeros concilios ecuménicos, forzados a definir el dogma
trinitario y el dogma de la encarnacién, precisaron las nociones fi-
losoficas y fundaron la elaboracion patristica de una ontologia de
la persona. Pero, ;qué entiende la cultura catolica por persona? Sin
duda que el concepto de persona esta inspirado en el dogma. Era
necesario precisar las nociones filosoficas para poder definir el
dogma trinitario, como ocurrié en el Concilio Niceno-Constantino-
politano (381); del mismo modo en el Concilio de Efeso (431),
con el dogma de la Encarnacion.

De manera que so6lo a partir de la Revelacion el hombre es con-
siderado persona. Acé reside la originalidad del pensamiento cris-
tiano y el punto de apoyo ontoldgico para el operar de la cultura
catolica.

5 Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucién Pastoral sobre la Iglesia en

el mundo actual, n° 59.
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Desde el momento que el “Verbo de Dios se hizo carne y habito
entre nosotros” ¢, se manifesté plenamente al hombre la grandeza
de su dignidad y de su vocacion 7. A medida que este “dato” de la
Revelacion fue iluminando el “dato” de la naturaleza, el hombre
dejo de ser tal para transformarse en persona.

La primera iluminaciéon viene de su origen: el hombre ha sido
creado a “imagen y semejanza de Dios” 8. Es cierto que todos los
seres de la creacion manifiestan, a su manera, la semejanza con el
Creador. Santo Tomas funda, precisamente en este hecho, una de
las vias para probar la existencia de Dios. La bondad de Dios se
hace presente y se manifiesta en el ser de las cosas °. Y en los
efectos se puede conocer el ser de la causa. Pero el hombre, al
participar de un modo mas pleno de la semejanza con Dios, se
hace “imagen” de su misterio, como el Hijo es “imagen del Dios
invisible” 0,

Podemaos decir entonces que, por razén de su origen, el hombre
no es un ser mas de la creacion. Siendo “imagen del Dios invisi-
ble”, estd inmerso en el misterio de Dios y a su modo lo revela
ontoldgica y psicolégicamente. Desde esta perspectiva se hace Uni-
co, y al participar de lo inefable y de lo indefinible, escapa a un
puro conocimiento racional o antropologico.

La Revelacion de Dios lo encuentra al hombre con su origen y
su destino; le hace trascender la naturaleza, lo “incomunica” y de
esta manera lo hace objeto y sujeto de la cultura catélica. A este

]

“polvo del suelo”, a quien Dios le insuflo “aliento de vida en sus
narices” !, le llamamos persona, para significar la dignidad que
proviene de su origen *2,

6 Jn. 1,14

" Concilio Ecuménico Vaticano 11, Constitucién Pastoral sobre la Iglesia en
el mundo actual, n° 22, 1.

8 Gen. 1, 26-27.

° s Th. l,qg.2.,a 3, C.G,;lll, 69, 1

10 Col. 1, 15; 2 Cor. 4, 4.

' Gen.2,7.

12 cfr. Catecismo de la Iglesia Catolica, n° 1700.
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La palabra, de origen griego, al decir de Boecio, parece derivar
de aquellas mascaras que en las comedias y tragedias representaban
hombres; pues persona viene de personar, porque debido a la
concavidad, necesariamente se hacia méas intenso el sonido. Los
griegos llamaron a estas mascaras prosopa, puesto que se ponian
sobre la cara y ante los ojos para ocultar el rostro =,

Se tratd, entonces, de nombrar a la mascara con que los actores
hacian resonar su voz en la escena. Después paso a significar figura,
imagen, actor, personaje de la escena, personaje revestido de dig-
nidad *.

La palabra adquirid, en el mundo griego y por influjo del estoi-
cismo, una significacién juridica y filoséfica. Pero, a partir de los
intentos por explicar los dogmas de la Trinidad y de la Encarnacion,
la palabra fue definitivamente incorporada al lenguaje teoldgico.
Expresara el misterio del Dios Uno y Trino y el misterio de la En-
carnacion: en Dios hay una unica naturaleza o sustancia y tres
personas o subsistencias; y en Cristo hay una Gnica subsistencia o
persona, y dos naturalezas, divina y humana, unidas en la Unica
subsistencia divina. Se llegd asi a un concepto teo-antropolégico
que ampli6é el concepto de hombre, ya que Dios y los angeles
son también persona. Se distinguié realmente del de naturaleza
concreta y fue equivalente con el de hipdstasis. Los cristianos pudie-
ron afirmar tranquilos su dogma de fe:

Nosotros creemos que la divinidad, la potencia, la ousia es
Unica en el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo; igual gloria y coeterna
dominacién en las tres perfectas hipdstasis o bien en las tres perfec-
tas personas .

Y el Concilio de Calcedonia (451) declaro:

13 Boecio, De duabus naturis et una persona Christi, cap. 3, PL 64, 1344.
% 5.Th.1,q.29 a. 3.

I Texto enviado al Papa San Damaso | (366-384) por una Asamblea de
obispos reunida en Roma (PL, 56, 687).
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Creemos... en un solo y mismo Cristo Sefior, Hijo Unico que
hemos de reconocer en dos naturalezas, sin confusion, sin cambio,
sin division, sin separacion. La diferencia de naturalezas no es, en
modo alguno, suprimida por causa de la union, sino que las propie-
dades de cada una son, mas bien, salvaguardadas y concurren en
una sola persona y una sola hipdstasis *°.

La antropologia que se ira elaborando como fruto de esta nocion
no podra renunciar al sentido teoldgico con que el hombre, hecho
persona, descubre su origen: imagen de Dios, y avanza hacia el
cumplimiento de su destino: la plenitud de su semejanza con el
Creador. Sin esta percepcion del hombre no hay antropologia que
valga para la cultura catdlica. En este sentido decimos que la perso-
na esta en el centro de la cultura catélica.

La segunda iluminacién viene, entonces, del destino al cual el
hombre esta ordenado, por su vocacion a la bienaventuranza divina.
Alli encontrara la realizacion final de su semejanza con Dios '

Del encuentro del “dato” con los “datos” de la naturaleza, surge
una relacién dinamica propia de la imagen operativa del hombre-
persona, principio de sus actos y duefio de los mismos por el li-
bre albedrio. Se trata de responder, desde la totalidad del ser per-
sonal, al deseo natural de felicidad que Dios mismo

ha puesto en el corazén del hombre a fin de atraerlo hacia El, el
anico que lo puede satisfacer *8.

Este “movimiento de la criatura racional a Dios” * encuentra al
hombre-persona con el orden fisico u ontoldgico, objeto de la con-
templacion, el cual da lugar a la filosofia natural y a la metafisica.
Otro orden con el cual se encuentra el hombre-persona, es el orden

16 Cfr. Catecismo de la Iglesia Catélica, n® 1716-1729.
7 Cfr. idem.

18 Cfr. idem, n° 1718.

¥ 5. Th. 1, q. 2, prol.
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I6gico, objeto de accion puramente intelectual y que constituye el
acto propiamente racional de que se ocupa la légica. Otro es el de la
accion exterior del hombre, que recae sobre el mundo para transfor-
marlo, y es objeto del arte y de la técnica. Finalmente esta el orden
de la accion humana en si misma, es decir, el orden moral .

La cultura cat6lica, encuentro del hombre con la naturaleza a
partir de la Revelacién, es abarcadora de todas estas acciones en
su conjunto; y todas ellas, en el operar del hombre-imagen, deben
ser personales, es decir, conducir a la semejanza con Dios.

El hombre-persona, que opera como objeto y sujeto de la cultura
catolica, al ordenar todos sus actos hacia la bienaventuranza final,
marca la meta de la existencia humana como respuesta al llamado
de Dios a su propia bienaventuranza.

La cultura catdlica produce entonces, de modo propio y conse-
cuente, un orden que podemos llamar moral, toda vez que los ac-
tos con los que la persona opera, tanto desde la pura razon espe-
culativa como desde la razén préctica, orientados como deben estar
a su fin dltimo, son ordenadores de las acciones humanas y de to-
das las cosas creadas.

Cuando, desde la cultura catdlica, el hombre-persona opera en
orden a conseguir una finalidad natural, produce un conjunto de
relaciones morales como consecuencia de la ordenacion natural
de esos actos respecto de Dios, de si mismo, del mundo y de la
vida social. Este conjunto de relaciones fundadas en las exigencias
de la naturaleza, que a su vez manifiestan la voluntad de Dios respec-
to de la creacién, conforman un orden moral natural del cual la
cultura catélica no podra prescindir ni desvirtuar. Esta es la natu-
raleza que la gracia siempre supone para actuar.

Cuando, desde la cultura catdlica, el hombre-persona opera en
orden a conseguir su fin y destino sobrenatural, las relaciones mora-
les que se producen constituyen una nueva forma de orden o ser
moral que llamamos sobrenatural.

20 |n Ethic. I, lect. 1, n° 2.
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El hombre-persona, elevado gratuitamente al fin sobrenatural,
disponiendo de la gracia y de todos los medios para alcanzar este
fin sobrenatural, como son la Revelacién, la Redencidn, los sacra-
mentos, opera, y el conjunto de sus actos constituye los “mores
christiani”, o cultura cat6lica propiamente dicha. Pero es este doble
orden lo que en su conjunto abarca la cultura catdlica.

Vemos entonces que la cultura catdlica, desde el operar cons-
ciente y libre, autbnomo de la persona, incorpora un elemento de
la naturaleza que existe sin el hombre. Se da entonces una conexién
entre los actos humanos, propios de la persona, y la naturaleza
sobre la que acttan. De esta relacion operativa resulta la cultura,
cuando el hombre-persona informa a la naturaleza con su libertad,
su movilidad y su espiritu, para ordenarla a su fin natural. Hay aqui
incorporada una distancia entre el hombre y la naturaleza que esta
dada por la condicién de persona, de imagen dindmica y operativa,
en cuanto es principio de sus actos y duefia de los mismos por el
libre albedrio.

Si la persona que actua ordena su operar al fin Gltimo sobrena-
tural por la gracia, e irradia este testimonio de participacion en la
santidad y la mision cultual del Verbo de Dios, de donde surge su
semejanza, a la realidad toda de las cosas creadas, estamos frente
a un modo peculiar de cultura: la cultura catélica.

El hombre, en su condicién de persona, establece la primera dis-
tancia con la naturaleza para hacer cultura. No deja por eso de ser
naturaleza y, por lo tanto, es también objeto de cultura. Rebasada
su naturaleza por la ordenacion al fin sobrenatural, plenificada y
perfeccionada por la gracia, se abrird a una trascendencia desde
la que podré irradiar el sentido esjatolégico final de la creacion.

En la plenitud de los tiempos, la existencia humana ha sido
atravesada por un movimiento que va de la persona, sobreelevada
por la gracia, a la naturaleza. De la naturaleza, perfeccionada por
la gracia, a la persona.

En ninguna otra cultura la persona puede encontrar una mas
perfecta distancia con la naturaleza y una mayor dignidad, ya que
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su constitutivo ontoldgico, en el sentido mas concreto y existen-
cial, proviene del Dios-personal-trinitario que ha querido, desde
antes de la creacion, que el hombre sea a “su imagen y semejanza”.
Y aqui, precisamente, se funda la dimension dinamica y operativa
de la persona, caracterizada por la autotrascendencia, fruto de su
incesante camino hacia su plenitud y perfeccion final. Asi lo expresa
San Pablo:

Bendito sea el Dios, Padre de nuestro Sefior Jesucristo, que nos
ha bendecido con toda clase de bendiciones espirituales, en los
cielos, en Cristo; por cuanto nos ha elegido en él antes de la creacion
del mundo, para ser santos e inmaculados en su presencia en el
amor; eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos por
medio de Jesucristo, seguin el beneplacito de su voluntad, para alabanza
de la gloria de su gracia con la que nos agrad6 en el Amado 2.

La persona, en la cultura catdlica, cobra un sesgo misterioso.
Su conacimiento no se agota en la visién antropoldgica o cientifi-
cista. Su razon de “imagen” de Dios la hace, de alguna manera,
incognoscible. En ella también se refleja el misterio de su Arquetipo.
Persona y naturaleza se distinguen vy, al distinguirse, se manifiesta
el orden de la vida divina tal como se revela en el dogma trinitario:

En el seno mismo de la Trinidad el Hijo aparece como el eterno
Arquetipo del hombre, como aquel hombre celeste del cual hablan
los visionarios del Antiguo Testamento que contemplan en El al
modelo del hombre y asi lo muestran como el Adan definitivo.
Desde esta prospectiva divino-humana en la cual Dios ha creado
al hombre, el destino total de la humanidad es cristoldgico .

Aqui reside el fundamento ontolégico de la persona en la cultura
cat6lica. También de aqui se derivan los derechos universales que
abarcan la totalidad de la persona, desde la concepcion hasta su
transito definitivo a la casa del Padre.

2 Ef. 1,36
22 Clement,O., Riflessioni sull'uomo, Milan 1973, p.46.
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La cultura catdlica, al afirmar el ser del hombre en la Revelacion
y constituirlo como persona, es decir, hombre-imagen-semejanza,
intenta abordar su inteleccion desde una perspectiva teolégico-
metafisica y no simplemente moral.

Quiza lo que mas irritaba a Nietzsche, en El Anticristo, era esa
decrepitud del cristiano actuando siempre por razon de la felicidad,
es decir, de la recompensa. No queremos decir que la critica de
Nietzsche fuera valida. Pero también es cierto que, al quitar el da-
to de la Revelacién y separar la persona definiéndola por aquello
que la singulariza y diferencia de la naturaleza, ella queda relegada
a una concepcion exclusivamente moral. De alli que, en la moderni-
dad y especialmente después de Kant, la persona consista en mo-
ralidad. Proyectada sobre la comunidad, su realidad moral consistira
en el consenso de voluntades, en el contrato o pacto social. Asi lo
afirmaron Grocio, Hobbes y Rousseau.

La persona, al estar separada de Dios y de la naturaleza, queda
a la intemperie, sin constitutivo ontolégico; es decir, paradodjicamen-
te, se queda sin dignidad.

La modernidad ha reclamado, especialmente con Kant, la digni-
dad de la persona. Mas aun, para Kant la persona no puede ser
otra cosa que dignidad. De la relacion de ese “alguien” que es la
persona, con otros “alguien” y con Dios, surge el hecho moral co-
mo un cumulo inmanente que constituye a la persona en un fin
en si y para si.

Inmersa en este circulo no encontrara una real fundamentacion
ontoldgica y, consecuentemente, quedara sin trascendencia. Es de-
cir, sin dignidad. Quizéa lo Unico rescatable de la persona kantiana
sea la exigencia irrenunciable de estar enfrentada desde la libertad
con el deber.

Pero se trata de una libertad que es pura autonomia, sin referen-
cia a Dios y al bien. Queda asi reducida a un puro e inmanente
“para si”. Separada de Dios y aislada de la naturaleza, la persona
asi concebida es pura subjetividad y conciencia. En esto se acerca
a Descartes, quien, a partir del “pienso, luego existo”, conocié
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que era una substancia cuya esencia o naturaleza toda no consiste
mas que en pensar =,

La ruptura ontoldgica del hombre-imagen-semejanza ha destrui-
do a la persona. Asi, ella serd nada méas que un puro flujo de fe-
noémenos psiquicos (Hume, 1711-76); o la manifestacion en la con-
ciencia de una serie de sentimientos o posibilidades de sentimientos
(Stuart Mill, 1806-73).

Hegel va mas alld y hace desaparecer a la persona frente al ab-
soluto, en quien se afirma el derecho y la eticidad. Como en las
arcaicas teofanias orientales, el hombre aparece disuelto frente al
absoluto. Con Hegel la persona se queda sin entidad. Como ya lo
concibié Rosmini en el siglo pasado, se niega a Dios en hombre
del hombre, y al hombre en nombre de Dios.

El inmanentismo cobra su mas cotizada victima. Sera facil para
el marxismo, destruida la base ontoldgica de la persona, afirmar
que ésta es sélo lo que la colectividad le deja que sea. No olvidemos
que, para Hegel, en el estado reside la maxima posibilidad de eti-
cidad. El ser singular perece frente al colectivo. No existe otro re-
ferente fuera de la naturaleza entendida como necesidad.

Algunos, dentro del marxismo, como Garaudy, han intentado
salvar los valores de la trascendencia y la interioridad del hombre,
pero evitando toda concepcidn teoldgica que mire a Dios y no al
hombre #.

La reaccion a toda esta problemética de la modernidad con la
ruptura ontoldgica de la persona, viene por via de Kierkegaard,
Max Scheller y, en el campo catdlico, con Marcel y Guardini.

Lamentablemente, no podemos detenernos en el analisis de
estos pensadores. De todos modos, nos encontramos hoy con las
Gltimas consecuencias del pensamiento cartesiano, en donde el

2 Discurso del método, 1V, 4.

& Garaudy, R., “Per una discussione del fondamento della Morale”, en Morale
e Societa, AH, del convegno di Roma organizato dall’Instituto Gramsci, Roma
1966. Cfr. Cardona, C., Metafisica de la opcion intelectual, Madrid 1969.
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yo inmanentista se ha quedado encerrado en la conciencia sin otra
referencia que el propio yo. Esto es como decir que ha muerto la
“imagen y la semejanza” del hombre-persona, evaporada en un
puro subjetivismo sin razéon %,

Gianni Vattimo, con su “razon débil y flexible que permite la
muerte de la metafisica” %, y Gilles Lipovetsky, con el imperio de
la moda como instrumento para la consolidacion de la demaocracia
y vehiculo inédito para el replanteo del individualismo #, trataran
de salvar del naufragio al hombre, acomodandolo a las circunstan-
cias de lo que ellos llaman la post-modernidad. El intento no sera
mas que un burdo pragmatismo aplicado a la sociedad de la imagen
0 a la sociedad del consumo. Pero ya hace mucho que la sociedad
de la informacion generalizada, de la publicidad y el consumo, se
ha quedado sin persona.

S6lo el hombre adamico, cuyo arquetipo es el Cristo, puede
nombrar las cosas. El hombre de la modernidad, vaciado de ser,
se ha quedado sin verdad. El logos es fruto de la contemplacion
del ser. La palabra del hombre también expresa su imagen-seme-
janza. Quebrada ésta, se ha quedado sin aquélla. Sus palabras son
s6lo ruidos fragmentarios y disponibles. En este sentido acertd ese
profeta de la catastrofe contemporanea que fue Nietzsche, cuando
afirmoé que nuestra verdad en potencia es la del nihilismo, pero
entendiendo como tal

no al poder supremo sino a la voluntad de apariencia, de ilusién,
de engafio, de devenir, de cambio, de engafio objetivo, que equiva-
le a algo més profundo, mas original, més metafisico que la volun-
tad de verdad, de ser, de realidad: esta voluntad no es mas que
una forma de la voluntad de ilusion %,

% ge puede consultar Gran Enciclopedia Rialp (G.E.R.), t. XVIII, “Persona”,
por Beltran, F., edit. Rialp, Madrid 1981, pp.351-352.

% vjattimo, G., El fin de la modernidad, edit. Emecé, Buenos Aires 1984.

2 Lipovetsky, G., El imperio de lo efimero, edit. Anagrama, Barcelona 1996.

2 Citado por Baudrillard, J., en El crimen perfecto, edit. Anagrama, Barcelona
1996, p.22.
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La persona hoy, adornada como nunca por infinidad de dignida-
des, no es méas que una ilusién. La post-modernidad no es otra cosa
gue el fin de la historia. Hizo bien Fukuyama en proclamarlo %.
Sin persona no hay historia y, consecuentemente, no hay cultura.
Esto también forma parte de la ilusion.

Sera en el Concilio de Calcedonia (451) donde, al afirmarse las
dos naturalezas de Cristo, sin confusion, sin cambio, sin division,
sin separacion, en modo alguno borrada la diferencia de naturaleza
por causa de la unién, sino conservando mas bien cada naturaleza
su propiedad y concurriendo en una sola persona y en una sola
hipostasis, no partido o dividido en dos personas, sino uno solo y
el mismo Hijo unigénito, Dios Verbo Sefior Jesucristo *, se dio pie
para hallar una definicidon de persona vista por contraposicion a
la naturaleza. Aparece la persona como “individualidad de la subs-
tancia”, formula que luego sera incorporada a la clasica definicion
de Boecio.

Boecio, de quien ya hemos hablado, intentd traducir todos los
tratados de Aristoteles y los didlogos de Platon, buscando demaostrar
con sus comentarios la concordancia fundamental entre las dos
doctrinas. Referido al tema de la persona, este concepto, para Boe-
cio, no resulta definible mas que a nivel intramundano, porque la
Trinidad Divina es mas que personal, es “suprapersonal”, por lo
que incorpora el concepto neoplaténico de substancia trascendente,
apartandose de la categoria aristotélica *'. De aqui surgira su clasica
definicidon de “substancia individual de naturaleza racional”, que
podra ser aplicada a Cristo, siendo como es formalmente hombre.
El texto completo en el que se incorpora la definicidén resulta asi:

Si por una parte la persona se encuentra solamente en las subs-
tancias, y s6lo en aquellas en que estan dotadas de razoén; si por

2 Fukuyama, F., El fin de la historia y el Gltimo hombre, edit. Planeta, Buenos
Aires 1992,

30 Dz.no148.

81 De Trinitate, PL LXIV, col. 1302 B.
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otra parte, toda substancia es una naturaleza, es decir, tiene una
diferencia especifica; y si, en fin, la persona no se da en los seres
universales, sino en los individuos, entonces hemos encontrado
la definicion de persona: es la substancia individual de una natu-
raleza racional *.

Boecio, a partir del dato revelado, definido dogmaticamente
en los Concilios Niceno-Constantinopolitano (381), de Efeso (431)
y de Calcedonia (451), ha ensayado, a partir de la precision de los
términos de substancia, naturaleza, persona e hipostasis, una de-
finicion por género proximo, “substancia individual”, y diferencia
especifica, “de naturaleza racional”, conforme a los criterios de la
I6gica aristotélica. Lo que Boecio quiere significar, entonces, con
la palabra “persona”, es la substancia individual, es decir, la substan-
cia de una naturaleza racional. Es, nada mas y nada menos, que
lo que los griegos llaman hypostasis.

De manera que hypostasis, 0 sea substancia individual, es lo
mismo que persona. Y asi concluye Boecio:

El hombre posee una esencia (ousia), una subsistencia (ousio-
sis), una substancia (hypdstasis) y una persona (présopon). Tiene
ousia 0 esencia porque es; tiene ousi6sis 0 subsistencia, puesto
que no es en un sujeto; tiene hypdstasis o substancia, puesto que
es la substancia de las demés cosas que no son subsistentes; y
tiene présopon o persona, puesto que es un individuo racional *.

Estamos frente a una auténtica definicion metafisica de persona,
a la que se ha llegado a través de un proceso de inculturacion, a
partir del dato revelado, que se ha encontrado con el dato de la
naturaleza.

Aquel “polvo del suelo” al que Yahvé “insuflé en sus narices
aliento de vida” *, de donde resulté el hombre formado a imagen

32 De Trinitate, PL LXIV, col. 1343 C.
3 De Trinitate, PL LXIV, col. 1345 A.
% Gen. 2, 7.
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y semejanza del Creador *, es persona, es decir, una substancia
individual de naturaleza racional.

El proceso de inculturacion de la antiquitas pagana ha hecho
posible esta definicién, que pasa a formar parte indiscutible de la
cultura catdlica. Estamos en el siglo VI del cristianismo. Con el re-
surgir de los pensadores griegos, sobre todo a traves de los comen-
tadores arabes, conocidos a partir del siglo XlI, Occidente se ve
doctrinalmente confrontado entre el averroismo latino, cuyo mas
conspicuo representante es Sigerio de Brabante *, quien intenta
infiltrar un Aristdteles de marcado tinte materialista, y las corrientes
que, acufiadas en la filosofia neoplatdnica y avaladas con la auto-
ridad de San Agustin y del Pseudo Dionisio, configuran el agustinis-
mo avicenizante. Esta se transforma en la doctrina tradicional de
la Iglesia, dada la autoridad apostélica que se le asigna al Pseudo
Dionisio, y la autoridad indiscutible de San Agustin en la teologia
de Occidente.

Se trataba de una lucha, como ya lo dijimos, entre secularismo
y misticismo, entre materialismo y espiritualismo, entre progresismo
y tradicion. En este contexto doctrinal, la definicion de persona co-
bré una importancia fundamental y volvié a ser considerada por
los tedlogos, no siempre para reconocerle méritos a la elaborada
por Boecio.

A partir de Ricardo de San Victor se intento refutar esta definicion
y se elaboré una linea doctrinal mas acorde a los requerimientos
de los pensadores griegos neoplatdénicos que a los de los aristoté-
licos ¥'. Se tratd de rescatar, frente a una definicién que fundamen-
taba ontolégicamente a la persona en la metafisica del Ser, una
que la fundamentara en la metafisica del Bien. En esta direccion

* Gen. 1, 26-27.
3 Cfr. Gilson, E., Etudes de philosophie médievale, Estrasburgo 1921, p.51.

87 Cfr. Gonzalez de Cardenal, O., Misterio trinitario y existencia humana,
edit. Rialp, Madrid 1966.
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avanzaron la escuela franciscana con Alejandro de Hales, San
Buenaventura y Duns Scoto *.

Dos corrientes se generaron, dentro de la literatura cristiana, a
partir del neoplatonismo: la occidental y la oriental. La occidental
representada, ante todo, por San Agustin. Su concepcion trinitaria
de corte psicolégico diferia de la corriente oriental de corte metafi-
sico, no obstante las concordancias dogmaticas de fondo.

La corriente oriental concebia primordialmente las procesiones
divinas no como operaciones de la naturaleza, sino como donacio-
nes de las personas: el Padre dona (comunica) la naturaleza al Hi-
jo, y por el Hijo al Espiritu Santo. Este especial relieve que la teo-
logia griega dio al concepto de donacion va a influir en los maestros
franciscanos, quienes incorporaran a la vision psicolégica agustinia-
na la metafisica del Bien, de fuente platdnica.

El Pseudo-Dionisio sera el catalizador que unira a San Buenaven-
tura con su maestro Alejandro de Hales *. La otra fuente sera un
aristotélico: San Juan Damasceno. Esta concepcion trinitaria de ses-
go metafisico influira en el concepto de persona.

Ricardo de San Victor sera el primero en refutar abiertamente a
Boecio. Para él, todo ser personal se halla referido a alguien de
quien recibi6 su naturaleza y, ademas, a alguien que puede com-
partirla. La persona esta esencial, constitutiva y formalmente referida
a Dios y a los demas hombres. Es decir, que en todo ser personal
hay dos dimensiones: “aquello que se es (lo que sistit) y una re-
lacion de origen (el ex de donde viene la naturaleza)” “°. Toda
persona se define como ex-sistencia porque esta formalmente cons-
tituida por una relaciéon de origen (ex) frente a su propia naturaleza
(sistentia). Ricardo de San Victor tratd, de esta manera, de refutar

38 Alvarez Turienzo, S., “El cristianismo y la formacion del concepto de
persona”, en Homenaje a Xavier Zubiri, edit. Moneda y Crédito, Madrid 1970.

% Cfr. Rivera de Ventosa, E., “La metafisica del Bien en la Teologia de San
Buenaventura”, en Naturaleza y Gracia, 1 (1954).

40 Zubiri, X., Naturaleza, Historia, Dios, edit. Nacional, Madrid 1991, p.452.



326 LA CuLTura CATOLICA

a Boecio manteniendo la definicion de persona en la linea de los
pensadores latinos.

La escuela franciscana avanzo sobre la concepcion griega, dando
prioridad a la idea de Bien para, desde alli, intentar una fundamen-
tacion metafisica de la persona. Se apartod del planteo trinitario y
cristolégico, aunque partieron de la Revelacion de Dios afirmando
gue Dios es amor, agape:

quien no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es Amor .

Esta afirmacion fue también repetida, con insistencia, por San
Pablo:

y el Dios del amor y de la paz estara con vosotros .

Evidentemente, no se trataba de una vaga metafora, sino de un
atributo de Dios. Asi lo habian entendido los griegos, como una
caracterizacion metafisica del ser divino, y también la tradicion
latina de inspiracién griega . En consecuencia, en la escuela de
Alejandro de Hales y San Buenaventura, la persona se definio6 for-
malmente como amor-agape, en tanto que la naturaleza como amor-
eros. Esto significaba que la persona era amor-voluntad o caritas,
en tanto que la naturaleza era amor-natural.

El bonum se transformo en el principio metafisico fundamental
de las realidades personales e intramundanas, y tuvo primacia sobre
el ser, ya que el ser no era otra cosa que la irradiaciéon activa del
eros en orden al bien.

El eros pasé a ser el principio ontoldgico ultimo de todas las
realidades naturales intramundanas y, consecuentemente, el princi-

4 1In. 4, 8;Jn. 10, 17; 15, 9.
42 2 Cor. 13, 11; Ef. 1, 6; Col. 1, 13.
43 Zubiri, idem, p.409.



CapriTuLo XIV 327

pio formal y constitutivo de la naturaleza del hombre y de la
sociedad. Cuanto las cosas son, no puede llegar a ser entendido
sino desde lo que tienen que llegar a ser, es decir, desde su bondad,;
desde su llegar efectivo, su tender a ser si mismas, su eros *.

La otra dimension de la bondad humana, el 4gape, es decir, en
la concepcion de Alejandro de Hales, el amor voluntario o caritas,
es el principio formal y constitutivo de la persona del hombre y
de la sociedad de personas, es decir, de la comunidad.

La cultura sera entonces, para la escuela franciscana, un movi-
miento de tension hacia el bien que permitira, a partir de la realidad
natural de individuo y sociedad constituida por el amor-eros, llegar
a la persona y a la comunidad por efecto del amor-agape. Sin du-
da que esta forma de entender a la persona se avenia mucho mas
con el lenguaje evangélico y permitia una cierta elaboracion mistica
de la relacion del hombre con la naturaleza y con Dios. No en va-
no San Buenaventura llamé a su méas importante tratado teolégico:
Itinerarium mentis in Deum.

Pero lo que no quedd resuelto y, mas aun, tendidé a complicar-
se, fue la abigarrada trama doctrinal que se produjo en Occidente
a partir del siglo XI. Eran muchos los temas que habia que precisar
en un proceso donde la cultura cat6lica aparecia como el resultado
final de la integracion de la antiquitas pagana con la antiquitas
cristiana, ampliada ahora por los aportes del pensamiento griego,
tanto oriental como occidental.

En este proceso de inculturacion integrativa habia que salvar la
distincion especifica del orden de la naturaleza y del orden de la
gracia; otorgar al hombre la autonomia que le correspondia en cuan-
to que, al ser creado a imagen y semejanza de Dios, debia afirmar
su realidad intelectual “con libre albedrio y potestad propia” *;
otorgar autonomia a la razéon salvando los legitimos derechos de
la fe; afirmar la accion de Dios y la accién de las criaturas, salvando

*1dem, pp.417-418.
%5 Th. I-ll, g. 1., Prélogo.
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la independencia y libertad de las causas segundas en el obrar, e
indicando de este modo la responsabilidad moral frente a la salva-
cion personal; y evitar toda forma de panteismo, afirmando la tras-
cendencia de Dios sin negar su presencia en las cosas y en la in-
terioridad del hombre.

En definitiva, habia que afirmar la realidad de la gracia sin negar,
al mismo tiempo, la realidad de la naturaleza, de modo que ésta
no sea avasallada, deformada o negada por aquélla, sino que, por
el contrario, pueda ser el supuesto sobre el cual actla para perfec-
cionarla. Santo Tomas recuperé la definicién de persona dada por
Boecio y se apartdé metafisicamente de la teologia platonizante que
estructuraba la realidad entera a partir de la idea del bien. Un
bien que se difunde de modo increado e infinito en la Trinidad y
de forma creada y finita en los seres intramundanos.

El bien, contrariamente a lo que sostenian los autores francisca-
nos, no ejerce ningun influjo eficiente sino sélo al final: “si el bien
es lo que todas las cosas apetecen, y lo que se apetece tiene razén
de fin, es evidente que el bien tiene razén de fin” “,

Mal podia ser entonces el bien el constitutivo metafisico de la
persona, al dejar de ser un término trascendente para convertirse
en un trascendental del ser. Para Santo Tomas, la primacia del ser
sobre el bien era evidente: “El concepto de ser precede al de bien...
pues lo primero que el entendimiento capta en las cosas es el
ser... luego el concepto de ser precede al de bien” #/.

La primacia del ser le dara a Santo Tomas el fundamento metafi-
sico para afirmar el ser de Dios, quien, en cuanto tal, debe conce-
birse como causa primera de todos los demas seres, ya que han
sido creados por él. Pero las cosas del mundo tienen también su
ser, y por lo tanto poseen su propia causalidad, hasta eficiente, la
que él denominara “causa eficiente segunda”.
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El hombre medieval veia en primer plano la divinidad. Fue
entonces una grave cuestion crear un area intelectual dentro de la
cual las cosas, dependientes de Dios, poseyeran sin embargo una
verdadera realidad y actividad propias. La idea de causalidad segun-
da permitio la constitucion de una verdadera filosofia de la naturale-
za que fuera algo mas que una vaga metéafora teoldgica .

Es desde esta perspectiva que Santo Tomas incorpor6 el trata-
miento de los problemas de la persona y la comunidad otorgan-
doles verdadera autonomia. Asi, la definicibn de Boecio aparecio
como la mas apta.

La persona, objeto y sujeto de la cultura catélica, podra relacio-
narse con la naturaleza y con Dios desde la primacia de la nocién
de ser, en la cual hallara su verdadera fundamentacion ontolégica
y su indiscutida dignidad. En la Suma Teoldgica Santo Tomas adop-
t6, como dijimos, la definicion de Boecio:

substancia individual de naturaleza racional *°.

Alli se preguntaba “si la persona es lo mismo que la hypostasis,
la subsistencia y la esencia”. Comenzé por aclarar el doble sentido
gue Aristoteles daba, en el Libro V de la Metafisica %, a la sustancia
0 ousia en griego:

En una primera acepcién se llama sustancia a la quidditas rei
(quididad de la cosa) significada por la definicion, como cuando
decimos que la definicion significa la sustancia de la cosa: a la
cual sustancia los griegos llaman ousia, y nosotros podemos llamar-
la essentiam (esencia). En una segunda acepcién se llama sustancia
al sujeto (subiectum) o supdcito que subsiste en el género de la
sustancia. Y esto, tomado comunmente, puede ser nombrado tam-
bién con un nombre significativo de una intencion: y asi es llamado

48 Zubiri, X., idem, p.346.
49 5. Th.1,0.29, a. 3,a 2ad 2.
%0 Met., BK, 1017, b 23.
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suppositum. También es nombrado con tres nombres que significan
la realidad (rem), los cuales son ciertamente res naturae, subsisten-
tia y hypostasis, segun la triple consideracion de la asi llamada
sustancia. En efecto, segun que existe por si (per se) y no en otro
(in alio), es llamada subsistencia. En cambio, en tanto supone
por alguna naturaleza comun, es llamada res naturae: como este
hombre es una res (cosa) de la naturaleza humana. Pero en cuanto
que subyace a los accidentes es llamada hypdstasis o substancia.

Hecha esta aclaracion, concluya:

Lo que estos tres nombres significan comdnmente en la totalidad
del género de la sustancia, este nombre de persona lo significa
en el género de las sustancias racionales.

La persona sera, entonces, un unun, es decir, una realidad idén-
tica consigo misma y diversa de toda otra, ya que el ser se dice
principalmente de la sustancia, y si es ser es uno, puesto que “el
ser y el uno se convierten”. Un ser individual, “indivisum in se”,
completo o perfecto en si mismo y “divisum ab alio”, es decir,
diverso de todos los demas. Aparecieron naturalmente las propie-
dades de perfeccion, totalidad e incomunicabilidad.

La subsistencia sera la razon mas propia y constitutiva de la
sustancia, y consecuentemente el constitutivo Ultimo metafisico de
la persona en cuanto tal. Por eso, dird Santo Tomas, el nombre de
persona “no ha sido impuesto para significar el individuo ex par-
te naturae, sino para significar la cosa subsistente en tal naturale-
za” *. Aventurara entonces, junto a la definicion de Boecio, otra
con la cual intentd marcar lo mas formal que hay en el ser de per-
sona, es decir, la subsistencia:

La persona significa un ser subsistente distinto en la naturaleza
intelectual 2.

1 s Th.1, .30, a. 4.
52 De Potentia, . 2, a. 4.
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Esto mismo la hace incomunicable. La incomunicabilidad es lo
gue distingue a la hipostasis de la naturaleza concreta y singular.
Y esto es lo que hace posible la encarnacién del Verbo de Dios,
tal como lo definié el Concilio de Calcedonia. Asi, la naturaleza
humana puede subsistir con la naturaleza divina en la Persona del
Verbo.

La hipostasis es la subsistencia completa, la que subsiste en si
misma y no en la mera naturaleza sustancial concreta. Ella y solo
ella es la sustancia incomunicable. Por eso, dird Santo Tomas, la
persona “est unum completissimum in genere substantiae” *. Aqui
reside su dignidad:

La persona es lo mas perfecto de toda la naturaleza *.
Porque:

significa una cierta naturaleza con un cierto modo de existir. Pero la
naturaleza que la persona incluye en su significacion es, de todas
las naturalezas, la mas digna, a saber, la naturaleza intelectual segiin
su género. lgualmente también el modo de existir que importa la
persona es el mas digno, a saber, que algo sea existente por si *.

La inteligencia y la subsistencia enmarcan ontolégicamente la
dignidad de la persona. Pero a la hora de una mayor precision,
Santo Tomas dird que la dignidad y la perfeccion de la persona
provienen en tanto y cuanto existen por si *.

La prioridad del ser es innegable. El esse marcara el gozne sobre
el cual se asentara el encuentro del hombre con la naturaleza. La
cultura catélica no sera posible sin esta fundamentacion ontolégica
de la metafisica de Santo Tomas.

% CG., 11V, c. 38

® 5. Th.1,q.29 a. 3, ad 1.
De Potentia, g. 9, a. 3.

% S Th.lll,q.2 a2 ad 2.
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Naturaleza y cultura catolica

Q‘I A nocion de naturaleza esta

comprometida en la cultura ca-
tolica. Se hace necesario preci-
sar bien en qué sentido se in-
corpora y le da su original ca-
racterizacion.

Porque la persona, ya sea
como objeto o como sujeto, es
la que indefectiblemente esta
presente en el conjunto de bie-
nes y valores producidos como fruto de esa razonable interaccion
gue el hombre realiza para hacer la vida siempre mas perfecta y
que da como resultado la cultura. Si la persona, siguiendo a Santo
Tomas, significa una cierta naturaleza con un cierto modo de existir,
la cultura cat6lica, como fruto del accionar de la persona, tendra
que manifestar esa impronta.

Sera, por un lado, un hecho de la naturaleza que expresara, a
su manera, la racionalidad del hombre, ese ser subsistente en la
mas digna de las naturalezas creadas, es decir, la naturaleza intelec-
tual.

Pero, para que de esta relacion del hombre con la naturaleza
surja la cultura, y esa cultura pueda ser entendida como catélica,
es necesario que en la persona se puedan encontrar la naturaleza
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y la gracia. Y por gracia entendemos el conjunto de medios que
miran a la salvacion del hombre.

La persona participa el esse. Es el esse participado en una natu-
raleza intelectual que, a su vez, es la mas digna de las naturalezas
creadas, dotada como estd de conciencia y libertad.

Al poder integrar, desde la misma definicion de persona, la
naturaleza y la libertad, es posible también integrar la naturaleza
y la cultura. Y no sélo integrarla sino abrirla al movimiento transfi-
gurante que la gracia hace en la naturaleza, recreandola en su ori-
gen y ordenandola a la trascendencia de su ultimo destino.

La cultura catodlica es fruto de la interaccion de todos estos ele-
mentos. Si alguno de ellos falla no habra, en sentido estricto, cultura
catolica.

Desde la persona es posible la cultura, porque la persona posee
en si misma los principios que le permiten obrar conforme a la
perfeccion de la naturaleza. De tal manera que cuando hablamos
de cultura catdlica estamos afirmando la distincion de naturaleza
y esencia, porque si bien la naturaleza nos descubre la esencia, la
naturaleza vista desde la cultura aparece como principio o fuente
del obrar .

Esto implica reconocer en toda naturaleza una cierta autonomia.
De este modo la naturaleza se vincula con la creacién. Todo ser
esta indicado en un namero de bienes que constituyen su propia
perfeccion. Al operar, podra adquirir, conservar o desarrollar esos
bienes 2.

La cultura catdlica, al reconocer, no solo desde la Revelacion
sino desde la metafisica, la condicion creatural de todos los seres
y considerar los bienes que constituyen el fin y las inclinaciones y
tendencias intrinsecas que ellos motivan, descubre alli una impronta
del pensamiento creador de Dios. La naturaleza es, entonces, asu-

Cfr. St. Th., De ente et essentia, c. 1.
2 Cfr.S. Th. I-Il, . 85, a. 6.
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mida desde el querer de Dios. Desde su proyecto creacional y su
gobierno divino.

La cultura catdlica ve en las inclinaciones y conocimientos de
la naturaleza hacia sus fines, el querer de Dios sobre la criatura
en cuanto tal. Santo Tomas interpreta en este sentido el texto del
Salmo 94:

Porque es Yavheh un Dios grande, un Rey grande sobre todos
los dioses; en sus manos estan las honduras de la tierra, y suyas
son las cumbres de los montes; suyo es el mar, pues él mismo lo
hizo, y la tierra firme que sus manos formaron 2.

Entre todos los seres, dird Santo Tomas, existe un primer ser
gue posee plenamente la perfeccion, a quien Illamamos Dios, “el
cual distribuye el ser de la abundancia de su propia perfeccion a
todo cuanto existe” 4.

De esta manera, Dios no solo es el primero de los seres, sino
el principio de todas las cosas. Esta participacion de los seres en
el ser de Dios, se da no por necesidad de naturaleza sino por ar-
bitrio de la voluntad de Dios °. Por eso Dios es el Sefior de todas
sus criaturas y este dominio es perfecto, “puesto que para produ-
cirlas no precis6 ayuda de ningln agente exterior ni se valio de la
materia, pues es el Hacedor universal de todo ser” ©.

Notemos que Santo Tomas pone en el gobierno divino, y no
en la necesidad de la materia, la motivacién operativa de la natu-
raleza, y por eso sefiala que se debe rechazar

el error de los antiguos naturalistas, quienes sostenian que todo
se hace por necesidad de la materia, negando, en consecuencia,
la finalidad de lo creado .

8 sal.94,3;cfr.C.G, L Ic. 1
4 Idem.

5 C.G,L 1, c 23

j C.G. L I c. 1.

C.G, L Ilec. 2
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Las tendencias, motivaciones, orientaciones de la naturaleza a
sus bienes y fines propios vienen de Dios, ya que tiene un dominio
perfecto sobre todas ellas. Dios ha dotado a las cosas, desde su
voluntad divina, no sélo de sus fines, sino que las dotd de los
principios propios para ejercer sus operaciones. Por aqui aparece
el poder de Dios, que no s6lo se muestra en cuanto que prodiga
el ser a los demas seres sino en cuanto que los gobierna.

La cultura catolica entiende a la naturaleza desde el querer de
Dios sobre ella. Ese querer de Dios esta inserto en las cosas, por
el cual se mueven para la consecuciéon de sus fines. Se trata de
una consideracion que va mas alld de un puro naturalismo. Esta
nocion de naturaleza legitima y fundamenta la ley natural.

La fundamentacién metafisica le hace dar, a la cultura catdlica,
un salto cualitativo frente a las culturas sin naturaleza propias de
la modernidad. Es precisamente en esta base ontolégica desde
donde se hace posible afirmar la cultura catolica que surge del
encuentro del “dato” revelado con los “datos” de la naturaleza sin
caer en ninguna forma de naturalismo ni fideismo.

Si la naturaleza queda encerrada en un encuadre puramente ma-
tematico, como queria Descartes, y termina en una vision meca-
nicista, la cultura no podra ir mas alla de lo fenoménico. Y no im-
porta el matiz desde el cual quiera ella manifestarse. Ya sea como
expresion de la autosuficiencia de la razén que le permite explicarlo
todo, o como modelo sistémico desde el cual, superando las leyes
de la geometria, puede producirlo todo y transformarlo todo &.

Asi se generaran “culturas” con persona pero sin naturaleza,
que es como decir sin “persona”, sélo afirmada en los fundamentos
de un inmanentismo intramundano. Para salvar a la persona, Kant
intenta entonces rescatar el ejercicio de su libertad, pero insertada
en el orden de la razén practica. Y la libertad sin naturaleza humana

8 Cfr. Cottier G., “Propositions sur le concept de nature humaine a propos

du droit naturel”; en Atti dell’ VII Congresso Tomistico Internazionale, T. VI, edit.
Libreria Editrice Vaticana, Roma 1982, pp.131-133.
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se transforma en una mera percepcion de lo ético entendido como
deber sin realidad ni fines objetivos. Alli residira su dignidad vy, al
mismo tiempo, su paradéjica debilidad.

La cultura cat6lica s6lo es posible si la nocién de naturaleza
gue formamos a partir de la observacion del mundo sensible y
material, la cual se muestra como principio y fuente del obrar, se
extiende analdgicamente hasta los seres que tienen espiritu v,
consecuentemente, estdn dotados de una naturaleza espiritual. La
persona, a partir de esta naturaleza, podra generar una cultura
abarcadora de toda esa realidad, quebrando todo modo de dualis-
mo univocante.

“La persona es lo mas perfecto de toda la naturaleza” °. Es decir,
ella también es naturaleza; y como la persona es objeto y sujeto
de cultura, s6lo es posible escapar del dualismo a partir de una
nocion metafisica y, por ende, analdgica de la naturaleza.

Esto es lo que no pudo vislumbrar Kant. Encerrado en una con-
cepcién puramente fenoménica de la naturaleza, solo le queda
afirmar la exigencia ética de la libertad escindida de su propia na-
turaleza. En Kant, libertad y naturaleza son inconciliables. Los de-
beres morales se quedan sin fundamento objetivo. De aqui surgira
una cultura sin fundamento ético objetivo y, consecuentemente,
sin persona, a pesar del intento que se hace por salvar su dignidad.

Para la cultura catdlica, la nocién de naturaleza no se limita al
mundo de lo puramente sensible y material. Al incorporar a la de-
finicion de persona el concepto de naturaleza, esta afirmando la
existencia de una naturaleza humana en la cual el espiritu, como
tal, constituye también una naturaleza. Se despliega asi, en toda
su extension metafisica, esta nocién, que permite caracterizar a la
cultura catélica como la existencia humana atravesada por un movi-
miento primariamente creacional de Dios, que le imprime su or-
denacidn final a la naturaleza, y luego, un designio salvifico que

® S.Th.1,q.29 a3, ad 1.
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transfigura la naturaleza humana en Cristo, recreandola en su ori-
gen y ordenandola a la trascendencia de su ultimo destino.

Lo geométrico, lo fenoménico, lo armonioso y sistémico de la
naturaleza, es trascendido no ya por la metafisica sino por la Reve-
lacidn, que al descubrirle al hombre este gratuito y misericordioso
querer de Dios, le da al ejercicio de la libertad el camino correcto
de su acatamiento y plenitud.

Solamente en la cultura catdlica el hombre puede integrar desde
la naturaleza lo humano y lo divino, respetando la realidad
ontoldgica de la creacion. Por eso es posible hablar de lo catolico
como cultura.

En un texto de San Agustin podemos percibir este doble influjo
de Dios hacia la naturaleza, en cuanto creador y gobernador, y, a
la vez, en cuanto salvador y redentor. Los dos influjos son gratuitos.
Ambos respetan el nivel ontologico propio de cada naturaleza y
establecen dos ordenes especificamente diversos de actuar y obrar.
La naturaleza es, a su vez, atraida por Dios, y esta atraccion del
bien como fin permite integrar, en la cultura catdlica, lo fijo de la
naturaleza con lo maovil de la libertad y la historia. La cultura catélica
expresara esta integracion de lo natural y lo sobrenatural, sin que
la gracia, al sobreelevar a la naturaleza, desconozca la ordenacion
de la misma a sus objetos y fines especificos:

Nadie puede venir a mi si no es atraido por el Padre (Jn. 6,
44). No vayas a creer que eres atraido contra tu voluntad; el alma
es atraida también por el amor. Ni debemos temer al reproche
que, en razon de estas palabras evangélicas de la Escritura, pudie-
ran hacernos algunos hombres, los cuales, fijandose sélo en la
materialidad de las palabras, estdn muy ajenos al verdadero sentido
de las cosas divinas. En efecto, tal vez nos diran: “;Cémo puedo
creer libremente si soy atraido?”. Y yo les respondo: “me parece
poco decir que somos atraidos libremente; hay que decir que so-
mos atraidos incluso con placer”. ;Qué significa ser atraidos con
placer? Sea el Sefior tu delicia y él te daréd lo que pide tu corazén
(Salmo 36, 4).
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Existe un apetito en el alma al que este pan del cielo le sabe
dulcisimo. Por otra parte, si el poeta pudo decir: “cada cual va en
pos de su apetito” (Virgilio, Egloga 2), no por necesidad, sino por
placer; no por obligacidn, sino por gusto, ;no podremos decir no-
sotros, con mayor razén, que el hombre se siente atraido por Cristo,
si sabemos que el deleite del hombre es la verdad, la justicia, la
vida sin fin, y todo esto es Cristo?

¢Acaso tendran los sentidos sus deleites y dejard de tenerlos el
alma? Si el alma no tuviere sus deleites, ;como podria decirse: Los
humanos se acogen a la sombra de tus alas; les das a beber del
torrente de tus delicias, porque en ti esta la fuente viva y tu luz
nos hace ver la luz? (Salmo 35, 8). Preséntame un corazén amante
y comprendera lo que digo. Preséntame un corazén inflamado en
deseos, un corazdn hambriento, un corazoén que, sintiéndose solo
y desterrado en este mundo, esté sediento y suspire por las fuentes
de la patria eterna, preséntame un tal corazéon y asentira en lo
que digo. Si por el contrario, hablo a un corazon frio, éste nada
sabe, nada comprende de lo que estoy diciendo.

Muestra una rama verde a una oveja y veras cOmo atraes a la
oveja; enséfale nueces a un nifio y verds como lo atraes también
y viene corriendo hacia el lugar adonde es atraido; es atraido por
el amor, es atraido sin que se violente su cuerpo, es atraido por
aquello que desea. Si, pues, estos objetos, que no son mas que
deleites y aficiones terrenas, atraen, por su simple contemplacion,
a los que tales cosas aman, porque es cierto que “cada cual va en
pos de su apetito”, ;no va a atraernos Cristo, revelado por el Padre?
(Qué otra cosa desea nuestra alma con méas vehemencia que la
verdad? ;De qué otra cosa el hombre estd mas hambriento? Y ;para
qué desea tener sano el paladar de la inteligencia sino para
descubrir y juzgar lo que es verdadero; para comer y beber la sa-
biduria, la justicia, la verdad y la eternidad? Dichosos, por tanto,
dice, los que tienen hambre y sed de ser justos (Mt. 5, 6) —entiende
aqui en la tierra— porque —alli en el cielo- ellos quedaran saciados.

Les doy ya lo que aman, les doy ya lo que desean; después
veran aquello en lo que creyeron adn sin haberlo visto; comeran
y se saciaran de aquellos bienes de los que estuvieron hambrientos
y sedientos. ;Donde? En la resurreccion de los muertos, porque
yo los resucitaré en el tltimo dia (Jn. 6, 44) 1°.

10 san Agustin, Tratados sobre el evangelio de San Juan, T. XIII, Tratado 26,
n. 4-5, edit. B.A.C., Madrid 1955, pp.658-661.
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Estamos, pues, frente a una nocion analoga de naturaleza. Desde
la naturaleza sensible y material hasta la naturaleza espiritual que
se hace presente por la propia experiencia que tenemos de los
actos de nuestra inteligencia y de nuestra voluntad. El espiritu tam-
bién comporta razén de naturaleza **. Dios es naturaleza.

Con esta afirmacion queremos significar que el espiritu tiene
su propia inclinacién hacia aquello que representa su bien mas
elevado, aquel bien que es capaz de perfeccionarlo y acabarlo *2.

En toda naturaleza hay algo fijo, o dicho de otro modo, el ser
de la naturaleza la fija en lo que es ®. El “espiritu” fija a la naturaleza
humana en lo que es y la distingue de los demas seres de la crea-
cion. Y esta distincidn proviene, primero, de la esencia misma del
espiritu que le da su naturaleza propia, y después de la inclinacion
al obrar seguin el fin propio donde encuentra su perfeccion. El fin
hacia el cual el espiritu esta inclinado no es otro que aquel conoci-
miento pleno de la verdad mas elevada. Estamos hablando, cierta-
mente, de una capacidad aneja a la naturaleza espiritual.

Esta capacidad puede ejercitarse en su mas perfecto modo y
alcanzar su plenitud soOlo a partir de la fe y sobreelevado el hombre
por la gracia del orden sobrenatural. Pero, visto desde la pura in-
clinacion natural, no es aventurado afirmar que el espiritu, en cuan-
to naturaleza, esta inclinado a tender a la vision de Dios como verdad
absolutamente perfecta. Claro que el espiritu, por si mismo, no
puede alcanzar tal vision. Necesita de la fe, que nos hace conocer
la realidad y alcance de esta vision; de la gracia, para poder tender
eficazmente a ella, y del lumen gloriae para finalmente alcanzarla.
Pero no menos cierto es que en la naturaleza espiritual ya esta la
inclinacion a ese mas perfecto y posible conocimiento de Dios *.

' Cfr. Nicolas, M. J., “L’idée de nature dans la pensee de saint Thomas
d’Aquin”, Revue Thomiste, T. LXXIV, 1974/4, pp. 532-590.

12 Cfr. Floucat, Y., “Les fondements de la morale dans «Veritatis Splendon”,
Revue Thomiste, abril-junio 1996, p.269.

1B ySent., Il,D.2,q.2 a 2 ad 4.

14 cfr. Gilson, E., Sur la problematique thomiste de la vision béatifique, Vrin,
Paris 1986, pp.59-80.



CapiTuLo XV 341

La naturaleza espiritual, siendo como es naturaleza, es decir, esen-
cia como principio del obrar, se aparta de las otras naturalezas li-
mitadas por su materialidad. Al franquear estos limites, se dispone
a poder devenir todas las cosas. Santo Tomas dird que

las naturalezas espirituales tienen mayor afinidad con el todo que
las restantes naturalezas *°.

El esse que Dios le participa a la persona la hace capaz de de-
venir todas las cosas. Esa es la mas especifica y propia manifesta-
cién de su naturaleza; la cual, atraida hacia el bien por la voluntad *°,
genera un dinamismo de operar hacia afuera y obrar hacia adentro
gue la inclina a buscar un conocimiento y un amor cada vez mas
perfecto.

Desde esta nocion de naturaleza, la persona se hace capaz de
ser sujeto y objeto de una cultura que llamamos catdlica por la or-
denacion final que el “dato” revelado le da a la natural inclinaciéon
hacia el conocer y a esa capacidad o deseo intelectual de bien
gue se alcanza con la voluntad. Alli estd el gozne metafisico del
encuentro del “dato” con los “datos”, de la persona con la naturale-
za, también la sensible, ya que ella misma es corpalma. Esta es su
forma esencial, a partir de la cual opera.

Pero este operar de la persona, objeto y sujeto de cultura, desde
el punto de vista de la naturaleza no desplaza ni niega la causalidad
creativa de Dios. Dependientes de Dios las cosas tienen, sin embargo,
una verdadera realidad y actividad propias. Ellas van a constituir el
dominio de la causalidad segunda que hara posible la afirmacion
de la naturaleza en si misma, desde donde se podra encontrar con la
Revelacion para producir un modo de cultura que llamamos catolico.

Dios, sin embargo, desde su poder y gobierno divino, sigue
presente en la naturaleza con esa triple causalidad divina: final,

5 c.G, L, c 112,
% s Th.I-ll, g. 10, a. 1, ad 3.
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eficiente y formal. Presencia afectiva no solo en las criaturas natura-
les, sino aun en las libres. Dios es el que primeramente obra en
todos los seres naturales, dird Santo Tomas *’. Este obrar de Dios
en las cosas, en el dominio de la causalidad primera, le confiere
una intimidad operativa en el ser que supera la virtualidad propia
del agente mismo. Y esto porque s6lo Dios es el que participa el
ser a las cosas 8.

En el dominio de las causas segundas, ellas no son mas que deter-
minativas de esta existencia participada. A ellas les corresponde
efectuar el transito de la potencia al acto, de la materia a la forma.
La causalidad divina permanece siempre como primaria e intimisi-
ma a las cosas mismas.

La relacion de la persona humana con la naturaleza, en la cultura
catélica, aun en los casos en que de modo directo e inmediato no
estd presente la Revelacidn, siempre se da por un hacer de Dios
en su condicion de causa primera. Santo Tomas define a este operar
de Dios como “intimo a las cosas”, mas aun que el operar de las
causas segundas *°. La accién de Dios que opera inmediatamente
en todas las cosas hace posible, a modo de medio, que cualquiera
de las causas segundas se unan a su efecto, y consecuentemente,
lo produzcan %;

la accién de cualquier criatura no puede inclinarse a su efecto, a
no ser por el accionar del Creador, del cual viene toda operacion,
y su conservacion y su ordenacién a su efecto. Por eso se sefiala
en el “Libro de Causis” (Prop. 1) que la causalidad de las causas
segundas se fundamenta por la causalidad de la causa primera 2.

Aqui reside la fundamentacion metafisica de la cultura catdlica.
Es lo que hace posible, desde la persona, generar el movimiento

7 |vsent,D.5q.1,a 2 c.
1 |Sent.D.1,q.1,a.4,c.
¥ ysent, D.1,q.1,c.4,c.

20
21

Idem.
Idem.
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transformador de la naturaleza que produce la cultura, sin desvirtuar
sus fines y objetivos propios, que estan presentes desde el accionar
creacional y el gobierno de Dios; y sin negar, al mismo tiempo, la
operacion formal de cada criatura:

El operar de Dios en las cosas debe ser entendido de modo que,
sin embargo, las cosas mismas tengan su propia operacion 2.

La cultura catdlica no sera tal si en el encuentro del “dato” re-
velado con los “datos” de la naturaleza, no respeta la operacion
formal de cada criatura, es decir, aquella que le viene de su propia
forma 2%, donde, por otro lado, la naturaleza se encuentra con el
poder creacional de Dios impreso en ella misma.

Este corpalma que es la persona tiene de original el estar cons-
tituido por dos naturalezas: la espiritual y la corporal. Es un ser de
deslinde. Espiritu y materia. S6lo la persona humana puede, por
€s0 mMismo, ser sujeto y objeto de cultura. Actuar sobre la naturaleza
insertando, en ese mismo actuar, la distancia que le impone su
propia naturaleza espiritual, es decir, su razon, su conciencia y su
libertad.

Santo Tomas, cuando afirma que todo agente obra por un fin,
distingue los agentes que obran por naturaleza, o sea instintivamen-
te, segun necesidad, y los agentes que obran intelectualmente. Y,
sin embargo, si bien ambos obran por un fin, el modo como uno
y otro se ordenan al fin es especificamente diverso, ya que las ac-
ciones proceden de naturalezas especificamente diversas 2.

Por razon de su propia constitucion, la persona tiene su afinidad
o apertura al todo. Esta es su mas original y especifica caracteristica,
que la distingue de las otras naturalezas no espirituales, limitadas
como estan por su materialidad. La cultura catolica reclama, para

22 st Th., I, q. 105, a. 5, c.; | Sent., D. 45, ¢. 1, a. 3, ad 4.

3 Qb. VI, g. 2, a. 2: “Omne agens habet in se forma qua agit”; Qb. DD. De
Anima, a. 5; C. G., L. lll, c. 97; Il, 59; I, 50, 5, c.

# CG, LIl c2
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ser posible, la mas amplia extension analdgica, tanto del concepto
de naturaleza como del de persona. Sin esa analogia metafisica se
hace imposible la mutua correlacion del orden de la naturaleza con
el de la gracia, en el que se funda la cultura catolica. El todo sobre
el que se va a fundar la analogia, tanto por parte de la persona co-
mo de Dios, y que se va a manifestar en la cultura catélica, ya es-
ta de algun modo presente en la persona en la cual, en cierto mo-
do, estan todas las cosas *: la razén segln la cual conviene con
las criaturas espirituales, las facultades sensitivas que lo hacen con-
corde con los animales, las fuerzas naturales que lo encuentran
con las plantas y, finalmente, el cuerpo que lo asimila a las cosas
inanimadas. Claro que este encuentro de naturalezas se verifica
en un orden de similitud y conveniencia *.

Integrada la persona con todas las facultades e instrumentos
necesarios y propios para realizar su vida, alcanza de este modo
la maxima capacidad para operar. Puede ejercer las operaciones
de su forma substancial, que es el alma ?. Afirmando la unidad
substancial de estas dos naturalezas, la espiritual y la corporal, la
persona esta en condiciones de obrar en el dominio propio de las
causas segundas. El efecto de este operar sera la cultura. Operando
a la luz de la fe, sobreelevada por la gracia y ordenada a su fin ul-
timo sobrenatural, la cultura resultante sera catdlica. Sin que esto
suponga desplazar, en su operacion e instrumentacion, la autono-
mia de las causas segundas.

El alma, forma substancial de la persona humana, viene a infor-
mar una materia dotada de las mas ricas potencialidades, y a deter-
minarla en su condicién genérica y especifica de criatura. Podra
obrar como agente intelectual, como substancia racional, ya que
la razon es lo que la constituye en su naturaleza especifica y la
distingue, a su vez, de todos los demas seres %. En la persona hu-

% st.Th., I,q. 96, a. 2, .
% |1 Sent.,, D. 17, .3, a. 1, ad 9.
2 st. Th., I, g. 73, a. 2, c.
2 st.Th., I, . 108, a. 5, c.
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mana la racionalidad serd lo principal, y la naturaleza sensitiva y
corporal lo secundario #. El cuerpo es de la esencia de la persona,
en cuanto que el alma lo perfecciona .

La persona esta en condiciones, por lo tanto, de impulsarse a
si misma, desde su propia naturaleza, para la operacion. Es decir,
vive *. Pero el vivir hay que entenderlo no Gnicamente desde la
capacidad de operar por si mismas que tienen las criaturas, sino
gue para poder vivir se requiere llegar a poseer la naturaleza apta
gue permita ejercer las respectivas operaciones. El vivir no sélo esta
en la linea del operar sino, y principalmente, en la linea del ser.

El principio de todos los modos de operar que la persona tiene,
a partir de su naturaleza, es el alma *. El alma se constituye en
una substancia espiritual absoluta, Unica e indivisa, que deviene
forma. En razén de ser una substancia espiritual subsiste por si
misma . En razon de ser forma debe existir en otro, es decir, en
la materia de la cual es acto y perfeccion.

Santo Tomas, al distinguir en el alma estos dos aspectos, no la
deja cerrada a los condicionantes de la corporeidad. Se trata de
una forma que es subsistente y, en cuanto tal, sobrepasa su realidad
esencial, de forma que se toca con el cuerpo y constituye con él
una union substancial —corpalma- que le permite operar
adecuadamente como causa segunda. La persona serd capaz,
entonces, de producir sus propios actos y hacerse responsable de
ellos. Sin embargo, hay un plus o un additum, como dice Santo
Tomas *%, que la hace afin a un todo que estd mas alla de los
limites del cuerpo. A esta realidad del alma en cuanto abierta a la

2 St Th., Il-1l, q. 34, a. 5, ¢.; q. 25, a. 7, ¢.; Suppl., . 82, a. 1, ad 1.
Suppl., g. 92, a. 2, ad 6.
81 St Th., I, q. 18, a. 2.
Sobre el tema del alma se puede consultar: Atti del Congreso della Societa
Internazionale S. T. d’Aquino, “L'anime nell'antropologia di S. Tommaso d’Aquino”,
edit. Massimo, Milan 1987; Lobato, S.-Segura, A.-Forment, E., Sobre el alma y el
cuerpo; El hombre en cuerpo y alma, edit. EDICEP, Valencia 1995; T. I.

3 De Spir. Creat., a. 2.

%% De Spir. Creat., a. 2, ad 4; DD. De Anima, a. 14, ad 1.
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trascendencia, Santo Tomas la llama spiritus. Es el alma en cuanto
naturaleza espiritual *, que no se agota con la funcién esencial
que tiene en cuanto forma del cuerpo. El alma, en cuanto “espiritu”,
distancia a la persona de la naturaleza y la abre a la exigencia de
ese todo que la reclama desde su original imagen y semejanza
con Dios. La persona significa, al decir de Santo Tomas, “la cosa
subsistente” en la naturaleza racional *. Es un ser subsistente distin-
to en la naturaleza intelectual ¥. Esto le deviene del alma, no en
cuanto forma sino en cuanto espiritu. La persona que hara posible
que genere, con su operar sobre las cosas, un modo tipico de cul-
tura que llamamos catdlica, es aquella que significa una cierta natu-
raleza; es decir, aquella naturaleza intelectual que comporta el modo
mas completo y perfecto de ser naturaleza *. Esta es la persona
con un cuerpo y un alma que se constituye como forma substancial
absoluta, Unica e indivisa. Es el alma como forma del cuerpo y po-
seyendo en si todos los miembros, instrumentos y facultades para
producir sus propias operaciones tanto de la vida vegetativa, como
de la sensible e intelectual *. Esta diversidad de operaciones no
se explica desde el alma, ya que ella no es el principio proximo
de todo este operar. Aparecen, en este compuesto substancial de
corpalma, las potencias del alma “, realmente distintas de ella y
gue llegan al ser a modo de natural emanacion .

Pero esta realidad de persona que aparece entendiendo el alma
como forma, no alcanza para justificar que ella puede ser objeto y
sujeto de cultura. Mucho menos si la cultura de la que se trata es
la catélica. Hay que ir més alld. Hay que descubrir que el modo de
existir que importa la persona es el méas digno. Y esto porque el

% Cfr. Fosbery, A., La doctrina de la iluminacién y el medioevo, edit. UNSTA,

Tucuman 1976, pp.155 ss.
St. Th., I, g. 30, a. 4.

3" DePot., q. 2, a. 4.

% cc., L | IV, c. 38; St. Th,I,q 29,a.3,ad 1.

% st.Th.1,q9.18,a. 1,¢c.; 1, q. 73, a. 2, c.

40 sent., D. 3,0.4, a1, c.; De Verit, g. 10, a. 1, obj. 6.

4 st . Th.,1,q9.77,a 6, ad 2
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alma, ademas de forma, es espiritu, y en cuanto tal, es existente
por si “.De esta realidad ontoldgica proviene su dignidad *. Es
alli donde la persona se abre a las dimensiones superiores del es-
piritu y de Dios. Poseedora de una propia subsistencia, se consti-
tuye metafisicamente, abierta a la trascendencia de su Gltima per-
feccion.

Y, precisamente, en esa parte desde la cual el alma excede al
cuerpo, es donde se inserta la potencia intelectiva del hombre .
El hombre conoce, ciertamente, en cuanto que el alma es forma del
cuerpo, pero esta operacion le corresponde al alma en cuanto esta
abierta a la riqueza subsistente de su ser participado. Por este moti-
VO esta operacion no se realiza a través de un organo corporal *.

No existe otra antropologia capaz de fundar, en la naturaleza
misma del hombre, una tal capacidad de espiritualizacion que luego
se pueda proyectar en la cultura. La persona cuenta con los princi-
pios intrinsecos de todo su operar intelectual.

La gnoseologia de Santo Tomas posibilitara, con su doctrina del
entendimiento agente “, traspasar las fronteras de lo puramente
empirico o fenoménico para situar al conocimiento del hombre en el
dominio del conocimiento universal e inteligible. Desde esta dimen-
sidn metafisica y gnoseoldgica, la persona estard en disposicion
para encontrarse con el misterio de la Revelacion. Se hara posible,
entonces, lo catdlico como cultura.

Pero todavia es necesario agregar algo mas. La luz subjetiva
gue se llama “entendimiento agente”, y que dispone al conocer,
es una semejanza participada de la luz increada #, diferenciandose
esencialmente de la luz imparticipada e infinita de Dios.

42 pePot, q.9, a. 3.

st Th, Ill, q.2 a 2, ad 2.

4 De Spir. Creat., a. 2, ad 19.

45 De Spir. Creat., a. 2, ad 2.

4 De Spir. Creat., a. 10, QQ. DD., De Anima, a. 5, C. G., L. II, c. 85.
47 st. Th, I,q. 84,a.5,c.;C.G., L. Il c. 67, c.
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Esta luz subjetiva, principio formal de todo el conocimiento in-
telectual y que, por esa misma razén, asume un lugar de privilegio
en la operacion cognoscitiva, tiene dos funciones: una, abstraer
de las especies del conocimiento sensible, que por esta razén se
hace primordial y necesaria, las formas inteligibles, y fecundar y
perfeccionar, al mismo tiempo, al entendimiento posible. Otra,
perfeccionar por medio de habitos intelectuales, el entendimiento
posible “. La capacidad que de alli surge para generar habitos in-
telectuales abre el camino a la cultura. Es de la esencia misma del
hombre la facultad cognoscitiva que le permite realizar sobradamen-
te su operacion intelectual, de la cual se seguira, también, la cultura.
El entendimiento agente tendra, en este operar, un lugar de privi-
legio, pero hay que advertir que, respecto del orden sobrenatural,
desde donde se ilumina la cultura catélica, la supremacia corres-
ponde al intelecto posible “.

En el plano del orden natural también esta presente Dios, pero
ya no a modo de habito infuso, como ocurre con la fe, sino a mo-
do de participacion. La inteligencia que aparece en la persona como
luz subjetiva, participa y depende, tanto en el ser como en el obrar,
de la inteligencia de Dios *. Pero este influjo de Dios en nuestra
alma, siendo como es intimisimo, no desplaza la verdadera y real
facultad de obrar que ella posee. El entendimiento agente, o sea,
la luz subjetiva del hombre, que lo dispone a ser un sujeto inteli-
gente, es algo del alma, subjetivo, personal, forma parte individual
de cada uno y participa, como causa segunda, de la luz del entendi-
miento divino L.

El alma entendida como “espiritu” hace metafisicamente posible
que la persona sea sujeto de la cultura catélica, porque la dispone

48 111 Sent., D. 14, sol. 3.

49 Cfr. Ramirez, S. M., De hominis Beatitudine, T. 3, edit. CSIC, Madrid 1947,
pp.177 ss.

% st.Th., 1,q.79, a. 4,0.

51 C.G, L. Il,c.76,77; St. Th., I, 79, 4, 0; Il Sent., D. 17, g. 2, a. 1, c; De Spir.
Creat., a. 10; Il De Anima, Lect. 10; QQ. De Anima, a. 9.



CapiTuLo XV 349

a la trascendencia a partir de la participacion en el ser. Es el alma
en cuanto poseedora de su propia subsistencia, y esta subsistencia
gue la constituye metafisicamente en persona, la participa de Dios.
No se trata de una mera participacion formal, segun la cual los se-
res, con referencia a la idea, son tales o cuales. Hay que explicar
esta participacion partiendo de la razén absoluta de ser. Afirmar
que el alma es subsistente, es poner en ella una razén de ser propia
que reclama la existencia de un principio que eficientemente lo
cause *2, Esta causa, este principio universal del cual surgen todas
las cosas, es Dios *.

Dios es esencialmente subsistente %, y puesto que el ser sub-
sistente no puede ser sino uno *, el alma posee esa propia razon
de ser que la hace existente por si, de un primer ser que es sobera-
namente perfecto %, y del cual participa. Se establece, de esta ma-
nera, una primera division del ente real subsistente, la cual siempre
tendra que hacerse presente en la cultura catélica: el “ser por esen-
cia” y el “ser por participacion” .

La cultura cat6lica actuara sobre la naturaleza distinguiendo con
claridad el “ser subsistente por si” del “ser subsistente por otro”.
El que “subsiste por si” importa, en su significacion, el que no sea
causado por otro; que existe sin recibir su acto existencial de otro,
y que la razén de su existencia sea intrinseca a la de su propia
naturaleza o esencia. Este ser real es Dios, el cual “tiene ser”, y su
“ser” no es causado por otro, ni siquiera por si mismo, dado que
el causar necesariamente presupone la existencia de la causa.

%2 St Th., I, q.44,a 2, c.

% b a. 1,9.65 a 1,¢cllSentX,1,0.1,a 2,¢; D.37,0.1,a. 2,¢c, CG, L.
Il, 15; De Pot., g. 3, a. 5, ¢c; Comp. Theol., c. 68; De Div. Nom., c. 5, lect. 1.

% 5. Th.1,q.3 a.4,0.

% 5. Th.1,0.6,a. 1, ad 3; a. 2, c.

% S Th.1,q.44,a 1, c.

57 Cfr. del Prado, N., De veritate fundamentali Philosophiae christianae,
Friburgo 1911, p.83. Sobre el tema de la participacién consultar Fabro, C., La no-
zione metafisica di partecipazione secondo S. Tommaso d’Aquino, Milan 1939, y
Partecipazione e causalita secondo S. Tommaso d’Aquino, Turin 1960.
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El ser real que “subsiste por otro”, en cambio, importa en su
significacion, como se hace evidente, que sea causado por otro,
que reciba el ser de otro y, consecuentemente, que su existencia
no esté incluida en la realidad de su propia esencia.

Uno serd, por lo tanto, el ser por esencia, el otro por participa-
cion. Aquél no tendra causa de su ser, sino que sera por si y en
virtud de su propia esencia. Tendra el sumo de ser, de verdad, de
bondad y, por eso mismo, serd causa de la perfeccion de todas
las cosas, puesto que su esencia es su misma subsistencia .

El ser participado, en cambio, al no existir en razén y por fuerza
de su misma esencia, sera producido por el ser esencialmente sub-
sistente, en toda su linea de entidad. No siendo el sumo ser, su
grado de entidad, bondad y verdad dependera de su mayor o me-
nor acercamiento existencial al sumo ente, en cuanto que tal o
cual modo determinado participa del ser que es la actualidad altima
de todas las perfecciones. Esta participacion del ser la recibe en
su naturaleza o esencia individual %. Aqui radica la fundamentacion
metafisica que, a partir de la persona, hace posible y caracteriza
la cultura catdlica, porque la distincion real de esencia y existencia,
de acto y potencia en los seres creados, justificard plenamente su
existencia individual y su operar personal.

De todos modos, Dios, que esta operando en la intimidad mas
profunda de las cosas, se hara siempre presente. Desde la cultura
catOlica, la persona al obrar sobre la naturaleza no podra descono-
cer esta realidad. Mas aun, siempre tendrd que descubrir la presen-
cia de Dios en las cosas para poder, desde alli, transfigurarlas.

No podemos dejar de hacer referencia a este maravilloso texto
de Santo Tomas:

Dios opera en todos los seres como agente interior, porque
obra creando. Crear es dar el ser a la cosa creada. Siendo el ser lo

% .G, L Il c. 15.
% Qb.1l,q.2 a 3.
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mas intimo a cada cosa, Dios, que operando da el ser, opera en
las cosas como agente intimo .

Cualquiera sea la forma de entender la cultura, tal como ya lo
dijimos, ella siempre aparece como el efecto de la creacion humana
en la naturaleza. Es el hombre ejerciendo los actos humanos sobre
la naturaleza. Y por mas que el hombre, por la fuerte presencia
del espiritu, se rebasa a si mismo, este plus del espiritu no lo dis-
pensa de ser naturaleza.

Pero cuando se trata de la cultura catdlica, el tema cambia. Ningu-
na definicion, de las muchas que se pueden asumir, segin sea la
perspectiva del analisis a realizar —antropoldgico, fenomenolégico,
socioldgico o etnolégico—, le conviene adecuadamente. Y esto por-
gue el punto de partida de la cultura catélica no es la naturaleza
sino el hecho religioso de la Revelacion del Verbo. A partir de es-
te hecho, que no es cultural sino cultual, se genera luego un modo
de cultura que trasciende los limites de la naturaleza misma y coloca
al hombre en el centro del misterio de Dios.

Por supuesto que esta presencia de lo divino no invalida la au-
tonomia de la naturaleza, pero la recrea en orden a un sentido fi-
nal de transfiguracion que marca su impronta en la cultura misma.
Por eso podemos hablar de un modo especial de cultura, a la que
llamamos catdlica. Y, por eso mismo, esta cultura reclama un con-
cepto de naturaleza desde el cual es posible fundamentar la accion
del hombre y de Dios, como con-causas totales y subordinadas
para producir un unico efecto.

Dicho de otro modo: sin una concepcion metafisica de la natura-
leza, no es posible la cultura catélica. Por eso, desde la formulacion
materialista, sensible, corporal, fenoménica o sistémica de la filo-
sofia moderna, es imposible integrar la naturaleza con la gracia y,
consecuentemente, se hace imposible lo catdlico como cultura. A

8 n Joan., lect. 5, n. 133.
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lo sumo se lo puede reducir a un culto, sin incidencia sobre el or-
den natural, mas alld de una eticidad fundada en la pura obligacion.

Una naturaleza sin esencia ni finalidad, no alcanza para funda-
mentar el juicio ético.

El plus que el hombre afiade a la naturaleza por la presencia y
movilidad de su espiritu, sin dejar por ello de ser naturaleza, lo con-
vierte en un ser ético con capacidad para trascender las leyes de
la naturaleza. Su relacion con la naturaleza esta directamente vincu-
lada con su condicién de persona, que lo hace sujeto y objeto de
cultura.

De esta manera, la naturaleza se abre, en la cultura catélica, a
toda la diversidad analdgica desde la que puede significar como
esencia en cuanto principio de operaciéon. Se integran entonces,
desde la naturaleza, instrumentando el quehacer cultural, el espiritu,
la libertad y la gracia de Dios, que van a formar parte de la perso-
na que, de este modo, pasa a ser “lo mas perfecto de la naturale-
za” ®., Por eso puede producir la méas perfecta cultura.

Pero notemos que en la naturaleza misma ya esta presente el
querer creacional de Dios. Son las orientaciones y motivaciones de
la naturaleza, en orden a sus fines, las que manifiestan este querer
de Dios y legitiman la ley natural. Hasta alli puede llegar la inda-
gacion metafisica del hombre y rescatar la Gnica valida orientacion
al ejercicio de su libertad.

Este hecho de connaturalidad se vera reforzado luego por la
fe, que hara posible, a partir de la Revelacion, conocer en toda su
amplitud el querer no solo creacional sino salvifico de Dios. La
cultura catdlica, apoyandose en esta nocién de naturaleza, se pro-
yectara sobre la realidad del hombre y su entorno, logrando que
las cosas se hagan mas filiales, mas cultuales, y puedan testimoniar
el pensar y el querer de Cristo. Se dispondran, de esta manera, a
su Ultima y definitiva transfiguracion. A este efecto, fruto del en-

61 S . Th.1,q. 29 a. 3, ad 1.
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cuentro del hombre con la naturaleza, desde su espiritu, su libertad
y la gracia, llamamos cultura catélica.

Naturaleza y libertad se acoplan, si bien la libertad trasciende a
la naturaleza, considerada como el conjunto de seres fisicos. Lo
gue pasa es que cada naturaleza, entendida como esencia en cuanto
principio de operacion, tiene, metafisicamente hablando -y aqui
hay que aplicar también la analogia— un apetito propio que la
ordena a su fin. Sea este “natural”, como se dice del apetito de los
seres corporales, 0 “elicito”, como se dice de los seres que estan
dotados de conocimiento.

En la cultura catélica, el hombre en cuanto racional, capta el
fin y la ordenacion del medio al fin. Pero en el ejercicio de su li-
bertad, puede y debe articular el apetito natural, que siempre esta
en la base de su querer, con los actos propios de su apetito racional.
Desde el operar de la voluntad entroncada con la inteligencia sur-
ge, en orden al conocimiento y posesion del ser, el sefiorio de la
libertad que se conjuga con la naturaleza, a partir de una esencia
espiritual ordenada a la verdad suprema y al sumo bien.

Naturaleza y libertad se conjugan para producir la cultura. La
raiz de la libertad no se puede buscar sino en el apetito natural
del ser espiritual. Y esto es lo que se dice cuando se afirma que
sin espiritu no hay cultura.

La persona, objeto y sujeto de cultura, es este sujeto que compor-
ta un todo espiritual-corporal. Surgen de él maltiples inclinaciones
gue lo abren al hecho cultural, como sefiala Santo Tomas: la incli-
nacion al bien segin la naturaleza racional que le es propia, la in-
clinacién para conocer a Dios y la inclinacién para vivir en socie-
dad 2. Estas inclinaciones no pasaran a formar parte de su natu-
raleza sino en la medida que se hagan conscientes y deliberadas.
Recién entonces se hacen naturales, es decir, libres.

62 5 Th. I-Il, g. 94, a. 2.
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En la cultura catdlica, la fe viene a iluminar el sentido trascen-
dente desde el cual hay que ordenar la inclinacién natural y hacer
posible que se opere con la naturaleza segun el querer salvifico y
creacional de Dios. De lo contrario, podra haber cultura en un cier-
to sentido, pero no sera catélica. La libertad no viene de afuera.
Estd inmersa en ese tipo de naturaleza que llamamos racional o
espiritual, y que es el hombre.

Desde la libertad el hombre orienta las motivaciones de su natu-
raleza que, por eso mismo, no es puramente corporal 0 mecanicista.
Esta ordenada al todo de su capacidad espiritual, que se hace uni-
versal y trascendente. La naturaleza del hombre es capaz de Dios,
y en esa esencia espiritual radica su libertad. Y también alli radica
su historicidad y por eso es sujeto de cultura. Desde el dinamismo
de su propia naturaleza, la persona, actuando en el tiempo en y
con la naturaleza, hace cultura. La cultura lo sitda en el tiempo vy,
de esta manera, encarna la historia.

La fundamentacion metafisica de la cultura catélica hace posible
incluir el concepto de la historia en la idea misma de naturaleza.
Al desarrollar las motivaciones de su naturaleza hacia la verdad,
hacia el bien, hacia la belleza, al dar forma a esa inclinaciéon natural
por vivir en sociedad, la persona asume, desde su misma naturaleza,
su carga propia de historicidad.

Pero no se trata de marcar aqui una suerte de fatalismo césmico,
como si la realidad contingente de los hechos histéricos que se
suceden fueran consecuencia logica del operar de la naturaleza.
Eso seria algo asi como salirnos del planteo metafisico y situar la
naturaleza en las exigencias de lo puramente corporal y mecanicista:
el hombre asimilado y, por ende, degradado a una naturaleza pura-
mente material y determinada por las puras exigencias de la necesi-
dad. Algunos, al respecto, sefialan que las inclinaciones de la natu-
raleza, por mas que aparezcan como trascendentales, en el caso
de la conciencia o del pensamiento, no son Mas que secreciones
de un érgano material corporal, como es el cerebro. Identificado
el hombre, de esta manera, con una naturaleza material, su libertad
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fluye frente a la necesidad como una suerte de dinamismo eficaz
que permite dar sentido a la fuerza ciega de la naturaleza para
poder cambiar, desde alli, la condicién de la sociedad humana.

Surge, de las relaciones de la necesidad y la libertad, ese flujo
de tensiones y disputas que configuran a la historia como un pro-
ceso dialéctico.

La historia no hara més que expresar, desde un puro inmanen-
tismo intra-mundano, el conjunto de las relaciones sociales y econé-
micas que, segun las leyes inflexibles de la naturaleza, resultan de
aquella lucha. Se acrecienta, de esta manera, el conocimiento mismo
de la naturaleza y de sus leyes. Se logra actuar cada vez con mayor
eficiencia, dominio y poder sobre la naturaleza, para transformarla
proponiendo nuevos fines a la accion, instrumentado por los me-
dios cientifico-tecnolégicos.

La historia marca, entonces, desde un proceso de cambio conti-
nuo, la evolucion antagénica de los elementos contrapuestos.

Tesis, antitesis, sintesis, dira Hegel.
De la sociedad burguesa al humanismo socializado, dira Marx.

Del liberalismo individual a los procesos de la moderna glo-
balizaciéon, que terminan dejando al hombre sin historia.

En todos los casos, una idea de “estado de naturaleza”, ya sea
al estilo de Hobbes o de Rousseau, cerrado sobre si y que termina,
por eso mismo, reclamando el fin de la historia.

La vision metafisica de la naturaleza, tal como es asumida desde
la cultura catélica, hace que el hombre, en cuanto persona, sea
un ser naturalmente historico. Es decir, la historia resulta como
fruto del desarrollo de sus motivaciones naturales, que lo impulsan
hacia la verdad, el bien y la belleza, desde una exigencia metafisica
de trascendencia y universalidad, pero encarnadas en el tiempo.
No puede quedarse encerrado en un “estado de naturaleza” pura-
mente material. En un inmanentismo intrahumano. En lo més pro-
fundo de la articulacién de sus apetitos, emerge la libertad para
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orientar hacia una plenitud nunca saciada en la concrecion misma
de los hechos. La historia reflejara, entonces, no las secuencias de
un movimiento dialéctico entre libertad y naturaleza, sino la perma-
nente avidez de perfeccion de una naturaleza caida y, a pesar de
todo, con los medios para operar.

La Revelacion vendra a iluminar, con su luz, la posibilidad de
conocer la condicién concreta de la humanidad pecadora. Desde
la fe se recupera el origen y el destino final del hombre. Recién
estamos en condiciones de instaurar una cultura. La historia se move-
ra, en lo concreto y contingente, a partir de dos inclaudicables cer-
tezas de fe: de dénde viene y hacia donde va el hombre. La historia,
lejos de encerrarlo en los limites de un inmanentismo materialista,
abre la naturaleza para que, también en el tiempo, exprese esa ne-
cesidad de Dios que el Verbo encarnado ha hecho posible a partir
de la gracia.

La cultura catdlica serd, finalmente, el resultado de un encuentro
de esa fuerza de salvacion suscitada por Dios en la casa de David
su siervo ®, con la naturaleza. En esta naturaleza, segun el querer
y el actuar de Dios, se pueden integrar, como exigencia metafisica
y don de la Revelacion, la persona, la libertad, la historia y la
gracia.

Sin esta integracién no hay cultura catdlica.

8 Lc. 1, 68.
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La cultura catélica como
expresion de la sabiduria

NA catedral gética es fruto de
la fe y también de la geometria,
dira Gilson. El “dato” revelado
se ha encontrado con los “da-
tos” de la naturaleza para pro-
ducir esa especial forma de cul-
tura que llamamos catdlica y
que se constituye con el patri-
monio de la fe, de la doctrina,
de la liturgia y la materia de la
cual viven y se sirven los cristianos.

Esa materia se va desarrollando a partir de la Revelacion, y
abarca el conjunto de las inclinaciones connaturales al hombre.
La naturaleza humana, individualmente considerada, aparece en-
tonces como el sujeto primario de donde se va a generar la cultura
catolica. Es sobre esta naturaleza donde va a actuar la gracia, enten-
diendo como tal el conjunto de medios que ordenan la naturaleza
a su salvacion final.

La cultura catolica serd abarcadora, por lo tanto, del conjunto
de esas inclinaciones connaturales al hombre que miran a alcanzar
el bien segun la naturaleza racional que le es propia. De esta dispo-
sicion a la perfeccidn surgen las inclinaciones a la procreacion, a
la educacién de la prole, al conocimiento de la verdad sobre el
mundo y sobre Dios, a vivir en sociedad y a generar el conjunto
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de medios e instrumentos que le permiten alcanzar su fin, segin
los diversos 6rdenes y circunstancias de tan complejo conjunto de
motivaciones y orientaciones *.

En este sentido, también la cultura catélica se muestra como
un proceso por el cual el hombre, consciente y libremente, imprime
una forma a la naturaleza. De esa naturaleza surge el conjunto de
elementos que hacen posible el “bien vivir” de los cristianos 2.

Nada de lo que hace posible que el cristiano desarrolle su vida
es ajeno a la cultura catélica. Y es sobre esos elementos o “datos”
de la naturaleza que el cat6lico imprime su forma propia. La len-
gua, las ciencias, el arte, y también sus costumbres, sus medios
de vida, sus ideas, su arraigo, su paisaje, su habitat, sus comuni-
dades. Todo aquello que de alguna manera fija al hombre y le
permite desarrollarse, pero asumido desde la forma que le imprime
el régimen de la fe. De esta manera, el catélico incultura el medio
y logra que el conjunto de elementos diversos y multiples, segun
las herencias, tradiciones, actitudes, gestos, que lo condicionan y
lo conforman a su tiempo y a su tierra, haciéndolo semejante con
los de su comunidad, tengan, sin embargo, en la forma esencial
de su determinacidn, la impronta de universalidad que le transmite
un hecho no cultural sino religioso: la sabiduria divina. El catdlico
se hace, asi, no sélo receptaculo de cultura sino portador de cultura.

Los elementos contingentes de la cultura —y hablamos entonces
del conjunto de personas que forman una comunidad, de su lengua,
sus instituciones, sus formas particulares de vida social o familiar—
pueden ser asumidos y armonizados, en un todo equilibrado, desde
el hecho religioso de la salvacion.

Esto es lo que la Iglesia ha hecho a través de la historia, incultu-
rando, es decir, encarnando el evangelio en las culturas. Todo ese
conjunto de realidades contingentes que hacen posible el bien vivir

S. Th., I-1l, g. 94, a. 2.
2 DeReg. P, L. I c. 15.
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del hombre como necesidad y disposicion de su naturaleza a la
perfeccion, encuentra finalmente, en el dato de la Revelacién, el
modo como el hombre ha de ordenarse al fin Gltimo que es su
salvacion. Este fin no es ciertamente cultural ni resulta de lo cultural.
No es inmanente al proceso de perfeccidn. Es una gracia, un don
de Dios, pero que especifica, desde la causa final 3, la forma que
la cultura catdlica imprime en la naturaleza y, al mismo tiempo,
manifiesta la génesis de su formulacion.

Surge entonces un conjunto de realidades jerarquicamente com-
paginadas a partir de una razén objetiva de bien, que es el bien
ultimo, sobrenatural. Es esta razon de bien la que ordena, en la
cultura catolica, el resto de los elementos contingentes que apare-
cen, constituyendo, de esta manera, un todo sapiencial.

Los elementos contingentes son los que fundamentan la plurali-
dad de culturas; pero, en la medida que el bien ordenativo sea lo
catolico como sabiduria, esa pluralidad se unifica desde una compa-
ginacion jerarquica comun que mira, por un lado, a la fundamenta-
cion metafisica del orden natural, y por otro, al fin tltimo sobrena-
tural. Jugando entre estos dos principios aparecen las diversidades
culturales, que lo catolico unifica a partir de la integracion de la
razén con la fe y de la naturaleza con la gracia. Podemos entonces
hablar de pluralidad de culturas, pero sélo mirando a los elementos
contingentes del hecho cultural.

La cultura catolica es formalmente ordenativa y, por eso mismo,
sapiencial *. Los elementos contingentes con los cuales el hombre
perfecciona su vivir en el entorno exterior de su realidad natural,
deben siempre ordenarse a su perfeccion como persona, como
sujeto inmanente del hecho cultural. En este sujeto, los bienes que
puede lograr con su perfeccion corporal han de ordenarse a los
de su perfeccién espiritual. Asi lo sefiala Santo Tomas cuando afir-

3
4

Santo Tomas, Comentario a la Metafisica, V, 1, 3, n. 782.
ldem.
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ma que los bienes exteriores deben ordenarse a los bienes del
cuerpo y éstos a los del alma °.

La catedral g6tica que nos estd hablando del encuentro de la fe
con la geometria estd mostrando, como expresion del tesoro de la
cultura catolica, las disposiciones propias de los elementos de la
naturaleza que han intervenido en su construccion y que, en con-
junto, manifiestan las perfecciones accidentales que hacen a la na-
turaleza, incluido el propio hombre, objeto de la cultura.

Sobre este conjunto de elementos, el hombre, en cuanto sujeto
de cultura, va imprimiendo la forma de lo catélico, que se ilumina
a partir del fin Gltimo sobrenatural. La piedra, el vidrio, el disefio,
los colores, las imégenes, los voliumenes, los espacios, las artesanias,
las decoraciones, las cupulas, todo responde al hombre visto desde
su origen, imagen y semejanza de Dios, y avanzando hacia el cum-
plimiento de su destino: su vocacion a la bienaventuranza divina,
que consiste en la plenitud de su semejanza con el Creador.

Podemos decir entonces que en la catedral gética se hacen pre-
sentes diversos y multiples elementos de la naturaleza, y todos
ellos, a partir de sus perfecciones accidentales, van conformando
otra realidad que los trasciende y que quiere expresar el “movimien-
to de la criatura racional a Dios” ¢, pero desbordando lo cientifico,
lo matematico, lo geométrico, lo artesanal, lo arquitectonico. La
catedral gotica se transforma en un objeto de cultura desde donde
se manifiesta el misterio del hombre, hecho a la imagen de Dios,
en el cual se refleja Cristo como su Arquetipo. Y todo esto expresa-
do con el uso de un lenguaje simbdlico.

Para que esto se diera, el hombre ha tenido que incorporar, a
las disposiciones y facultades de su naturaleza, los habitos buenos
que hacen posible actuar sobre la naturaleza de modo eficiente,
rapido, facil y deleitable. Sin habitos no es posible la cultura; méas
aun, podemos afirmar que

| Eth., c. 8, 1, 12; S. Th., lI-1l, g. 152, a. 2; II-1I, g. 118, a. 5.
6 s.Th,1,q.2, prol.
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toda la cultura humana esta contenida en los habitos, porque toda
la cultura humana estd contenida en las ciencias, las artes, las in-
dustrias, las virtudes, y todas éstas son habitos .

También la cultura catoélica. En ella, el hombre, obrando en
cuanto tal, es decir, como persona, desde el operar consciente y
libre, y agregando a este operar, perfectamente humano, también
los modos no plenamente deliberados y los que instrumental y
materialmente le sirven para obrar, genera el movimiento adquisi-
tivo de la cultura.

El punto de partida generativo de esta cultura es la misma natu-
raleza humana, pero el movimiento apunta a una perfecciéon que
trasciende la propia naturaleza. Es sobrenatural y, por eso mismo,
sapiencial.

Lo catolico actla, entonces, marcando desde ese hecho sobrena-
tural-sapiencial, la intencionalidad del artifice. Hay un movimiento
que opera sobre la naturaleza, pero determinado por el influjo o
razon de ser de esa intencionalidad sapiencial que se hace, de es-
ta manera, ejemplar. Se da, a partir del ejemplar que esta fuera de
la cosa producida, pero dentro del artifice, en cuanto principio
formal directivo, un operar imitativo e intencionadamente ordenado
a un fin &,

En la cultura catdlica, este fin trasciende la naturaleza. Es un
don gratuito de Dios que se expresa desde lo religioso-cultual. La
intencionalidad del artifice parte de alli y debe llegar alli. En el in-
ter-acto se desarrolla la cultura, y es esta sabiduria de lo catélico,
como patrimonio de la fe, los tesoros de la doctrina y la liturgia, y
la materia de la cual viven los cristianos, la que se hace causa
ejemplar.

La cultura catélica no tiene otro punto de partida ejemplar que
el de la misma cultura catolica en cuanto sabiduria, la cual ordena

Ramirez, S., De habitibus in communi, Madrid 1973, T. I, pp.5-6.
8 De Verit., 3, 1.
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al hombre a su salvacion final, en la que consiste su ultima perfec-
cion, su “bien vivir’. De esta manera, la cultura catélica, que resulta
del imprimir la forma de lo catdlico en la naturaleza, se hace, al
mismo tiempo, instrumento adquisitivo de la misma. Dicho de otro
modo, para que haya cultura catdlica tiene que hacerse presente,
en los fieles de las comunidades cristianas, la sabiduria catdlica.
De esta manera, la Iglesia no es sé6lo el receptaculo de la cultura
catolica sino que, por impulso ejemplar o intencional, se hace trans-
misora de la misma. Desde aqui hemos de entender la evangeliza-
cion de la cultura y su correlato que es la inculturacion, o sea, el
encarnar el evangelio en las culturas.

Ya el Papa Pablo VI, en la exhortacion apostolica Evangelii Nun-
tiandi °, sefialaba como uno de los dramas de nuestra época, la
ruptura entre evangelio y cultura, que es como decir la desaparicion
de lo catélico como cultura.

Cuando observamos una catedral goética, ese encuentro de fe y
geometria, surge inmediatamente al espiritu una sensacion de ad-
miracion, de asombro. Es que estamos frente a la manifestacion
especulativo-practica de una sabiduria poseida de modo habitual.
Eso es, si se quiere, desde el punto de vista metafisico, la cultura
catélica. Una sabiduria desde la cual, y a partir del ejercicio de
habitos buenos perfectivos de la naturaleza, se alcanza un orden
expresivo del todo y de sus partes, racionalmente fundado en la
accion iluminativa, judicativa y ordenativa de lo sapiencial.

Se trata, en todo caso, de una sabiduria o perfeccién analoga,
es decir, que se especifica segun las diversas modalidades de actua-
cion propias de la diversidad de los elementos contingentes que
determinan el operar del sujeto. Hablamos de lengua, de ciencias,
de arte, de costumbres, de medios de vida, de ideas, de comunida-
des diversas en razén del tiempo, su arraigo, su paisaje, su tierra.
Todo esto diversifica la cultura pero, en cuanto catélica, sera siem-
pre el modo de expresar una perfeccion sapiencial que, por eso
mismo, se hace analoga.

% N.O.
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Y estos modos de la cultura catdlica se relacionan entre si, jerar-
guicamente, seglin su grado y modo diverso de perfeccion.

Para que se dé la cultura catolica debe existir siempre una refe-
rencia a lo religioso como expresion de la sabiduria divina. Alli se
funda la analogia. La sabiduria divina marca lo formal de la cultura
catdlica, su género. La diferencia especifica esta dada por el hom-
bre, en cuanto objeto y sujeto de cultura.

La sabiduria divina es, por lo tanto, la causa formal de la cultura
catblica. La naturaleza, incluida en ella el hombre, es su causa
material:

Concédeme Dios hablar segun él quiere y concebir pensamien-
tos dignos de sus dones, porque él es quien guia a la Sabiduria y
quien dirige a los sabios; que nosotros y nuestras palabras en sus
manos estamos, con toda nuestra prudencia y destreza en el obrar.
Fue él quien me concedié el conocimiento verdadero de cuanto
existe, quien me dio a conocer la estructura del mundo y las propie-
dades de los elementos, el principio, el fin y el medio de los
tiempos (..) Cuanto estd oculto y cuanto se ve, todo lo conoci,
porque la que todo lo hizo, la Sabiduria, me lo ensefié. Pues hay
en ella un espiritu inteligente, santo, Unico, multiple, sutil, &gil,
perspicaz, inmaculado, claro, impasible, amante del bien, agudo,
incoercible, bienhechor, amigo del hombre, firme, seguro, sereno,
que todo lo puede, todo lo observa, penetra todos los espiritus,
los inteligentes, los puros, los més sutiles. Porque a todo movimien-
to supera en movilidad la Sabiduria, todo lo atraviesa y penetra
en virtud de su pureza. Es un habito del poder de Dios, una emana-
cion pura de la gloria del Omnipotente, por lo que nada manchado
llega a alcanzarla. Es un reflejo de la luz eterna, un espejo sin
mancha de la actividad de Dios, una imagen de su bondad.

Aun siendo sola, lo puede todo; sin salir de si misma, todo lo
renueva; en todas las edades entra en las almas santas y forma en
ellas amigos de Dios y profetas, porque Dios no ama sino a quien
vive con la Sabiduria. Es ella, en efecto, mas bella que el sol, su-
pera a todas las constelaciones; comparada con la luz, sale vence-
dora, porque a la luz sucede la noche, pero contra la Sabiduria
no prevalece la maldad.
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Se despliega vigorosamente de un confin al otro del mundo y
gobierna de excelente manera todo el universo .

La cultura catélica es, esencialmente, la expresion de la sabiduria
que, a través del tiempo, han elaborado las comunidades cristianas.

Esta sabiduria forma parte del tesoro de la cultura catélica. Pero
téngase en cuenta que con esta palabra estamos sefialando muchas
cosas. Desde la habilidad o excelencia que alguien puede tener
respecto a un arte o ciencia cualquiera, pasando por el sefiorio en
la conducta de la vida o por esa capacidad de autogobierno que
se proyecta también en el hecho politico. El sabio gobierna la ciu-
dad, dira Platon, segun las normas de la justicia y la prudencia.

Ya hemos visto, detras del neoplatonismo, como se manifesta-
ba esa capacidad superior del alma, o nous, por la cual el hombre
se comunicaba con las verdaderas realidades inteligibles, ilumina-
das desde la idea subsistente de Bien. La theoria, entonces, se ha-
ce también sabiduria, y su término final es la contemplacion.

Los Padres alejandrinos por un lado, y San Agustin por el suyo,
van a recoger esta rica problematica metafisica y gnoseologica para
adecuarla al evangelio. Santo Tomas terminara corrigiendo todas
las desviaciones, incluidas las que llegan a través de los pensadores
arabes, para conciliar desde una nocion metafisica de la persona
fundada en la analogia de la naturaleza, el operar de Dios y de
los seres en el gobierno divino. La sabiduria cobrara asi una valora-
cion metafisica. Sera una perfeccion de la inteligencia, a modo de
habito o virtud, que le permitira centrar al entendimiento con faci-
lidad, gusto y precision.

El entendimiento, en cuanto facultad que es indiferente al cono-
cimiento de lo verdadero y de lo falso y que, por otro lado, padece
una cierta dificultad para alcanzar la verdad, se hace realmente
sujeto de virtudes. Aqui aparece la sabiduria como una virtud inte-

10 sab. 7, 15-30; 8, 1.
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lectual perfectiva del entendimiento *, distinta de la ciencia, del
habito de los primeros principios y de las que perfeccionan el co-
nocer préactico, como son la prudencia y el arte *2. Por supuesto
gue no incursiona en el nivel de lo ético, puesto que alli los habitos
perfeccionan las potencias apetitivas en orden a lograr la bondad
en la integridad del sujeto que posee esas virtudes .

Las virtudes intelectuales, y la sabiduria por ende, s6lo dan una
bondad parcial al sujeto, en cuanto que perfeccionan el buen uso
de su inteligencia *.

La capacidad de lo verdadero que tiene la inteligencia, ordenada
como esta al conocer, la obliga a transitar el camino que va desde
la verdad que se le impone con razén de principio y es percibida
inmediatamente como tal por su habito correspondiente, o “habito
de los primeros principios”, pasando por la ciencia, que la encuen-
tra con un género particular de verdad, hasta llegar a la sabiduria,
gue es el habito que perfecciona todo el conocimiento humano.

Cuando afirmamos que la sabiduria es un tesoro de la cultura
catdlica, queremos manifestar que en ella se encuentran presentes
tanto la sabiduria trascendente de Dios que conviene a Dios mismo
en su naturaleza, y como atributo divino que se predica del Hijo,
el Logos del Padre, el que vive “en el seno del Padre” y que nos
“revela al Padre” %, como esta sabiduria metafisica, puramente hu-
mana, que se funda en la perfeccion de la inteligencia, a partir de
un héabito adquirido, y que pretende alcanzar a Dios como causa.
Entre una y otra aparece la sabiduria teoldgica, impulsada y actuan-
do bajo el régimen de la fe; fundada consecuentemente en la Re-
velacion, pero con un modo de operar racional. Estas sabidurias,

11 Cf. Fosbery, A., El habito de los primeros principios, edit. U.N.S.T.A.,
Tucuman 1983, pp.30 y ss.

12| De Anima, lect. 8; St. Th., n. 119: S. Th., I, g.79, a. 11.

13 | Eth,, c. 6 Il Eth., c. 5; BK 1106 a 18; Comentario de St. Th., lect. 6, n.
306-18; S. Th., Il-11, g. 55, a. 4; QQ.DD. De Virt. in comm., a. 5.

%5 Th. I-Nl, q. 57, a. 2.

15 Jn.1,18.
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aunque diversas en si, se integran jerarquicamente y alcanzan en
la cultura catdlica su unidad.

No puede haber cultura catdlica sin la presencia de estas sabi-
durias integradas desde la luz de la Revelacion vy la fe.

La sabiduria metafisica supera todos los otros modos humanos
perfectivos del conocer de la inteligencia. Es cierto que el conoci-
miento cientifico, perfeccionado como esta por un habito, participa
en cierto modo de alguna razén de sabiduria ¢, pero la suprema
razén de sabiduria la tiene la metafisica. Sélo ella se eleva hasta
la consideracion de los primeros principios y las Ultimas causas.
Sélo ella, por eso mismo, puede considerar a la méas elevada de
las causas, como es Dios. Sélo ella, situada en ese nivel de exce-
lencia, puede juzgar y ordenar a los demas principios y las demas
ciencias, puesto que los considera independientemente de toda
otra concatenacion. Puede, por eso mismo, ejercer la justificacion
critica de sus propios principios a partir del conocimiento de las
conclusiones *'.

Mas arriba del juicio ordenativo que hace la metafisica, no se
da otro. Se trata de un juicio definitivo y absoluto. Cuando la meta-
fisica juzga, lo hace desde y para ordenar al fin supremo, a la mas
elevada causa que es Dios. Es una ordenacion que también puede
reducirse a una simple consideracion intelectual del orden existente.
Se trata, en este caso, de un ordenamiento del espiritu que hace,
de la metafisica, un habito especulativo distinto de la ética.

Pero, por excelente que sea este habito perfectivo del entendi-
miento especulativo, en cuanto que intenta el conocimiento absolu-
tamente universal de las cosas a partir de las razones mas elevadas,
no basta para generar la cultura catolica, en cuanto encuentro del
dato revelado con la naturaleza, sobre la cual el hombre va a impri-
mir su espiritu, su movilidad y su libertad. Es necesario, sin embar-

% S Th. I-1l, . 57, a. 2, ad 1; I-Il, q. 86, 5.
1.1, q. 66, a. 5, ad 4.
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go, para que sobre la naturaleza pueda volcarse la forma propia
de la sabiduria que surge del régimen de la fe y que, al mismo
tiempo, se hace especulativa, en cuanto conocimiento desinteresado
de la verdad de Dios, y préactica, en cuanto regulacién del obrar
humano, que el hombre se incline a obrar hacia aquello que repre-
senta su bien mas elevado.

El espiritu fija a la naturaleza humana en lo que es y, como tal,
no puede dejar de moverse sino hacia su fin. Ya lo hemos visto.
Este fin no es otro sino aquel conocimiento pleno de la verdad
mas elevada. Esto sélo es posible, humanamente hablando, desde
la metafisica.

En la cultura catdlica, la inteligencia, como facultad del conaocer,
se abre a la maxima posibilidad de perfeccion. Se hace plenamente
“capaz de Dios”. Alcanza el todo de su iluminacion.

Por un lado actta en ella la perfeccién que le otorga el conoci-
miento del ser en cuanto ser. Se afirma, se espiritualiza, para ser
iluminada por la luz de Dios en la Revelacion. Pasa de lo intelectual
a lo supra-intelectual, disponiéndose del modo mas pleno posible
a la transfiguracion final de la gloria.

El alma no se agota en su funcion de forma. Asume la razén
de totalidad que le viene de su propia subsistencia y que la hace
“espiritu”. Alli, en ese vértice interior, en ese 0jo espiritual, aparece,
a modo de emanacion *, la “mente” o mens, como querian los
antiguos y donde ontoldgicamente se muestran los vestigios de la
imagen trinitaria. Se trata de una energia del alma desde la cual se
hace presente la imagen divina, no como esencia del alma sino
como su mas noble y altisima capacidad de operacion, que solo
hace referencia a la esencia en cuanto que fluye de ella *°.

Esta potencia de la mente comienza en la funcién mas elevada
de nuestro conocimiento, aquella que es causa del razonar %, y

8 5. Th.1,q.77, a. 6, ad 3; De Sp. Cr., a. 11.
1 De Verit,, . 10, a. 1.
2 ¢G,, 1, ¢ 57.
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donde se muestra una como tenue participacion con el conocer
de las sustancias intelectuales #. Desde alli, a partir de una subita
y simple aprehensién, la inteligencia alcanza de manera inmediata
los primeros principios del conocer y del operar y se perfecciona
por un habito propio insito en el entendimiento posible y que lla-
mamos “habito de los principios”. Se trata de una iluminacion inte-
lectual, por la cual la potencia, y no el objeto, es iluminada desde
dentro.

Desde esa luz interior, o “habito de los principios”, que abarca
un vastisimo campo del conocer, parte la razon humana en su ca-
mino inventivo hacia la verdad. Ella tendrd que transitar paso a
paso al encuentro de la verdad, dado que la esencia de las cosas
estd rodeada y obnubilada en las propiedades y efectos que la cir-
cundan. De las propiedades y efectos en los cuales la esencia de
las cosas se difunde, tiene que llegar a las causas y, a través de
ellas, juzgar luego los efectos 2. Aqui aparece otra funcién de la
inteligencia, que cuando mira a las causas proximas y particulares
llamamos ciencia, y cuando mira a las Gltimas y primerisimas causas
llamamos sabiduria.

Pero el movimiento de la razén hacia su objeto parte de una
cierta, simple e inmavil intuicién de los primeros principios, para
volver finalmente a resolver todo en ellos. No se trata de una poten-
cia distinta. Es la mens, que se prodiga hacia la plenitud de su ope-
racion desde una misma y Unica facultad que nos hace intuir y ra-
zonar %,

De esta manera, el todo de la iluminacion de nuestro espiritu com-
prende, en la esfera de lo teorético, los tres conocidos principios
de la demostracion: el de contradiccion, el de identidad y el de ter-
cero excluido. Pero también se extiende a la simple aprehension,
por la que alcanzamos las esencias de las cosas y, ademas, a un

2L De Verit., g. 15, a. 1.
22 De Div. Nom., lect. 2, c. 7.
% 5.Th.1,q.79, a. 8, c.
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buen ndmero de juicios formales como, por ejemplo, los enuncia-
dos de las matematicas ?*. Podriamos incluir en el conocimiento
de estos principios también a aquellos que, si bien no son inme-
diatos para la mayoria, lo son sin embargo para quien posee cierta
perfeccion en cualquier nivel de lo cientifico.

Si a esta luz interior o “habito de los principios” lo aplicamos,
a través de la sindéresis, al orden moral, aparecen entonces los
primeros principios del obrar practico, por los cuales el hombre
se relaciona con la ley natural inscripta en su corazon %. En estos
principios encontrara el medio adecuado para alcanzar una certeza
primaria en su vida moral, pudiendo, de este modo, regular sus
pasiones, respetar el derecho ajeno, dar honra al Creador %.

Desde la mens se ilumina el obrar moral a modo de “chispa de
la conciencia” que nunca yerra ? y se encuentra brillando en el
alma de todo hombre, aun de los condenados, inclinandolos natu-
ralmente a querer el bien %,

La cultura catélica transita todo este vasto y complejo ambito
de la inteligencia, desde el cual se ilumina el camino para alcanzar
el fin natural de la perfeccion.

Al espiritu del hombre, objeto y sujeto de cultura, se hacen pre-
sentes, por los rayos luminosos de esta luz, los grandes caminos
de la virtud natural adquirida, que le dan la posesién virtuosa de
su ser. Avanzando en el cultivo de la realidad ontolégica de su natu-
raleza, en cuanto principio de operacién, puede alcanzar el sefiorio
y la autarquia de sus actos, ordenando de esta manera su libertad
a la consecucion del bien natural, que percibe desde su propia ra-
z6n y puede alcanzar con sus facultades.

24|V Met., c. 3; BK 1005 a 20, lect. 3, n. 588.

% 11 Sent., D. 37, g.1,a 1;S. Th, I-ll,g. 100, a. 1y a. 2; q. 104, a.1 y a. 4,
ad 2

26

Il Sent., D. 24, g. 3, a. 1.
27 11 Sent., D. 39, q. 3, a. 1.
28 |1Sent.,, D.39,0.3,a.1,ad 5
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De esta manera se ha situado en el mas alto vértice o eminencia
existencial, que configura un modo de sabiduria natural %.

La cultura catdlica, lejos de despreciar esta realidad perfectiva
de la naturaleza, la hace suya y la incorpora, iluminada segun el
réegimen de la fe, a su patrimonio doctrinal. Es éste un preciado
tesoro de la cultura catélica, que la Iglesia ha recibido como fruto
de su evangelizacion y de su inculturacion.

La cultura catélica no es efecto de una civilizacién, sino de una
sabiduria sobrenatural que, al hacerse presente en el espiritu del
hombre como don y gracia de revelacion, lo proyecta sobre la na-
turaleza, a la cual podra transformar y transfigurar, disponiéndole
a su destino final de glorificacion. La naturaleza, al mismo tiempo,
tendra que disponerse para esta iluminacion sobrenatural a partir
de una perfeccidon natural, humana, metafisica, que le permita ele-
varse hasta el mas alto grado de perfeccién sapiencial.

Asi, la cultura catdlica sera siempre expresion de una sabiduria
especulativo-practica, habitualmente poseida como sabiduria divina
o atributo de Dios manifestado en su Verbo; como sabiduria teologi-
ca o sabiduria que se manifiesta segun el régimen de la fe, y como
sabiduria metafisica que se manifiesta segun la razén natural. En
la cultura catdlica, estos modos de sabiduria alcanzan su unidad
jerarquica, y por eso mismo ella se hace la mas perfecta, sublime
y util de las culturas.

La cultura catdlica lo hace al hombre mas perfecto porque

en cuanto el hombre se entrega al estudio de la sabiduria, de al-
gun modo participa ya de la bienaventuranza. Por ello dice el Sa-
bio: “Dichoso el hombre que medita en la sabiduria (Eccle. 14,
22).

Lo hace al hombre mas sublime

2 De Verit., q. 24, ¢. 1;S. Th. I-11, g. 91, a. 4.
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porque el mismo estudio aproxima al hombre a la semejanza con
Dios, quien hizo todas las cosas con sabiduria. Y por ello, ya que
la semejanza es causa de amor, la sabiduria une al hombre con
Dios principalmente por la amistad. Y asi dice el Sabio que “la sa-
biduria es para el hombre un tesoro infinito, y quien lo aprovecha-
re, se hace participante de la amistad divina” (Sap. 7, 14).

Finalmente, la cultura catélica es mas valiosa:

porque la sabiduria nos conduce al reino de la inmortalidad (Sap.
6, 21) *.

Y una caracteristica mas que le viene a la cultura catélica en
cuanto expresa la sabiduria. Es una cultura que de tal manera se
ordena a su propio fin, cual es la salvacion sobrenatural, que libera
de todo aquello que interfiere, profana, equivoca o modifica esta
ordenacion.

Asi, en ninguna otra cultura el hombre es mas libre que en la
cultura catdlica.

La Iglesia tiene depositada en ella su mas preciado tesoro.

% c.G,lc2
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La cultura catolica como expresion
de la estructura del acto de fe

A cultura catdlica, fruto de la ac-
cion de la naturaleza humana
en orden a su perfeccién sobre-
natural y a su salvacion final,
comporta un conjunto de me-
dios y de objetos a través de los
cuales ella se adquiere, se con-
serva y se comunica.

Ese conjunto de medios y
objetos constituyen, a su modo
y segun su propia especificidad causal, los tesoros de la cultura
catélica, haciendo posible la perfeccién tanto natural como sobre-
natural del hombre.

La persona, por supuesto, en el centro, como sujeto primario
de la referencia cultural. Ella es la destinataria de la perfeccion so-
brenatural que la cualifica como totalidad. Cuerpo y alma; espiritu
y materia; apetitos, sentidos, inteligencia y voluntad son, a su ma-
nera, participados de la vida divina, y el hombre se hace capaz de
operar con perfeccién tanto en el orden de la naturaleza como en
el de la gracia.

Cristo es su arquetipo y, por eso mismo, su modelo cultural.
En El, el cristiano ha sido llamado y predestinado:
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a reproducir la imagen de su Hijo, para que fuera El el primogé-
nito entre muchos hermanos (Rom. 8, 29).

Secundariamente, confluyen otra serie de elementos que sostie-
nen material, instrumental, dispositiva y simbolicamente la forma-
lidad cultural de lo catolico.

De todo ello resultan, por un lado, las virtudes infusas que la
persona cultiva en orden a alcanzar su salvacién sobrenatural, y
por otro, la totalidad de esa perfeccion poseida de modo habitual,
la cual se manifiesta, en su conjunto, como sabiduria.

Virtudes y sabiduria forman parte del tesoro de la cultura cato-
lica. Pero esta también el hombre persona y hay algo que no es
del hombre y que es de Dios. Y esta también la naturaleza con to-
da la amplitud analdgica de su fundamentacion metafisica.

Lo catélico como cultura resulta del encuentro de esas realida-
des que se participan e integran ontolégicamente en la persona.

Lo sobrenatural, por la gracia santificante habitual y las virtu-
des infusas con las cuales el hombre puede operar *; la naturale-
za, por la participacion ontoldgica en el ser con el cual Dios, en
cuanto creador y gobernador, opera como agente intimo en todas
las cosas 2. EI modelo de esta integracién lo da Cristo, arquetipo
de la perfeccién del hombre, y la fe sera el instrumento que hara
posible el encuentro de estas realidades para producir ese modo
especifico de cultura que es la catélica.

La fe, como las otras virtudes infusas, fluye de la gracia santifi-
cante como las facultades operativas del hombre emanan de la
esencia del alma ®. La inteligencia queda revestida de una nueva
cualidad operativa que la connaturaliza con la sustancia misma del

111, g. 110, a. 3y 4.
2 Inloan., lect. 5, n. 133.

3 S.Th. I, g. 110, a. 4, ad 1; sobre las facultades del alma, cfr. Teran, S.,
“Notas sobre la realidad de las facultades del alma”, en Ortodoxia, 2, Buenos Ai-
res 1944, pp.167-268.
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acto sobrenatural. Se trata de creer en las cosas relativas a Dios,
por el anico motivo del Dios que revela.

Este salto, que no es de la inteligencia sino de la voluntad, y que
permite adherir a la verdad revelada no por razén de la evidencia,
gue no la tiene, sino por razon de la gracia actuando en la volun-
tad deliberada *, esta en el principio mismo del hecho cultural.
Actula, en la cultura catélica, como desencadenante de la misma.

La inteligencia es s6lo un sujeto secundario, aunque inmedia-
to, en el cual la cultura catdlica se comporta como formalidad ac-
cidental. Se trata de adherir a toda la verdad revelada por Dios,
tanto a su sustancia como a su modo. Es Dios que se revela en si
mismo, en su esencia, y es Dios que nos descubre su verdad des-
de su autoridad. Estamos mas alla de la misma proposicion con la
cual la Iglesia condiciona el acto de fe a la exactitud de un conte-
nido particular de la Revelacién.

Es Dios que, como verdad primera, sostiene, ilumina ese modo
de revelacion. Es Dios que, como verdad primera, impone su au-
toridad, mas alld de los motivos mismos de credibilidad, con los
cuales se acompanfa el acto de fe. El creer se hace, de esta ma-
nera, un acto por el cual el entendimiento especulativo se fija en
la verdad revelada, movida la voluntad por una gracia actual so-
brenatural desde la cual, ejercitando su deliberacion, la persona
pasa del juicio de creer al acto de querer creer. Eso se nos da por
gracia °.

Cultura catélica y fe, ;como se comportan? Ya hemos dicho que
el acto de creer esta en el principio mismo de la cultura catélica.
Toda la verdad revelada de Dios se descubre al espiritu del hom-
bre y, a partir de este impulso vital que es don y gracia de Dios,
ird adquiriéndose, conservandose, transmitiéndose y comunican-
dose la cultura. Formalidad accidental que descansara primariamen-

S.Th. 1I-ll,g.2,a. 1,1, ad 3.
> DeVerit, q. 14, a. 1.
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te en la persona, expresando en ella, de modo formal e intrinse-
o, una cualificacion objetiva, alrededor de la cual confluyen, desde
el hecho cultural, multiples factores.

Si la fe es s6lo asentimiento a la verdad revelada -y ya vimos
los motivos de la fe—, y si este acto interior del sujeto creyente no
puede ir més alla de la aceptacion y obediencia a un dogma cuya
determinacién Cristo ha confiado en su lIglesia, seria imposible
entender cémo, a partir de la fe, se puede generar una cultura.
Pero el tema es otro. Cuando tratamos de la fe estamos haciendo
referencia, al mismo tiempo, a la nota intelectual de verdad que
comporta el acto interior del creyente con la obediencia y docili-
dad que el fiel presta a la ensefianza recibida en el Magisterio de
la Iglesia.

No hay duda de que la fe es obediencia a la Revelacion de Dios
tal como la propone la Iglesia. No estamos hablando de obedien-
cia privada. Pero la fe es también iluminacion interior, comunica-
cion de la verdad de Dios que nunca se agota, participacion en la
vida intima de Dios, luz infusa, gracia mistica que el cristiano de-
sarrollara hasta llevarla a la plenitud con la “luz de la gloria”.

Para entender la cultura catolica no podemos separar estos dos
aspectos. Y desde la originalidad de una fe que se hace, al mismo
tiempo, asentimiento e indagacion, surge la cultura catdlica. Si la
fe fuera so6lo asentimiento a la verdad revelada, ;cdmo podria ge-
nerarse una cultura? La inteligencia, lejos de permanecer en el in-
movilismo de la adhesién, por la exigencia misma de su ordena-
cion al conocer, se abre naturalmente al requerimiento de la luz.
Ella sufre, se inquieta frente a la luz supraintelectual con que la
arrolla la verdad de Dios.

Se trata, pues, de una accién, de un movimiento luminoso por
medio del cual el Verbo de Dios nos revela el “misterio escondido
desde siglos” ® y nos hace “aptos para participar en la herencia de

6 Col. 1, 26.
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los santos en la luz” 7, liberdndonos del poder de las tinieblas y
trasladandonos “al Reino del Hijo de su amor” 8. Epifania del Ver-
bo, como lo es también aquella accion esencial del verbo mental
en cuanto muestra o notifica al espiritu lo que luego ha de ser
amado °. De la misma forma -y valga la analogia— el Verbo de
Dios es entendido como un movimiento del entendimiento divino
a la manera de una luz o resplandor. Los Padres gustaban hacer
referencia a esta funcion iluminativa del Verbo, especialmente en
sus comentarios exegéticos al prologo joanico. Asi San Justino,
quien afirma que el Verbo ilumina a todo hombre venido a este
mundo (Jn. 1, 9) de dos maneras: una directa, en la plenitud de
los tiempos, cuando nos comunica la verdad plena de la Revela-
cion, y otra indirecta, por una participacion parcial del logos hu-
mano en el Logos divino *.

San Juan Damasceno hace referencia al Verbo como una suerte
de movimiento luminoso . La accion iluminante del Verbo llega
entonces al hombre, no sélo en el ambito de la participacién ra-
cional, conforme a la cual ha sido creado a imagen y semejanza
de Dios, sino en la participacion sobrenatural de la vida misma de
Dios que es luz y que el Verbo posee por esencia. Alli radica su
eficacia, dird Santo Tomas 2. Y para evitar toda confusion entre el
orden noético y el orden mistico, afirmara:

Es propio de Dios iluminar a los hombres, imprimiendo en
ellos la luz natural del entendimiento agente, y sobre esto, la luz
de la gracia y de la gloria 2,

" Idem 1, 12.

8 |dem 1, 13.

° De Verit., q. 4, a. 3.

10 cf, Fosbery, A., La doctrina de la iluminacion y el medioevo, edit. UNSTA,
Tucuman 1976, p.29.

1 De fide orthodoxa, L. I, c.1 3, PG 98; Santo Tomas lo cita en S. Th. 1, q.
34, a. 1.

2 |n Joan., lect. 3, n. 127.

13" De Spirit Creat., a. 10, ad 1; QQ.DD. De Anima, a. 5, ad 6; Il Sent., D. 28,
g.1,a. 5.
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Dios ilumina porque es la luz infinita, increada y subsistente
por si misma. El hombre no puede llegar a conocer esta luz sino
en la gloria . Esta luz infinita que desborda en esplendor todo
conocimiento, es alcanzada como objeto, tanto por la ciencia bea-
tifica como por la fe. La diferencia esta en que la fe es oscura,
inevidente, mientras que la visién es clara.

Pero desde la fe, por la fuerza misma que le impone a la inteli-
gencia su necesidad de luz y de evidencia, ella se vuelca hacia
toda la amplitud posible de visidn supraintelectual.

La certeza de la vision de fe esta dada por la autoridad de Dios
que revela. Se trata de una certeza objetiva en el orden de las cau-
sas 5. La evidencia no es actual sino virtual. Esta referida a la vi-
sion misma de la luz divina que se nos dara en la gloria. En todos
los casos es la luz divina que, participada de modo diferente en el
intelecto, hace posible, a modo de luz formal (objeto formal quo),
el conocimiento profético, que es esencialmente inevidente y espe-
culativo; el conocimiento mistico, que es esencialmente afectivo y
experimental; los dones del Espiritu Santo y el conocimiento de la
ciencia teoldgica, que es mediatamente infuso, ya que comienza
por la fe, que es sumision a la Revelacion, pero se desarrolla por
la “inteligencia de la fe”, que es obra de la razén.

La luz divina se derrama de modo gradual y jerarquico. La Reve-
lacion del misterio llega a las jerarquias angélicas, después a los
hombres y, entre ellos, primeramente a los apdéstoles y a los profe-
tas. Y alli se cierra. Eso es lo revelado. La verdad del misterio, que
el hombre de ninguna manera podria alcanzar con su pura razon
si no hay revelacién. Sobre este objeto revelado, explicitado a tra-
vés de proposiciones y depositado en la Iglesia, se vuelve la fe
teologal para adherir a €l. Esta es la fe de los apostoles, transmiti-
da a través de su predicacion, de sus ejemplos, de sus institucio-

14 Cfr. Benedicto XII, Constitucién Apost. Benedictus Deus, 29 de enero de
1336; Dz. 530.
5. Th. 1-II, q. 4, a. 8.
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nes. Ellos trasmiten de palabra y por escrito (Sagradas Escrituras)
lo que habian aprendido de las obras y palabras de Cristo y lo
gue el Espiritu Santo les ensefié . No habrd mas Revelacion. La
Iglesia guardara la palabra revelada ” de modo siempre integro,
como en un deposito, para que pueda ser transmitida a todas las
edades, hasta que El vuelva. Y en el retorno del Sefior, las cosas, to-
das las cosas, seran transfiguradas en el esplendor de su gloria .
Mientras tanto, la inteligencia, que ha adherido al dato de la Reve-
lacién, se siente perturbada por un deseo de luz, de evidencia, de
indagacion hacia la que se ve arrastrada por la estructura psicol6-
gica del acto mismo de fe en cuanto comporta el conocer. Alli co-
mienza a construirse la cultura catélica. Lo anterior, el dato, lo re-
velado, es lo dado por Dios. Pero la fe no es sélo adhesion. Esa
misma adhesion, que actlia como principio, empuja el acto inte-
rior del sujeto creyente hacia la “inteligencia de la fe”. Alli apare-
ce, por un lado, la gracia, revistiendo a la inteligencia de la cuali-
dad que le permite sobreelevarse al conocimiento de lo suprainte-
lectual; pero estd también la naturaleza, la estructura psicoldgica
de una inteligencia que, en su debilidad frente al objeto, no renun-
cia sin embargo a conocer. Se genera entonces un saber teoldgico
que, junto al saber profético y mistico, constituye uno de los teso-
ros mas preciados de la cultura catolica.

La unidad comprensiva de estos tesoros especificamente diver-
sos de luz, viene de la luz increada e infinita de Dios en donde se
conoce lo que se conoce. Asi, creer y conocer, lejos de oponerse,
se integran. La luz de Dios tiene una relacién intrinseca a la inteli-
gencia, al conocimiento, y por eso la fe genera en ella el saber. El
sujeto creyente, movida su voluntad por la gracia, pero fundado
en la deliberacion de su razon, cree, es decir, adhiere. Pero, por
eso mismo, “piensa”.

16 Concilio Vaticano II, Dei Verbum, 7.
7 Jn. 14, 23.

18 2 cor. 5, 15; 2 Ped. 3, 12-13; Concilio Vaticano Il, Const. sobre la Iglesia
en el mundo actual, n. 39.
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“Adherir” y “pensar” se integran en una unica cualificacion del
entendimiento que le permite pasar al creyente, de la fe teologal
a la inteligencia de la fe. San Agustin lo expresaba definiendo a la
fe como “cum assensione cogitare”: creer es pensar con asenti-
miento *°.

Santo Tomas se ocupa de este tema ?°, preguntandose acerca
del acto interior de la fe. Sefiala que lo propio o la esencia del ac-
to de creer es una cierta busqueda antes de llegar al perfecto co-
nocimiento por la certeza de la vision. Se trata de un “cogitare” y
no sélo de un asentimiento. Pero este “cogitare”, que comporta
una busqueda antes de llegar a la visidén, nada tiene que ver ni
con la “duda”, dado que en este caso el entendimiento no se in-
clina a ninguna de las partes, ni con la “sospecha”, que inclina
mas hacia una de las partes pero por leves indicios, ni con la
“opinidn”, que si bien se inclina, lo hace sin seguridad y con el
temor de equivocarse.

La fe no es sospecha, no es duda, no es opinién. El acto inte-
rior del sujeto creyente entrafia una firme adhesion de la voluntad
deliberada movida por la gracia hacia una parte: la Revelacion de
Dios. En eso podemos decir que la fe es un conocimiento cierto.
La inteligencia se fija en su objeto. Pero, para que esto pueda dar-
se, actla Dios. “Credere Deo”, decian los antiguos .

Sin embargo, alli no termina el acto de fe. La luz de Dios impreg-
na toda la estructura psicolégica del acto de conocer. Y entonces
la raz6n indaga. Tiende hacia la vision: “crede in Deum”. En esto
la fe se asimila al modo propio de todo conocimiento que impor-
ta inquietud, busqueda, investigacion, antes de llegar a la perfecta
certeza de la vision. Pero el sujeto creyente sabe que su deambu-
lar en el misterio, sin alcanzar la certeza actual, forma parte de la

1 De Praed. sanctorum, c. 2, PL 44, 963. Cfr. St. Th., II-11, q. 2, a. 1; Il Sent.,
D.23,q.2,a 2,q.1,1; De Verit, g. 14, a. 1; In Haeb., 2, lect. 1.
2 st Th., I-11, g. 2, a. 1; De Verit,, q. 14, a. 1.

2L st Th,, -1, g. 2; Sent. lll, D. 23, g. 2, qa23; De Verit., q. 14, a. 7, ad 7.
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naturaleza misma del acto de la fe. Alli reside su debilidad: “fides
est de non visis”, dird Santo Tomas; pero, al mismo tiempo, en la
gracia del asentimiento descansa toda su seguridad.

De esta manera se encuentran la luz divina, como gracia y como
don, y la naturaleza humana, sobreelevada como camino para que
pueda emprender el encuentro y comunion con la verdad y la
vida de Dios.

Asentimiento, obediencia a la autoridad de Dios y al dogma
gue manifiesta, también por debilidad, una verdad particular y espe-
cifica de lo revelado. Pero también trabajo, investigacion, explo-
racion del dato revelado. Penetracion de la luz desde el centro
mismo del misterio #. Nace asi el saber teolégico, que se constitu-
ye en un inestimable tesoro de la cultura catélica.

Este saber teoldgico forma parte de la cultura catélica como
sabiduria. Por medio de él, usando los recursos de la razén, se
explicitan las riquezas de luz que, a través de este operar teologi-
co, se van derramando sobre el hombre y la naturaleza; sobre la
persona y la sociedad; sobre el origen y el destino del mundo.

Lo “revelado” y lo “revelable” se conjugan mutuamente para
que, en el saber teolégico, todo se trate

desde el punto de vista de Dios, o bien porque es el mismo Dios
0 porque esta ordenado a Dios como principio y fin 2.

Es este saber teoldgico el que fue elaborando la cultura catéli-
ca, a partir de la misidn confiada a los apéstoles por Cristo.

El, el Hijo Unico que esta en el seno del Padre #, tiene la plena
evidencia del misterio de Dios y por eso lo revela. Los apoéstoles

22 cfr. Gilson, E., El Tomismo, edit. Eunsa, Pamplona 1989, pp.13-66; Chenu,
M. D., La fe en la inteligencia, edit. Estela, 1965, pp.107-128; Cottier, G., “Savoir
théologique et cultura”, en Nova et Vetera, 1992-3, pp.161-170; Aubert, R., Le proble-
me de I'acte de foi, Lovaina 1945, cap. 3° “Le P. Ambroise Gardeil”, pp.394-451.

2 5 Th. I,9.1,a. 7.

2 In.1,18.
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tienen la mision de predicar el Evangelio a todos los hombres, como
fuente de toda verdad salvadora y de toda norma de conducta .

Los apdstoles van a predicar oralmente y por escrito el mensa-
je de la salvacion inspirados por el Espiritu Santo.

Los obispos, sucesores de los apostoles, conservaran siempre
vivo y entero en la Iglesia, por medio del magisterio, la predica-
cion del Evangelio. Es la predicacion apostélica, expresada de un
modo especial en los libros sagrados y que la Iglesia ha de con-
servar por transmision continua hasta el fin de los tiempos %. Esta
transmision viva, llevada a cabo en el Espiritu Santo, es llamada la
Tradicion, en cuanto distinta de la Sagrada Escritura, aunque es-
trechamente ligada a ella #'. Por ella

la Iglesia con su ensefianza, su vida, su culto, conserva y trasmite
a todas las edades lo que es y lo que cree (..) Las palabras de los
Santos Padres atestiguan la presencia viva de esta Tradicién, cu-
yas riquezas van pasando a la préctica y a la vida de la Iglesia
que cree y ora %,

Desde este nucleo de adhesion, autoridad, obediencia a la Igle-
sia-testigo y la interior docilidad al Espiritu, propio de la naturale-
za del acto de fe, abierto como esté a la luz infusa que comunica
y asimila al conocimiento de Dios, se ira plasmando la cultura
catolica:

Tu, alma creyente, cuando tu fe imponga a tu razén natural,
llena de respeto, los mas profundos misterios, atrévete y di, no
con la intencién de objetar, sino por el deseo de comprender:
“¢:Como puede ser esto?”.

Tu investigacion ha de consistir en la oracion, en el amor, en
la piedad y el deseo humilde; no queriendo escrutar con altane-

% Concilio Vaticano I, Dei Verbum, 7.

% 1dem, 8.
27 Catecismo de la Iglesia Catlica, 78.
2 concilio Vaticano 11, Dei Verbum, 8
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ria la majestad de Dios, sino buscando, con espiritu saludable, lo
que hay de saludable en los hechos saludables de Dios. Y te res-
pondera el Angel del gran consejo: “Cuando venga el Abogado,
que yo 0s enviaré de junto al Padre, os lo ensefiara todo, y 0s
conducira a la verdad completa. Pues nadie conoce lo intimo del
hombre sino el espiritu del hombre que esta en él. Del mismo
modo, nadie conoce lo intimo de Dios, sino el Espiritu de Dios.

Apresurate, pues, a participar de los dones del Espiritu Santo.
El se hace presente cuando se lo invoca; mas adn, no se le podria
invocar si no estuviese ya presente. Y cuando viene al ser invoca-
do, viene con la abundancia de las bendiciones divinas. Es como
el correr de las acequias, que alegra la ciudad de Dios. Y cuando
venga, si te halla humilde y pacificado, sumiso a la palabra de Dios,
reposara sobre ti; y te revelara lo que Dios Padre ha escondido a
los sabios y prudentes de este mundo; entonces comenzara a com-
prender aquellas cosas que la Sabiduria pudo ensefiar en este
mundo a los discipulos, pero que éstos no pudieron penetrar,
hasta que vino el Espiritu de la verdad y los gui6 hasta la verdad
completa.

En vano esperariamos la percepcién y penetracion de esta ver-
dad de boca de cualquier hombre, si no pudo ser percibida y pe-
netrada de boca de la misma Verdad: Dios es espiritu. Y asi como
los que lo adoran deben adorarlo en espiritu y verdad, asi los
que desean conocerlo deben buscar la inteligencia de la fe y el
sentido de aquella verdad pura y simple Unicamente en el Espiri-
tu Santo.

El, en efecto, en medio de las tinieblas y la ignorancia de esta
vida, es la luz que ilumina a los pobres de espiritu; él es la cari-
dad que atrae, la suavidad que penetra, el acceso del hombre a
Dios, el amor del que ama, la devocion, la piedad.

El, por la fe y nada mas que por la fe, revela a los creyentes el
plan salvifico de Dios, dando una gracia tras otra, la penetracién
de la fe tras la audicion de la fe %,

2 Guillermo, abad del Monasterio de San Teodorico, Del Espejo de la fe, PL
180, 384.
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La cultura catolica como expresion
de la vida de la Iglesia

'-‘-ET A cultura catélica se genera,

acompafa y crece con la histo-
ria de la Iglesia.

La historia de la Iglesia es la
historia de los apdstoles salien-
do a predicar por todo el mun-
do; es la historia de la accién
del Espiritu Santo colaborando
con ellos; es la historia de los
signos y sefales de Dios confir-
mando los hechos que se van sucediendo (Mc. 16, 20).

Hay que aguardar sélo unos pocos dias, y se producira el pri-
mero y mas significativo de estos hechos:

Llegado el dia de Pentecostés, estaban todos reunidos en un
mismo lugar. De repente vino del cielo un ruido como el de una
rafaga de viento impetuoso, que llené toda la casa en la que se
encontraban. Se les aparecieron unas lenguas como de fuego que
dividiéndose se posaron sobre cada uno de ellos; quedaron to-
dos llenos del Espiritu Santo y se pusieron a hablar en otras len-
guas, segun el Espiritu les concedia expresarse (Hechos,2, 1-4).

Ha quedado implantada la Iglesia con estos dos coprincipios:
los apdstoles y el Espiritu Santo. La promesa esta cumplida y es
valedera para los judios (Joel, 3, 1-5) y también para los gentiles,
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porque después de ellos (Rom. 1, 16; 2; 9-10; Mat. 15, 24) vienen
los paganos, ya que mediante la redencién obrada por Jesus, en
la Iglesia, su cuerpo mistico, no existe

griego ni judio; circuncision o incircuncision; barbaro, escita, escla-
vo, libre, sino que todo y en todos esta Cristo (Col. 3, 11; Gal. 3,
28).

Salen, pues, los apostoles con el Espiritu Santo a propagar la
Iglesia. Pedro, apenas recibido el Espiritu, habla a la muchedum-
bre de Jerusalén y “aquel dia se le unieron unas tres mil perso-
nas” (Hechos, 2, 41); poco después habla lleno de Espiritu Santo
en presencia del Sanhedrin (Hechos 4, 8); los siete diaconos ele-
gidos para ocuparse de las obras de misericordia son hombres
llenos del Espiritu Santo (Hechos, 6, 3-5); cuando comienzan a
convertirse los samaritanos, Pedro y Juan imponen las manos sobre
ellos y reciben el Espiritu Santo (Hechos, 8, 17). Cuando Ananias
visita a Pablo, le impone las manos y le dice:

Saul, hermano, me ha enviado a ti el Sefior Jesus, el que se te
aparecié en el camino por donde venias, para que recobres la
vista y seas lleno del Espiritu Santo (Hechos, 9, 17).

No hay ninguna realidad, en esta etapa inicial de la Iglesia y su
propagacion, que no esté tocada por la accion de los apéstoles y
del Espiritu Santo que motiva, dirige, insufla, plenifica y completa
esta accion. Y por eso los apostoles pueden decir: “Hemos decidido
el Espiritu Santo y nosotros” (Hechos 15, 28). Asi, “las iglesias
gozaban de paz en toda Judea, Galilea y Samaria; se edificaban y
progresaban en el temor del Sefior y estaban llenas de la consola-
cion del Espiritu Santo” (Hechos 9, 31).

Lo mismo ocurre con la accion apostolica desplegada entre los
paganos. Hay que recordar el pasaje que narra la conversion del
centurion romano llamado Cornelio, el cual, movido por un an-
gel, manda a buscar a Pedro a su casa. Llegan aquellos hombres y



CapiTuLo XVIII 387

Pedro, inspirado por el Espiritu Santo, los recibe y escucha. Al dia
siguiente parte con ellos para encontrarse con el centurion, en
compafia de algunos hermanos de Jofre. Cornelio sale a su en-
cuentro y se postra a sus pies. Pedro lo hace levantar y le mani-
fiesta que Dios le ha mostrado que no hay que llamar profano o
impuro a ningln hombre, y que por eso, sin ninguna vacilacion,
vino a su encuentro. Cornelio le relata la visidn que ha tenido de
Dios y se dispone, con todos los de su casa y los que le acompa-
fian, a escucharlo. Pedro hace entonces un discurso inflamado acer-
ca de Jesucristo, a quien Dios

le resucit6 al tercer dia y le concedi6 la gracia de aparecerse, no
a todo el pueblo, sino a los testigos que Dios habia escogido de
antemano, a nosotros que comimos y bebimos con El, después
que resucitd de entre los muertos. Y nos mando que predicadsemos
al pueblo, y que diésemos testimonio de que todo el que cree en
El alcanza, por su nombre, el perdén de los pecados (Hechos 10,
40-43).

Entonces se produce la accion misteriosa del Espiritu Santo,
gue hace posible el bautismo de estos primeros paganos:

Estaba Pedro diciendo estas cosas cuando el Espiritu Santo cay6
sobre todos los que escuchaban la palabra. Y los fieles circuncisos
gue habian venido con Pedro quedaron atonitos al ver que el
don del Espiritu Santo habia sido derramado también sobre los
gentiles, pues les oian hablar en lenguas y glorificar a Dios. Enton-
ces Pedro dijo: “;Acaso puede alguno negar el agua del bautismo
a éstos que han recibido el Espiritu Santo como nosotros? Y mando
que fueran bautizados en el nombre de Jesucristo” (Hechos 10,
44-48).

Empieza a cumplirse la mision universal que el Resucitado les
habia dado en aquella apariciéon de Galilea, poco antes de la As-
cension:

Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra. I1d pues
y haced discipulos a todas las gentes bautizandolas en el nombre
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del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, y ensefidndoles a guardar
todo lo que yo os he mandado, y sabed que yo estoy con vosotros
todos los dias, hasta el fin del mundo (Mt. 28, 16-20).

Los apdstoles estan preparados para cumplir la misién porque,
habiendo recibido la fuerza del Espiritu Santo, pueden ser los testi-
gos del Sefior en toda Judea, Samaria, y hasta los confines de la
Tierra (cfr. Hechos 1, 8). El Reino de los Cielos queda implantado
en medio de los hombres.

La historia de la Iglesia transcurrira pues, entre estas dos prome-
sas. De Pentecostés a la Parusia. El fruto de este itinerario sera
una asombrosa tarea de evangelizacion que, a partir del bautismo
y la conversion a Dios de los hebreos y de los paganos, permitira
instaurar “omnia in Christo”. Todo seréa transfigurado, por el poder
invisible de Dios actuando a través de los apdstoles y por la accién
santificante del Espiritu Santo. El fruto de esta accion misional sera
la cultura catolica. EI mas asombroso intento por sacralizar la profa-
nidad sin quebrar el orden natural. La gracia y la naturaleza armoni-
zandose para que el hombre pueda ahora reconocer su origen -hijo
de Dios—, y alcanzar su destino —heredero del cielo-. La creacion,
caida en el pecado capital de su origen, encontrandose con la re-
creacion de la gracia asumida en la capitalidad del Cristo. La Antigua
Alianza ha sido superada. Comienzan a crearse cielos nuevos y
tierras nuevas. Del viejo Israel s6lo quedara presente “la fuerza de
la salvacion” suscitada en la casa de David, su siervo, segun lo
habian predicho desde antiguo los santos profetas (Lc. 1, 68). Esa
fuerza cobraba ahora, en el Cristo, el Ungido de Dios, toda la pleni-
tud salvifica que aguard6 la humanidad desde siempre. Caia Is-
rael. Nacia la Iglesia.

Era la plenitud de los tiempos:

llega la hora en que ni en este monte, ni en Jerusalén adoraréis al
Padre. Vosotros (los samaritanos) adorais lo que no conocéis; noso-
tros adoramos lo que conocemos, porque la salvacion viene de
los Judios. Pero llega la hora (ya estamos en ella) en que los ado-
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radores verdaderos adoraran al Padre en espiritu y en verdad,
porque asi quiere el Padre que sean los que le adoren (In. 4, 21-
23).

La Iglesia de los apéstoles y el Espiritu Santo sera el espacio
sacral, de ahora en mas, donde los hombres, todos los hombres,
venidos de toda raza, lengua o nacién, adoraran al Padre en espiritu
y verdad, hasta la consumacion de los tiempos, porque el cielo y
la tierra pasaran, pero las palabras del Sefior no pasaran (Mt. 5,
18)

La mision ya ha sido conferida. El Espiritu Santo vendra sobre
los apostoles, cumpliéndose la primer promesa. Ahora hay que
salir a proclamar la buena noticia sin temor, porque el Espiritu
Santo los santificara en la verdad. Porque Pedro, el primero, los
confirmara en la fe. Porque mas alla de un libro, que nunca se de-
fiende, ni se autointerpreta ni se autodivulga ni autoensefa, esta-
ran el Espiritu Santo y los apdstoles como co-principios, actuando
visible e invisiblemente en la Iglesia.

El Logos de Dios se hara Logos encarnado en la voz de la Iglesia,
con su ensefianza, con su predicacion, con su autoridad, con su
doctrina, con su culto, con su moral, con su santidad, con su uni-
dad, con su disciplina, con su catolicidad, hasta que él vuelva. Pa-
labra recibida de lo alto por la comunidad de los apdstoles y con-
firmada en Pentecostés por el Paraclito, esta ensefianza quedara
alli guardada y custodiada. Serd el tesoro de la Iglesia. Sera custo-
diada, trasmitida, defendida, propagada. No habia entonces impren-
tas, ni ediciones, ni libros. Solo la fuerza de un mensaje recibido y
trasmitido con fidelidad hasta que El vuelva. De boca a boca, de
oido a oido, de corazén a corazén. Y siempre Pedro, el primero,
confirmando en la fe a los hermanos.

No se trataba de un conocimiento, de una gnosis con evidencia
manifiesta aunque méas no fuera para algunos iniciados. Era sim-
plemente la palabra de Dios obrando no en cuanto conocida, sino
en cuanto aceptada y creida. Y detras de la palabra, la presencia.
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;De quién?, del poder del Crucificado, del poder del Resucitado.
San Agustin se asombraba de esta misteriosa fuerza que cobra en-
tonces la palabra actuando con el signo natural de la materia, ya
sea agua, pan, vino, gesto, rito o sacrificio. ;De donde le viene al
agua, se pregunta el santo obispo de Hipona, esta virtud, esta fuerza
que tocando el cuerpo limpie el corazén, a no ser por la accion
de la palabra no en cuanto dicha sino en cuanto creida?

Los sacramentos que el Sefior habia instituido en la Ultima cena
(Lc. 22, 17-20); en la aparicion con sus apostoles, ya resucitado
(Jn. 20, 21-23); en la ascension, cuando les deja la mision y el
mandato (Mt. 28, 18-20), seran los signos eficaces a través de los
cuales el hombre, convertido a Dios, reconociendo a Jesis como
su Salvador, arrepentido humildemente de sus pecados, recibira
la gracia.

Todo esta ahora preparado para la cena con el Cordero Dego-
llado: “parata sunt omnia”. Solo resta caminar hasta que El vuelva.
Esa sera la historia de la Iglesia.

Accionara en el mundo sin ser del mundo. No podra renunciar
a tener una presencia visible en el mundo, confiando que el Sefior
la preservara del Maligno, pero actuara con un poder invisible.
Seré el reino esjatologico de Dios. En ella se instaurara la altima
economia divina: “arrepentios porgue el Reino de Dios esta cerca”
(Mt. 5, 17), y se comenzaran a vivir las realidades celestiales. Pero
s6lo en germen y en promesa, hasta que se instauren y consumen
todas las cosas en la tltima realidad del cielo.

Sin ser de esta vida, sin embargo se desarrollard conforme a
las condiciones de esta vida. Tendra una presencia visible en su
gobierno, en sus sacramentos, en su sacrificio, en su confesion de
fe. Pero, al mismo tiempo actuara de un modo invisible porque es
el Reino de Cristo y su Espiritu quienes invisiblemente comunican
la gracia, gobiernan, infunden la fe, someten las voluntades.

Habra siempre en la Iglesia una primacia de lo divino, pero ac-
tuando desde lo humano, como instrumento que oculta y comunica
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las realidades divinas. Este extrafio y misterioso Reino de Dios, que
ya esta dentro nuestro serd, por eso mismo, interior y personal,
pero, destinado como esta a todo el hombre y a todos los hombres,
se hara social y universal. Comenzado, pero no acabado.

En este Reino, Cristo, el Crucificado, el Resucitado, es el Rey.
Para eso

he nacido y para esto he venido al mundo, para dar testimonio
de la verdad (Jn. 19, 37).

Cristo es Rey por la unién de la naturaleza divina con la humana
en la persona del Verbo. El Verbo de Dios Uno y Trino comunica
a la naturaleza humana su propia subsistencia. Cristo, en cuanto
hombre, subsiste con la subsistencia que le da el Verbo de Dios.
Alli, en la intimidad del misterio trinitario, se oculta este milagro
portentoso: que el Dios Hombre sea hombre sin dejar de ser Dios
y sea Dios actuando como hombre. Pero como las acciones se
atribuyen siempre al sujeto que subsiste, es precisamente el Verbo
de Dios, infinito, eterno, omnipotente, inmutable, principio y fin
de todas las cosas, el tnico que es el ser en si mismo, Unico sub-
sistente que subsiste por si mismo y en si mismo, el sujeto de las
acciones del Cristo. Por esto todo lo que él hace debe ser atribuido
al Verbo de Dios “que era en el principio y estaba con Dios y era
Dios” (Jn. 1, 1) y tendré un valor infinito.

Verdaderamente “hemos sido comprados a un precio grande”.
(I Cor. 6, 19). La pasion y muerte de Cristo nos rescaté de la servi-
dumbre del pecado y de la tirania del demonio. El y solo él es el
Redentor, y este titulo que lo hace Rey, lo conserva y lo ejerce co-
mo el Resucitado Glorioso que esta sentado a la derecha del Pa-
dre (Mc. 16, 9).

En el antiguo Israel sélo se daban los vestigios, los signos del
Reino. Ahora, cumplida la promesa salvifica en la sangre del Corde-
ro, tenemos los contenidos del Reino, los bienes celestiales de los
que somos, por pura gracia, herederos.
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La Iglesia que peregrina entre las dos promesas, administrando
la multiforme gracia de Dios, confié a Pedro, el primero, y a los
apostoles, con quienes se clausura la Revelacion, la mision de edi-
ficar la Iglesia:

Bienaventurado eres Simén, hijo de Jonas, porque no te ha re-
velado esto la carne ni la sangre sino mi Padre que estd en los
cielos. Y yo a mi vez te digo tu eres Pedro, y sobre esta piedra
edificaré mi Iglesia (Mt. 16, 17-18).

Pero la mision esta dada en futuro: sera en realidad el mismo
Cristo quien, a través de Pedro, el primero, estara edificando, de
ahora en mas, la Iglesia.

Sera ésta la accion invisible de este Rey de un reino tan singu-
lar. Pero se manifestara visiblemente en la misién cultual, santifi-
cadora, doctrinal, de ensefianza, de magisterio y de gobierno que
en su nombre ejerceran los apoéstoles y siguen ahora ejerciendo
sus legitimos sucesores. Y sera fruto de esta accion la cultura ca-
télica. Por eso esta cultura no puede ser comprendida fuera del
misterio de la Revelacion.

La Iglesia como sociedad es el Reino de Dios en la tierra; es el
Reino del Crucificado que, elevado en alto, ha atraido hacia si to-
das las cosas. Por eso genera y seguird generando una cultura.
Cristo sigue presente en la Iglesia gobernandola y transmitiéndole
su propia vida a través del Paraclito que “recibira de lo mio y os
lo comunicara a vosotros” (Jn. 16, 14).

Es en esta Iglesia de los apéstoles y del Espiritu Santo, y no
Unicamente de la Biblia, donde los hombres se hacen miembros
del Reino, ya comenzado en esta tierra, instaurado en la Cruz y
gue se consumara en la Gloria.

Es s6lo en esta Iglesia donde se comunica la palabra. Pero en-
tiéndase bien: esta Iglesia fundada no Unicamente sobre la Biblia,
sino sobre Cefas, Pedro, el primero, y el Espiritu Santo, el
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Espiritu de la verdad que nos guiard hasta la verdad completa
pues no hablara por su cuenta sino que hablara lo que oiga y nos
anunciara lo que ha de venir (Jn. 16, 13).

La Biblia no puede prescindir de la Iglesia. Y por eso todas las
confesiones que separan la Biblia de la Iglesia terminan fundando
una “lglesia”. Hay como una doble relacion de la Iglesia hacia la
Biblia y de la Biblia hacia la Iglesia.

Ni Iglesia sin Biblia, ni Biblia sin Iglesia.

El Espiritu Santo actla sobre la Iglesia confirmandola en la ver-
dad. Desarrolla de esta manera, en la Iglesia, una facultad de me-
moria precisa y clara que le permite, como cuerpo organico y como
comunidad de fieles que viven en la fe del Cristo crucificado y re-
sucitado, como comunién de los que participan de una misma vi-
da, tener ese sentido memorioso que llega hasta los albores mismos
de la creacion. Es el “sensus fidei” de los fieles que le permite a la
Iglesia, como Cuerpo, discernir con toda claridad, a través del tiem-
po, lo que es de Cristo y lo que no es de Cristo. Y esto discernirlo
también de la Biblia, no en orden a juzgarla como texto, sino a
determinar su lectura e interpretacion. Se trata de un hecho vivo y
comunitario, de adhesién al depdsito de fe recibido, donde la Igle-
sia alcanza y fundamenta su unidad. Pero este depdsito de la fe,
este tesoro, este patrimonio rico del misterio de Dios, se constitu-
ye no s6lo con un texto sino con los contenidos y las realidades
del Reino. Alli hay mucho mas que un texto. Hay una serie de
realidades invisibles, como son la gracia, las virtudes, los dones
del Espiritu Santo, y ademas los sacramentos, su culto, su jerarquia,
su régimen y gobierno, todo igualmente instituido por Cristo y
clausurado con la muerte del ultimo de los apostoles, Juan.

La Iglesia podia seguir viviendo con todas estas realidades sin
necesidad de tener un texto. Pero lo tuvo. Se llama “El libro” o
“Los Libros”: “La Biblia”, como decimos, ajustando la palabra.

Pero este texto se inserta en el depdsito de la fe; es la Iglesia la
que define la cantidad de sus libros, mediante una ley normativa
0 “canon” de las Escrituras.
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Vemos como la Biblia necesita de la Iglesia. Es la memoria de
la Iglesia activada como “sensus fidei”, en la comunién de los san-
tos, y expresada organicamente por su Magisterio jerarquico a través
de la voz de Cefas, Pedro, el primero, y sus sucesores, la que de-
posita el texto en el nucleo vivo de la Tradicion de la Iglesia.

La Biblia ocupa asi un lugar de principalidad dentro de la Tradi-
cion de la Iglesia, porque sera entonces, a partir de ella, donde la
Iglesia encontrara la mejor penetracion e inteligencia de la Revela-
cion. Pero, ademas, como el Espiritu Santo conduce a la Iglesia ha-
cia “la verdad completa”, anunciandole “lo que va a venir” (In. 16,
13), desarrolla otra nota distintiva de la Iglesia, que es su conciencia.
La conciencia entendida como percepcion de pertenencia, como
centro, ndcleo interior donde se receptan todas las realidades vi-
tales, para ser comprendidas e iluminadas por una razon de bien
trascendente, esjatoldgica, final.

Esa conciencia esjatoldgica, presente también en el “sensus fi-
dei” del Cuerpo Mistico, y en el discernimiento organico y jerarqui-
co del mismo, a través de su Magisterio y disciplina, le permite a
la Iglesia, méas que transformar, transfigurar la realidad. Hacer que
el hombre, sus necesidades y sus cosas, signifiguen no desde la
pura realidad de su inmanencia intramundana, sino como signo
de salvacion sobrenatural trascendente. Puede asi la Iglesia acom-
pafar la marcha del mundo, de modo que éste pase de un puro
historicismo a una meta-historicidad.

La Biblia ocupa un lugar de principalidad en este discernimiento,
pero la Iglesia discierne “lo que va a venir”, no solo desde “El
libro” o “Los Libros”, sino desde este nucleo de su conciencia esjato-
I6gica vy vital. Asistida por el Espiritu Santo, su juicio esjatoldgico
se hace infalible y se manifiesta en una voz viva que es la de Pe-
dro y los apostoles.

La inteligencia del deposito de la fe, donde la Biblia ocupa su
mas importante lugar, pero no ciertamente el Unico lugar, hecha
desde la memoria y la conciencia de la Iglesia, y expresada desde
su Magisterio ordinario y extraordinario, genera un desarrollo ho-
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mogéneo de la doctrina que, sin desvirtuar el depoésito de la fe, lo
explicita y aplica a través del tiempo:

Pero el Paréclito, el Espiritu de Verdad que el Padre enviara
en mi nombre, os lo ensefiara todo y os recordard lo que yo o0s
he dicho (Jn. 14, 26).

Entendemos por qué el santo Cardenal Newman podia decir
en 1869:

La verdadera razén porque me converti al catolicismo fue por-
que la Iglesia Catélica Romana es la Unica Iglesia que es semejante
y muy semejante, a la primitiva Iglesia, la de San Atanasio !,

Y era San Atanasio el que a su vez ensefiaba:

Siempre resultara provechoso esforzarse en profundizar el con-
tenido de la antigua tradicidn, de la doctrina y de la fe de la Igle-
sia catolica tal como el Sefior nos la entregd, tal como la predicaron
los apostoles y la conservaron los Santos Padre. En ella, efectiva-
mente esta fundamentada la Iglesia, de manera que todo aquel
que se aparte de esta fe deja de ser cristiano y ya no merece el
nombre de tal 2

Desde esta memoria y desde esta conciencia vital y activa, la
Iglesia podra generar una cultura: la cultura catolica, entendida
como el encuentro transfigurante de la realidad del mundo y del
hombre con la palabra y los contenidos del Reino, que forman
parte del depdsito de la fe.

La cultura catolica, a pesar de estar situada en el centro del “mis-
terio escondido” y de proyectar desde alli su iluminacioén, no esta
centrada sobre ella misma. Es cultura y, como tal, ha de ser univer-
sal, abierta, trascendente; es abarcativa del mundo, entendido como

Newman, J. H., De sus Cartas y Diarios, XXIV, 325
2 San Atanasio, Carta 1 a Serapion, 28-30, P. G. 26, 594.
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el escenario de la humanidad. Alli donde el hombre vuelca su li-
bertad, su espiritu, su fuerza para construir y alcanzar la felicidad.

La Iglesia esta presente en este mundo, sin ser de él 3. Es en
medio de

la familia humana en su totalidad, con el universo en el seno del
cual vive; el teatro en el que se juega la historia del género humano;
el mundo marcado por el esfuerzo del hombre, sus derrotas, sus
victorias *.

Alli la lglesia debe encarnar el Evangelio, es decir, inculturar.

Presencia dindmica de la Iglesia en el mundo. A medida que
avanza sobre la conciencia y el espiritu del hombre convirtiéndolo
a la fe, va conformando los tesoros de una cultura propia, univer-
sal, trascendente.

Seflalemos dos aspectos de esta dindmica que hace posible la
cultura: uno que mira al operar de la Iglesia que ensefia, santifica
y gobierna, y otro que mira al acto interior del sujeto que cree.

La fe, que es, a un tiempo, asentimiento e indagacion, obedien-
cia y perplejidad, certeza y obscuridad, dogma e iluminacion, y la
Iglesia, que es autoridad y docilidad, apostolicidad y mision, Revela-
cion y Magisterio, memoria y Tradicion, conciencia e infalibidad,
santidad y temporalidad, unidad y catolicidad. Son como dos lineas
que operan y que hacen posible que el hombre, al traspasar su
experiencia personal de Dios, de lo individual a lo social, genere
una cultura.

Se gesta, en el corazon mismo de la vida de la Iglesia, la cultura
catolica.

Hay algo que viene de lo alto, tanto en el operar de la Iglesia
como en el acto de fe. Y hay algo que es de la naturaleza, del hombre
en cuanto tal, de su impulso vital, tanto individual como social.

3 n. 17, 14-16.
4 Concilio Vaticano 11, Gaudium et Spes, n° 2.
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Asi, en la vida de la Iglesia, su autoridad viene de lo alto, y
con ella la apostolicidad, la Revelacion, la memoria, la conciencia,
la santidad y la unidad.

Este operar superior de la gracia, del querer directo de Dios,
expresion del poder divino que siempre viene de lo alto ®, suscita
y reclama, por parte del hombre visto desde la universalidad de
su salvacion ®, una respuesta de docilidad y de adhesion, de misién
y magisterio, de tradicion e infalibilidad, de temporalidad y de di-
versidad. Se une lo que viene de Dios con lo que Dios asume de
la naturaleza.

La Iglesia, de esta manera, encarna su mensaje en el corazén
mismo de las culturas y las sociedades del hombre, y ella misma
genera un nuevo modo de sociedad sacral, cultual, atipica, que
estd en el mundo y no es de este mundo.

Alli se guarda el dep6sito sagrado de la fe 7, contenido en la
Sagrada Tradicion y en la Sagrada Escritura. Este depdsito ha sido
confiado por los apdstoles al conjunto de la Iglesia:

Fiel a dicho propésito, todo el pueblo santo, unido a sus pasto-
res, persevera constantemente en la doctrina de los apostoles y
en la comunion, en la fraccion del pan y en las oraciones, de mo-
do que se cree una particular concordia entre pastores y fieles en
conservar, practicar y profesar la fe recibida 8.

La apostolicidad y Revelacion de arriba se hacen mision y Magis-
terio. La memoria guarda la palabra que se proyecta en tradicion;
la conciencia discierne lo signos de los tiempos desde un sentido
de la fe que se hace infalible. La comunion participada en la vida de
Dios se encarna en la temporalidad del hombre y se expande en
diversidad de pueblos, razas, lenguas y naciones sin quebrar la unidad
superior que los gestd. Se ha dado, de esta manera, la revelacion

| Tim. 2, 4; Jn. 19, 11.

I Tim. 2, 4.

1 Tm. 6, 20; 2 Tm 1, 12-14.

Concilio Vaticano Il, Dei Verbum, 10.

©® N o O
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del misterio escondido de Dios y se ha generado alli mismo un
espacio cultual donde va a descansar lo revelado como conjunto de
proposiciones dogmaticas que Cristo ha confiado a su Iglesia.

Desde la obediencia a la Iglesia, y enraizado por un asentimiento
que también le viene de lo alto y lo afirma en la certeza de lo que
se revela, el cristiano opera desde su perplejidad, su obscuridad y
su ansia de iluminacién y vision.

Lo cultual, en el corazén mismo de la Iglesia, se abre a lo cul-
tural.

Nace la cultura catolica.

Aqui también, en el acto interior del creyente, se integran lo que
viene de arriba, de lo alto, de Dios, es decir, asentimiento, obedien-
cia, certeza dogmatica, con lo propio de la estructura psicoldgica
del conocer, o sea, visién-iluminacion. Tan s6lo Dios es objeto y
motivo de este asentimiento. Se trata de asimilar el conocimiento
del hombre al conocimiento que Dios posee de si mismo. La Iglesia
instrumenta al objeto. Hace posible la comunién, ya que el testimo-
nio divino nos es trasmitido por la Iglesia.

En el operar de estas dos lineas, una que surge del obrar de la
Iglesia que ensefia, santifica y regula la comunidad, y otra que
motiva la creencia de la fe, se entrecruzan y enhebran Dios y el
hombre, el creer y el saber, la iluminacion y la adhesion, la propo-
sicion y la percepcion intuitiva, el fiel que cree a partir de un acto
personal individual y la comunidad que le transmite el objeto de
su fe, la experiencia vital del misterio y la Tradicién y el Magisterio
que la hizo posible.

De esta manera la cultura catdlica resultante configura un autén-
tico modelo cultural. Naciendo del corazon mismo de la Iglesia,
ella estd colocada en el centro y ante la totalidad del misterio.
Tiene, consecuentemente, un modo especifico de ver, de leer, de
entender la realidad. La totalidad del misterio que debe abarcar,
sin embargo, no la saca del tiempo. Si fuera asi, no podria darse
como cultura.
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Pero, aun estando en el tiempo, aun encarnandose en la histo-
ria, aln asumiendo desde el “dato” “los datos”, su modo de abordar
la realidad es propio.

En la cultura catdlica, la realidad no se puede separar nunca
del misterio. Mas aln, en la cultura catdlica la realidad se debe en-
contrar con el misterio. El volverse del hombre sobre la naturaleza,
incluido él mismo en cuanto naturaleza, es para percibir alli el
misterio de Dios.

Se hace cultura pero siempre queda, més allad de lo adquirido,
lo percibido, lo transformado, un halito del misterio que no puede
ser asido.

Es decir, la cultura catélica llega a asumir la naturaleza en toda
la amplitud analdgica de su fundamentacion metafisica. La cultura
puede subir, en su indagacion, desde el conocimiento del ser en
cuanto ser, aquel que primeramente cae en la aprehensién del
entendimiento y es universal por imperfeccion, hasta el ser que
es la ultima y primerisima causa de todas las cosas. Puede explorar,
en el mdltiple y variado campo donde se encuentra el hombre y
la naturaleza, toda la gama de seres particulares y concretos a par-
tir de sus objetos proximos e inmediatos. Puede proyectarse sobre
bienes y valores materiales externos, como los que se dan en el
ambito de lo econdmico y lo técnico; puede detenerse a explorar
lo fisico y lo corporal; puede intentar avanzar hacia lo bello, a
partir del cultivo de lo artistico; puede escrudifiar lo intelectual o
cultivar la realidad de lo moral. En todos y cada uno de estos ca-
sos, tendrd una especial caracterizacion personal o social. Podra
hacer que la naturaleza alcance, como punto de su cultivo, la cua-
lidad sobreafiadida de sus perfecciones especificas. Se servira, en
conjunto, de todos los medios y objetos a través de los cuales es-
tard en condiciones de adquirir, conservar, trasmitir y comunicar
esas perfecciones. Pero todas estas consideraciones, tomadas tan-
to en su nivel particular de realizacibn como en su conjunto, sélo
configuran el modelo cultural catélico cuando se insertan en el
misterio.
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El modelo cultural catélico, nacido del corazon mismo de la
Iglesia, no puede prescindir del misterio.

Pero, ;qué pasa cuando la cultura catélica se proyecta sobre lo
social?

Por supuesto que la cultura catolica no puede prescindir de lo
social. Tampoco prescinde de ello la persona, ya que para conseguir
su propio fin natural necesita la cooperacion de sus semejantes.
Pero no es la razon, la técnica, la ciencia o el arte proyectados
sobre la sociedad, lo que identifica el modelo cultural de lo catélico.
Hay, por supuesto, en la persecuciéon del bien vivir del cristiano,
un bien comun a alcanzar, por medio del cual se resguarda la
perfecta suficiencia de los bienes que le son necesarios para el
desarrollo de una vida honesta, digna vy (util.

Cuando la Iglesia, a través del magisterio de los Ultimos pon-
tifices, ha revalorizado el lugar de su Doctrina Social, no esta que-
riendo significar que la civilizacion desplaza a lo cultural, y menos
aun, identificar el modelo cultural de la Iglesia con la perfeccion
de la naturaleza del hombre poseida socialmente.

Hablamos de la cultura catdlica y el sujeto directo, inmediato,
primario de esta cultura es la persona humana ordenada a su perfec-
cion sobrenatural. Pero tampoco se trata de hacer un reduccionis-
mo individualista. La persona es “substancia individual de naturaleza
racional” °, y en su misma definicién aparecen, como factores causa-
tivos, tanto lo individual como lo social. Pero la persona, en cuanto
tal, se reserva, en términos absolutos, una superioridad ontologica,
ya que éticamente nunca puede ser absorbida por lo social.

Hay, en la cultura catélica, una prioridad de perfeccion que
mira a la persona. Sobre ella se asienta la formalidad cultural. Des-
pués, o secundariamente, el hombre se proyecta sobre el bien co-
muan en busca de su bien vivir. Aparecen entonces las relaciones
interpersonales que se regulan por la justicia, al margen de las
disposiciones interiores de la persona *°.

% Boecio, De Trinitate, PL LXIV, col. 1343 c.
1 s Th. I11l,q.58,a 7,ad 2; Il ll, q. 57.
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El instinto de simpatia lo lleva a cultivar la amistad, la afabilidad,
la jovialidad, el agradecimiento, la cortesia, la verdad. Se hace de
esta manera discreto, justo, veraz; evita la mentira, la maledicencia,
la calumnia; se siente obligado a reparar.

S6lo en este sentido de perfeccion social, la sociedad deviene
también sujeto de la formalidad cultural, pero, en este caso, mani-
festandose mas bien como civilizacién. EI modelo cultural catélico
no apunta, primariamente, a un modelo de civilizacion, aunque lo
logra.

La Iglesia no civiliza para evangelizar. Incultura para civilizar.

Desde esta perspectiva, cultura y civilizacion no son sinénimos
pero se convocan mutuamente.

La cultura es abarcadora tanto de lo individual como de lo so-
cial, respetando su propio orden de causalidad y de formalidad.
La civilizacién s6lo mira a lo social. En el modelo cultural catélico,
la persona humana cobra prioridad.

La perfeccién sobrenatural es la formalidad propia desde la cual
la persona se perfecciona. La sociedad y la naturaleza, actuadas
por el hombre, participan de esta perfeccion. Pero en este caso es
mas adecuado hablar de civilizacion, y la formalidad cultural, como
perfeccion de la persona, sélo se hace presente extrinseca y secun-
dariamente. De todos modos, esto no es motivo suficiente para
contraponerlos.

El conjunto de los medios e instrumentos que el hombre va a
usar para transformar la naturaleza, sean estos cientificos, técnicos,
artisticos, artesanales, industriales, y que le ayudaran a alcanzar
sus bienes utiles y deleitables, no deben, en su conjunto, desplazar
el lugar que, prioritariamente, ocupa alli la persona humana. En
el modelo cultural de la Iglesia, el hombre culto es el que ha de-
sarrollado y cultivado la plenitud integral de sus facultades por la
gracia. El grado de perfeccion de la civilizacion dira siempre rela-
cion a la cultura. No puede entonces, el modelo cultural catdlico,
ser confundido con la civilizacion. Hay que
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distinguir cuidadosamente entre progreso temporal y crecimiento
del Reino de Cristo, sin embargo, el primero, cuanto puede contri-
buir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida
al Reino de Dios .

Cultura y civilizacién se deben distinguir como aquello que mira
primariamente a la persona y aquello que mira primariamente a la
sociedad 2. Pero de ninguna manera se pueden contraponer como
si la cultura catélica fuera lo intemporal y la civilizacion lo histérico,
0 como si agquella sélo fuera posible en la realidad ut6pica de un
mundo sin pecado y ésta se desarrollase en medio de las vicisitudes
de la humanidad pecadora en la que Cristo “no quiere ni puede
tener parte alguna” *.

Precisamente, esto es lo que ha acontecido después de la refor-
ma protestante, y el gran desafio de la Iglesia hoy es tratar de vol-
ver a conciliar el mundo con Dios, lo cual, visto desde lo catélico,
significa tratar de conciliar cultura con civilizacién. Pero téngase
en cuenta que, si bien la Iglesia tiene una cultura que le es propia
y configura un modelo cultural, sin embargo, debe expresarlo como
vida de la Iglesia en la situacion del mundo actual.

Quiza ésta sea la mas urgente convocatoria que el Concilio Ecu-
ménico Vaticano Il hace,

no soélo a los hijos de la Iglesia catélica y a cuantos invocan a
Cristo, sino a todos los hombres, con el deseo de anunciar a todos
como entiende la presencia y la accién de la Iglesia en el mundo
actual 4,

' Concilio Vaticano 11, Gaudium et Spes, 39; Pio XI, enciclica Quadragesimo
anno, AAS 23 (1931), 207.
Cfr. cap. XII.
Jn. 1,10-11; 7, 7; 15, 18; 17, 16.
14 Gaudium et Spes, n° 2.
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Abatida la religion, la jerarquia, la tradicion, la autori-
dad, la ley, en fin, todo cuanto ata a la bestia que existe en
nosotros, se han desencadenado los instintos, y el hombre se
ha hecho el lobo de los demas hombres.

Este es el punto a que hemos llegado.

El punto de partida esta muchos siglos atras; fue una nega-
cion parcial, se nego algo porque no parecia digno aceptarlo
todo. Pero sucedio con las verdades eternas lo que con el des-
granado de un collar: salida la primera perla se han escurri-
do todas las demas y nadie se ha agachado para buscarlas.

No pudiéndose ya vivir entre ruinas, parece que comienza
a sentirse la necesidad de edificar como en otros tiempos. Pero
no se conoce ya el arte y se han perdido las herramien-tas. Y
entonces no queda mas que una salida: para tener luz,
dirigirse a “aquella Roma por la cual Cristo es romano”, ya
gue fuera de alli todo es oscuro. *

Papini, G., Diccionario del Hombre Salvaje, Selecciones, Buenos Aires 1924,






CapriTuLo XIX

Los comienzos
de la secularizacion

L Papa Pablo VI, lucido testigo
contemporaneo de la situaciéon
de la Iglesia en la sociedad ac-
tual, describia con crudo realis-
mo el proceso de seculariza-
cion del mundo de hoy:

El proceso de secularizacion
que afecta a nuestras sociedades
de forma radical, puede parecer
irreversible. No es solamente el
hecho de que las instituciones, los bienes, las personas se sustraigan
al poder o al control de la jerarquia de la Iglesia: ;Qué puede ser
mas normal, en efecto, si se piensa en las tareas humanas de su-
plencia que la Iglesia se ha visto obligada a asumir en el pasado?
Pero el fenédmeno, vosotros lo sabéis, llega mucho mas lejos, en
los planos cultural y socioldgico.

No solamente las ciencias, comprendidas las ciencias humanas,
las artes, sino la historia, la filosofia y la moral, muestran tendencia
a tomar como Unica fuente de referencia al hombre, su razén, su
libertad, sus proyectos terrenos, fuera de una perspectiva religiosa
que no es compartida por todos. Y la misma sociedad, deseando
permanecer neutral frente al pluralismo ideoldgico, se organiza
independientemente de toda religién, relegando lo sagrado a la
subjetividad de las conciencias individuales.

Esta secularizacion, que implica una autonomia creciente de
lo profano, es un hecho caracteristico de nuestras civilizaciones
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occidentales. Es en esta situacion donde ha aparecido el secularis-
mo como sistema ideoldgico: no solamente justifica este hecho, si-
no que lo toma como objetivo, como fuente y como norma de
progreso humano, y llega hasta reivindicar una autonomia absoluta
del hombre ante su propio destino. Se trata, entonces, se podria
decir, de una ideologia un nuevo concepto del mundo, sin apertu-
ra, y que funciona en su totalidad como una nueva religion *.

A esta situacion no se llegd sorpresivamente, y si bien los orige-
nes del secularismo podemos encontrarlos ya hacia fines del siglo
X1V 2, su impronta teoldgica esta en la Reforma protestante que,
al quebrar la posibilidad de relacionar al mundo con Dios, dej6 a
la cultura sin sustento religioso.

Lutero no fue un pensador, un intelectual, ni siquiera un ideélo-
go. Fue mucho més que todo eso. Fue un reformador, un revolucio-
nario religioso convencido de cumplir una mision divina. Aqui resi-
de la fuerza y el secreto de su éxito 3.

Al igual que Arrio, también buscé salvar la pureza de lo religioso,
que estaba oscurecido y profanado en las realidades sociales y
politicas de su tiempo.

1 pablo VI, Discurso al Secretariado para los No Creyentes, 18 de marzo de

1971, en Ensefianzas al Pueblo de Dios, edit. Libreria Editrice Vaticana, T. 3, p.248.

2 Guardini, R., El ocaso de la Edad Moderna, edit. Guadarrama, Madrid 1963,
p.51: “La estructura medieval del mundo, al igual que la actitud humana que ella
implica, empiezan a descomponerse en el siglo XIV. El proceso se realiza a lo
largo de los siglos XV y XVI, y en el XVII cristaliza en una imagen claramente
definida”. Sobre el particular puede consultarse: Calderdn Bouchet, R., La decaden-
cia de la ciudad antigua, boletin de estudios politicos, n® 11, Universidad Nacional
de Cuyo, Mendoza 1961, pp.64-83; idem, La rutptura del sistema religioso en el
siglo XVI, edit. Dictio, Buenos Aires 1980, pp.7-23; Dawson, C., Los origenes de
Europa, edit. Pegaso, Madrid 1945; idem, Dinamica de la historia universal, adit.
Rialph, Madrid 1961; id., La religion y el origen de la cultura occidental, edit. Su-
damericana, Buenos Aires 1953; idem, Progreso y Religion, edit. Huemul, Buenos
Aires 1964; Dempt, A., Sacrum Imperium, edit. Le lettere, Firenze 1988; id., La
expresion artistica de las culturas, edit. Rialph, Madrid 1962; De Corte, M., Ensayo
sobre el fin de nuestra civilizacion, edit. Fomento de Cultura, Valencia, s/f; Leclercq,
J., Filosofia e historia de la civilizacion, edit. Guadarrama, Madrid 1965.

8 cf. Arellano, J. F.,, Lutero y la Reforma protestante, edit. Palabra, Madrid
1996; Garcia Villoslada R., Martin Lutero, edit. BAC, Madrid 1976.
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Habia que intentar un cambio. Separar, distanciar todo lo posi-
ble la soberania de Dios y la gratuidad de la gracia de todo lo que
fuera humano, natural, creado. De esta manera, quedaba quebrada,
en su principio, la posibilidad misma de integrar al hombre y a la
naturaleza con Dios. Desde lo religioso ya no podria instaurarse
una cultura. La relacién del hombre con Dios s6lo se podia expresar
sensiblemente como un culto. No hace a nuestro propésito tratar
de las causas que a modo de progresiva corrupcién fueron minan-
do la vida y la disciplina de la Iglesia, facilitando de esta manera
la aparicion de la Reforma protestante. Tampoco podemos descono-
cer que, desde la Iglesia misma y ya en tiempos de Clemente V
(1305-1314), se buscaba provocar una necesaria Reforma que pudie-
ra aplicarse “in membris et in capite”, como se solia decir.

Este Papa, en el concilio de Viena (1311-1312), habia tomado
algunas providencias. Pero el cisma de Occidente obligo a abando-
nar la veleidad reformadora. Al fin del siglo XV se retoma el tema
y se reclama nuevamente una reforma. Hubo quienes la buscaron
por la via ordinaria de la Providencia, y otros que decididamente
se apartaron o enfrentaron al Papa. Se apeld, inclusive, a la
convocatoria de un concilio universal, que el Papa Pio Il (1458-
1464) condend en la bula Excecrabilis (1459), denunciando a los
gue estaban “imbuidos de espiritu de rebeldia” . El Papa Julio II,
gue confirmo esta bula, quizo llevar adelante con toda decision la
iniciativa de una reforma de la Iglesia, durante el V Concilio de
Letran (1512-1517). Su prematura muerte (1513) dej6é sin cumpli-
miento este proyecto, que sin duda hubiese evitado la Reforma
protestante.

El terreno para una rebelién contra el papado quedd, de esta
manera, preparado. Cuando en 1517 Martin Lutero comenz6 su
rebelion en Wittemberg, no hizo mas que atizar el fuego en un
cumulo de materia ya inflamable. Las doctrinas conciliaristas, el
democratismo eclesial, la filosofia nominalista, la presion tributaria

4 Dz 717.
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de la hacienda papal avifionesa, el cisma de Occidente, los conflic-
tos entre papas y emperadores y el auge de los nacionalismos
eclesiasticos. A eso podemos agregar la decadencia moral del clero
y del episcopado y el resentimiento contra Roma que se expresaba
en el elenco de agravios y querellas de la nacién alemana a la cu-
ria romana °.

Las doctrinas de Lutero no bastaban para explicar la rebelion.
Casi todas ellas ya habian sido ensefiadas por herejes medievales,
especialmente Juan Wicleff, y condenadas por el Concilio de Cons-
tanza (1414-1418) ®, pero entonces el terreno aln no estaba prepa-
rado. A principio del siglo XVI, en cambio, todo estaba listo para
el incendio. Su predicacion fue solo una ocasion para la rebeldia.
Pero, como sefiala Dawson:

Es verdad que la Reforma, como las herejias cristoldgicas del
siglo V, se inicid como un movimiento religioso y teoldgico, pero
su importancia histdrica se debe en menor proporcion a la doctrina
religiosa que a las fuerzas sociales que venia a representar. El
mismo Lutero, jefe religioso del movimiento, es intelectualmente
un hombre de la Edad Media, mas bien que del mundo moderno.
Sus ideas eran, en lo fundamental, la de los hombres del siglo
X1V, Ockam, Wicleff y Hus. Era enteramente ajeno en espiritu a la
cultura del renacimiento italiano, y adn de los humanistas nérdicos,
como Moro y Erasmo, a quienes describe como “los incrédulos
mas viles que hayan deshonrado la tierra”. Su originalidad no pro-
viene de su posicion intelectual, sino de la fuerza de su vida emo-
cional. Representa la rebelion del naciente espiritu nacional germa-
no contra toda influencia mirada como extrafia o represiva; contra
el ascetismo y todo lo que contrariaba la libre expresiéon de los
instintos naturales; contra el intelectualismo de Aristoteles y de
Santo Tomas; contra toda la tradicién latina, ante todo contra la
curia romana y sus funcionarios italianos a quienes consideraba
como representantes del Anticristo y enemigos acérrimos del alma
germana. “La Reforma luterana —escribia Niesztche- en toda su

Arellano J. F., idem, pp.33-34
® Dz.581y ss.
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extension y amplitud era la indignacién del simple contra algo
complicado”. Era la rebelion espiritual de los campesinos. En con-
secuencia, la Reforma y simplificacion religiosa de Lutero comporta-
ba una desintelectualizacion de la tradicion catdlica. Lutero elimina-
ba los elementos filoséficos y helénicos, y acentuaba todo lo semita
y no intelectual. Consideraba a San Pablo sin su helenismo y a
San Agustin sin su platonismo .

De esta manera quedaba descalificado el proceso de incultura-
cioén que habia hecho posible la cultura catdlica. Y a esto se llegaba,
no por un camino de elaboracion intelectual, sino por una rebelion
emocional.

La Iglesia habia logrado integrar, tras un largo proceso de incul-
turacion, la revelacion judeo-cristiana con las corrientes del pensa-
miento helenizante y los postulados politico-juridicos del Imperio.
Surgid asi la civilizaciéon del cristianismo medieval como fruto de
la cultura catdlica.

Tres antropologias se habian fusionado a la luz de la Revelacién
evangélica: la del mundo semita, que entendia al hombre abierto
a la trascendencia de Dios, creado como estaba, a su imagen y se-
mejanza; la del mundo griego, donde el hombre, ordenado a la
contemplacion del ser, podia finalmente escapar al fatalismo cosmi-
co de su existencia, por el ejercicio de una libertad interior que
daba autarquia y sefiorio a sus acciones; y la del mundo romano,
donde el hombre se proyectaba, desde lo juridico, a la conquista
y conformacion del orden social y politico. Teologia, filosofia y
derecho daban las bases para configurar una cultura que, desde
la verdad revelada, pudiera ordenar al hombre a su perfeccién so-
brenatural y natural, integrando la fe con el saber, la naturaleza
con la gracia, la contemplacion con la accién. En la cultura catélica
el hombre encontraba el espacio adecuado para desplegar toda
las potencialidades de su naturaleza, iluminadas por la fe y transfi-

7
176.

Dawson, Ch., Progreso y religion, edit. Huemul, Buenos Aires 1964, pp.175-
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guradas por la gracia, hacia su destino final, que ya no era simple-
mente de realizacion, sino de salvacion y glorificacion.

La cultura catdlica habia logrado conciliar lo divino con lo huma-
no, el tiempo con la eternidad, la naturaleza con la gracia. Era la
consecuencia historica de la encarnacion del Verbo.

Es la compatibilidad de lo natural con lo sobrenatural lo que
queda destruido con Lutero. La fe ya no se puede entender mas
como una participacion de la gracia en la inteligencia del hombre,
sino como una experiencia puramente irracional. Es la conviccion
sensible, subjetiva, de la salvacion. Y Dios no es el que nos comuni-
ca su vida, a la que, por los sacramentos y la gracia podemos par-
ticipar, sino el que predestina despoticamente a la salvacién o a la
condenacion. Sélo cuenta el decreto divino de la predestinacion.

La teologia de Lutero torna definitivamente incompatibles a Dios
y al mundo, que esta corrompido en cualquiera de sus dimensiones.
Y esta corrupcion, fruto del pecado, s6lo es encubierta por la cruz
de Cristo. Cristo nos justifica tapando el pecado, no destruyendo
el pecado.

La ciudad de Dios y la ciudad del hombre seran, de esta manera,
absolutamente incompatibles. EI mundo esta esencialmente corrom-
pido y no puede ser sanado. La cruz s6lo sustituye penalmente
este mal, pero no libera de €l, segun Lutero.

Serd imposible que de esta teologia surja una cultura, toda vez
que ella, la cultura catdlica, se habia instaurado por un proceso
de inculturacion que permitié encarnar el Evangelio en la realidad
del mundo pagano y sus propias culturas.

Esta absoluta soberania de Dios, que se expresa en la absoluta
gratuidad de la gracia, no permite entender al hombre como colabo-
rador de su salvacién. La salvacion queda librada a la predestina-
cion; y el mundo, entendido como el conjunto de realidades natu-
rales que conforman su entorno, abandonado a su corrupcion y
en dialéctica oposicion con el Reino de Dios. Desde lo religioso
no podréa ya instaurarse una cultura. La fe en Cristo s6lo podréa ex-
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presarse en lo cultual, a través de un sentimiento. Pero hay mas:
la incompatibilidad entre Dios y el mundo hacen también incompa-
tibles a la Escritura y a la Tradicion, a Cristo y a la jerarquia eclesias-
tica, a la fe y a las obras, al sacrificio del calvario y a la Misa:

Normalmente donde Lutero pone una “0”, la teologia catélica

pone una “i”: Escritura y tradicion, Dios y mundo, Cristo e Iglesia,
Fe y obras; libertad y gracia, razon y fe. Las tres “i” separan, al
decir de K. Barth, de la dogmatica catélica a un reformado 8.

Con Arrio habia pasado algo semejante. También se traté de
optar por una “i” o una “0” para definir la encarnacion del Verbo.
Los Padres del Concilio de Nicea, que es el primero ecuménico
(325), dijeron que Cristo era “consubstancial” al Padre. Optaron
por la “0”: “Homoousios”. Arrio queria que se dijera “homoiousios”,
es decir, “semejante”. Optaba por la “i”, y de esta manera Cristo
dejaba de ser Dios.

Ahora se repetia la opcién, pero al revés. Lutero optd por la
“0” y tornd inconciliable a Dios, su Revelacion, la fe y la gracia,
con el hombre y la naturaleza.

La Iglesia habia ensefiado, desde siempre, que desde la encarna-
cion del Verbo, Dios y el hombre se encuentran en un misterioso
connubio de comunidn, y lo que Dios tiene y es por naturaleza,
su vida divina, lo participa el hombre por la fe y la gracia. El
hombre viene, de esta manera, a ser “como Dios”, pues su natura-
leza, sobreelevada por la gracia al orden sobrenatural, tiene con
medida y semejanza lo que Dios es por naturaleza. La santidad y
la gracia son, de esta manera, realidades objetivas y ontoldgicamen-
te alcanzables.

La inteligencia de este misterio de comunidn sélo se hace posible
a partir de la nocion metafisica de analogia y de participacion. La
cultura catdlica elabord, con esos principios, su teologia. Agustin
y Tomas lo acreditan.

8 Arellano, J. F., idem, p.37



414 LA CuLTura CATOLICA

Lutero opto por la “0”, y de esta manera quito radicalmente la
posibilidad ontolégica de la comunién con Dios: fe sin obras, por-
que no hay ninguna posibilidad de santidad para el hombre. Y
con ello cae también la posibilidad de conciliar la fe con la razon.
El “fides quaerens intelectum” no serd posible, porque la gracia
no puede hacerse presente en la razon humana. La razén actla
en el nivel de las obras y no en el de la fe. Fe u obras, dira Lutero,
manifestando la presencia subyacente de su noética nominalista.
Karl Barth afirmara después que la “analogia entis” es una inven-
cion diabdlica:

Nuestra experiencia no es nuestra, nuestra religiéon consiste en
la supresion de nuestra religion, nuestra fe es la invalidacion radical
de todo lo que es humano: experiencia, saber, posesion, actividad.
Todo lo humano es ejercicio vacio, privacion, referencia a otra
cosa (...) polvo y ceniza ante Dios, como todo lo que hay en el
mundo. S6lo queda la pura fe. La fe s6lo es fe en la medida que
no reivindica realidad histérica ni psicologica alguna, en la medida
en que es inefable realidad divina °.

El tedlogo calvinista expresa con precision la incompatibilidad
esencial que la teologia protestante establece entre Dios y el mun-
do, entre la fe y las obras, y que tornara imposible fundar en lo
religioso una cultura.

La Iglesia habia optado por la “i”; Lutero opt6 por la “0” y separ6
radicalmente a Dios del mundo. EI mundo es sélo un lugar de
corrupcién, de pecado, de perdicion. EI camino de la salvacion
vendra por via de predestinacion. Solo la fe salva al predestinado.

Pero no hay que creer que la negacion del obrar y del mérito
humano, y la afirmacién consecuente de la predestinaciéon, hayan
hecho de la Reforma protestante una religion de tipo orientalista,
donde la teofania divina absorbe y aniquila a lo humano. El propio

9 Barth, K., Der Romerbrief, Berna 1919, traduccion francesa L’ Epitre aux
Romains, Ginebra 1967.
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Karl Barth, sobre el final de su vida, matiz6 ese tono absoluto de
su primera afirmacion, seflalando que la gracia deja su huella en
el interior de este mundo porque el nombre de Jesucristo

no sélo posee una fuerza trascendente, sino también una fuerza
inmanente. A su accion corresponde un cierto movimiento por
parte del hombre *°,

Calvino (1509-1564) ya habia mostrado que el movimiento por
parte del hombre, con el cual podia responder a la accién de Dios,
debia ser el de una moral exigente e implacable que permitiera
volcarse sobre el mundo . Si bien esta corrompido, puede ser
transformado, por medio de la sobriedad, la laboriosidad constante,
el trabajo disciplinado y consciente, segun el estado o situacion
social de cada uno, en orden al desarrollo natural de los bienes y
riquezas que la sociedad necesita. Max Weber se va a preguntar, a
proposito del tema de la ética protestante, como determinan ciertas
creencias religiosas la aparicion de una mentalidad econémica. Para
él es claro, desde el punto de vista sociolégico, que la doctrina de
Calvino fundamenté el ethos del moderno capitalismo liberal 2.

La Reforma protestante se hace esencialmente una religién de
la accion. Con ella varia fundamentalmente el nivel del deber moral
practico: se trata de creer en Cristo y cumplir con el deber en el
estado de la vida al que Dios llama.

El mundo no puede, sin embargo, ser santificado.

Para nada sirve el ascetismo de la vida monacal, ni la contempla-
cion, ni el mérito de la accién personal. Sélo cuenta la predestina-
cion. Pero el hombre debe volcarse hacia la vida secular y con su

10 Barth, K., Die Kirchliche Dogmatik, traduccion francesa Dogmatique,
Ginebra 1953.

' calvino, J., Institucion de la religion cristiana, edit. Vosges, Barcelona 1977;
Wendel, P., Calvin, rources et évolution de sa penseé religiense, Paris 1950.

12 \Weber, M., La ética protestante y el espiritu del capitalismo, edit. Peninsula,
Barcelona; Economiay Sociedad, 2 Vol., edit. Fondo de Cultura Econémica, México
1964,
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accion transformar la realidad. Se ha abierto el camino para la
afirmacion del mundo.

Si bien podemos decir que ésta es la realizacion méas grande y
caracteristica del protestantismo, no es licito concluir de agqui que
Lutero y Calvino hayan pensado en generar un proceso de secula-
rizacion.

Todo lo contrario. Ellos intentaron salvar la soberania y la reali-
dad del misterio de Dios, de la contaminacion de un mundo corrup-
to y escencialmente pecador.

Lo religioso, de suyo, no se niega. Se afirma con la virulencia
que da la certeza subjetiva de lo emocional, aunque, como tal, no
tendra capacidad para generar una cultura, encerrado en la indivi-
dualidad subjetiva de la libre interpretacion.

De todos modos, no podemos afirmar que el hecho de la Refor-
ma traiga, como consecuencia, un cambio inmediato en la cultura
de Occidente. Desde el punto de vista antropoldgico, la cultura
esta conformada por un conjunto de elementos que actllan en nive-
les diversos de la vida humana. Pues bien, a pesar de la Reforma,
esos elementos contingentes y accidentales de lo cultural siguen
siendo fruto de la cultura catblica. En este sentido, con la rebelién
protestante no se ha dado de modo inmediato el hecho de que
una religion, la catodlica, haya sido reemplazada por otra, la protes-
tante, y esta sustitucién haya provocado un cambio de cultura.

A pesar de la division que, detras de lo catélico o de lo protes-
tante, se va dando en la geografia de Europa, quebrado ya el sincre-
tismo de los elementos romano y germanico, que fue un logro de
la época carolingia, el ndcleo religioso vivificante de lo cultural
sigue siendo el mismo: Cristo, la moral tanto individual como fami-
liar, el sentido esjatolégico de la vida.

Desde el sentido, entonces, antropoldgico-cultural, no se produ-
jo una verdadera sustitucion religiosa de la cultura imperante en
la sociedad. Podriamos decir que la cultura, en todo caso, de cato-
lica pasa a ser cristiana. Estos gérmenes de religidon siguen aun vi-
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vos, como se pueden observar en muchos de los pensadores euro-
peos de entonces y aun de hoy.

Lo que la Reforma protestante facilita a partir de su afirmacion
de incompatibilidad entre Dios y el mundo, entre fe y obras, es lo
que el Papa Pablo VI sefiala en el texto arriba indicado:

La sociedad misma, queriendo permanecer neutra ante el plura-
lismo ideoldgico, se organiza con independencia de toda religién,
relegando lo sagrado a la subjetividad de las conciencias indivi-
duales *2,

Pero para que esto tomase la forma de ese fendbmeno radical al
gue llamamos “secularizacion”, y se comporte entonces como “una
ideologia, una concepcién nueva del mundo, sin abertura, que
funciona igual que una religién” ', se requeria un proceso previo
de adaptacion.

Extrafia y paradojalmente, este proceso empieza a darse en el
campo catolico con el Renacimiento. Con él comenzara a plasmarse,
en la Europa meridional, la sociedad laica.

13 paplo VI, idem; cfr. Eliade, M., Lo sagrado y lo profano, edit. Guadarrama,
Madrid 1981.

14" Cox, H., La ciudad secular, edit. Edicién, Barcelona 1973. Cf. Grand-Maison,
F., Fe y nueva sensibilidad historica, Salamanca 1972.
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Hacia una sociedad laica

Si como la Reforma protestan-
te separ6 lo religioso de lo hu-
mano, el mundo de Dios, para
poder preservar la absoluta so-
berania de lo divino y la abso-
luta gratuidad de la gracia, asi
el Renacimiento facilito la con-
version de la sociedad, que si-
guio siendo religiosa, a pesar de
la Reforma, a la vida activa de

la sociedad laica.

Aflora entonces un laicismo que comienza a matizar y dar nue-
vo sentido a ese cumulo de realidades y elementos que estan pre-
sentes en los niveles diversos de la vida cultural, tanto en el or-
den individual como en el social.

Europa, en el siglo XVI, sigue siendo cato6lica en lo que hace a
los elementos configurativos de su cultura, pero ya comienzan a mani-
festarse, en la geografia del continente, las divisiones profundas que
resultan del quebranto religioso. El luteranismo se va instalando
en los paises que se forman hacia el norte de las fronteras del Im-
perio. El calvinismo surge, con virulencia y atraccion en Escocia, en
los Paises Bajos, en Suiza y a lo largo del Rin. En Inglaterra convi-
ve con lo catélico. En Francia lo cat6lico convive con una minoria
calvinista que se manifiesta especialmente en el jansenismo.



420 LA CuLTura CATOLICA

Pero en todos los casos comienza a irrumpir, junto con lo reli-
gioso, un fuerte sentimiento nacional. El trono y el altar van a
aliarse. En Inglaterra con la iglesia anglicana; en Francia con el
galicanismo.

El tema, sin embargo, no es nuevo. La Edad Media habia plas-
mado el suefio de la monarquia universal en la Cristiandad. Pero
alli mismo se incoaba, en el nudcleo de la cultura catdlica, el conflic-
to sobre la primacia del poder supremo: el Papa o el Emperador *.
Bonifacio VIII (1294-1303), con la bula Unam Sanctam, del 18 de
noviembre de 1302, habia definido el tema en la linea del agustinis-
mo politico: la primacia era del Papa y esta soberania abarcaba
también el orden temporal:

Por las palabras del evangelio somos instruidos de que, en és-
ta y en su potestad, hay dos espadas: la espiritual y la temporal.
Una y otra espada, pues, estan en la potestad de la Iglesia, la es-
piritual y la material. Una por mano del sacerdote, otra por mano
del rey y de los soldados, si bien a indicacion y consentimiento
del sacerdote. Pero es menester que la espada esté bajo la espada
y que la autoridad temporal se someta a la espiritual 2.

Es un poeta, Dante Alighieri, en el De Monarchia, quien refuta
al Papa sefialando la primacia del Emperador en el gobierno del
mundo, ya que a Cristo lo juzga Pilato y de ese juicio nos viene la
salvacion.

El tema hace eclosién en las enconadas luchas religiosas que
enfrentan a las dinastias reinantes en Francia, Escocia e Inglaterra,
en los siglos XVI y XVII. Durante estas luchas, Francia, sin dejar
de ser catdlica, pero ya fuertemente inficcionada de calvinismo,
es la constante aliada de los principes protestantes alemanes, desde
Francisco | en adelante. Lo mismo ocurre en el siglo XVII con la
Guerra de los Treinta afos.

L Cfr. Sabine, G. H., Historia de la teorfa politica, edit. Fondo de Cultura

Econdmica, Méjico 1965.
2 Dz. 468.
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Los catolicos, por su parte, se apoyan en Espafia y el Papa. In-
gleses, holandeses y alemanes ayudan a los protestantes. Es ésta
una época de cruentas guerras civiles y religiosas. En 1594, Enri-
gue IV es coronado rey de Francia, abjurando de su calvinismo y
reconciliandose con Felipe Il y con el Papa Clemente VIII. En busca
de la paz y la tolerancia religiosa, el rey otorga a los hugonotes
libertad para profesar su culto. Estamos en 1598. Europa deja juri-
dicamente de ser catélica. La Cristiandad se resquebraja.

Después de la Paz de Westfalia (1648), el protestantismo se
fortalece y alcanza su hegemonia politica: Inglaterra, Holanda, Sue-
cia, Prusia, Hungria, Bohemia.

Para la Iglesia, en cambio, se pierden definitivamente los obispa-
dos del norte y centro de Alemania y numerosos monasterios y
fundaciones. La paz priva definitivamente al Imperio de su carac-
ter catdlico. Pero es de tener en cuenta que, en Ultima instancia, a
la paz se llega no por convencimiento, ni renunciando a querer
imponer la forma de fe, sino por el debilitamiento general, fruto
de la confrontacion.

Con la paz de Westfalia surge un nuevo estado calvinista, el de
los Paises Bajos, con una muy poderosa fuerza econémica, aun-
gue sin la compacta unidad de la fe. Una cuarta parte, al menos,
de la poblacién continda siendo catdlica, pero ya sin ningun de-
recho, ningun culto y ninguna direccion eclesiastica. Sin embar-
go, hacia mediados del siglo XVII ya existe en los Paises Bajos
una gran tolerancia y libertad confesional, especialmente por con-
sideracién a los intereses econémicos de la nacion.

Aparecen los modernos estados nacionales, afirmando el dere-
cho divino de sus reyes y propiciando la concentracién de autori-
dad, lo cual dara origen a la monarquia absoluta. De esta manera
se podia politicamente asegurar la emancipacion de los reyes de
la tutela eclesiéstica.

Jacobo | de Inglaterra (1603-1625) exige de los cat6licos un ju-
ramento especial de fidelidad. El rey se transforma en cabeza de
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la Iglesia, que pasa de esta manera a ser nacional. El trono y el al-
tar se identifican. A la monarquia se la considera sagrada, absolu-
ta y paternal. Es el Unico régimen legitimo, en cuanto directamen-
te establecido por Dios. El rey so6lo responde ante el tribunal divi-
no y la resistencia es herética 3.

Se ha dado, de esta manera, un viraje muy importante: lo religio-
so queda subordinado a lo politico. El rey debe proteger la reli-
gién en que se funda la nacion “.

A la Reforma, la monarquia absoluta como sistema politico sélo
le interesa para garantizar la sobrevivencia de su fe en los estados
ganados al catolicismo. Pero aqui también aparece la “0” de Lutero:
o religion o politica. Es que la politica, como toda la realidad del
mundo, pertenece al dominio de Satanés y del pecado, segun el
sentir del luteranismo. Frente al absolutismo de los reyes, hay que
salvar el individualismo o autonomia del creyente. La libre inter-
pretacion se hace también presente cuando se fusionan el trono y
el altar. De modo que, por un lado, lo religioso se subordina a lo
politico. El rey, y no el Papa, es cabeza de la iglesia nacional.
Aqui también la opcion pasa por Cristo o la jerarquia eclesiastica.
El despotismo del rey expresa el querer despético de Dios en la
predestinacion.

Pero el nucleo religioso de la Reforma no puede avanzar mas.
De ninguna manera se puede insertar lo politico en lo religioso o
lo religioso en lo politico. Dios y el mundo no se avienen. Queda,
sin embargo, la posibilidad de volcar todo el esfuerzo de la laborio-
sidad personal para trasformar la naturaleza y desarrollarla en or-
den a la satisfaccion de las necesidades temporales, y esto hecho
desde el ejercicio de una exigente y disciplinada actitud moral.

8 Cfr. Tuchle, H., “Reforma y Contra reforma”, en Nueva Historia de la Igle-
sia, edit. Cristiandad, Madrid 1966, T. IlI, pp.147-49

4 Asf opinaban, en el campo catdlico, Guillermo Barclay, escocés y clérigo:
De regno et regali potestate, y Jacobo Benigno Bossuet: Politica sacada de las
propias palabras de las Sagradas Escrituras. Cfr. Rommen, H., El estado en el
pensamiento catélico, Madrid 1956.
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El éxito en lo temporal es el signo de Dios respecto a la predes-
tinacion. También referido a las naciones donde la Reforma impe-
ra. Pero la oposicién entre Dios y el mundo subsiste, y entonces
se hace imprescindible marcar esa diferencia. Los derechos politi-
cos fundamentales no se apoyan en el orden natural, como lo
mostrd la cultura catdlica, sino en la libertad de conciencia que
emerge de la autonomia del creyente frente a cualquier sistema
politico. De modo que la perfeccion de lo individual y de lo so-
cial se logra por la accién, no ya por la contemplacion, y esta
accion tiene una sola posible legitimidad: la conciencia.

La conciencia es un acto de la pura subjetividad. Sin un referen-
te exterior ;,como se ilumina? La cultura catélica echaba mano a
dos certezas que eran indubitables: la del depdsito de la fe, con
su evidencia virtual garantizada por la Tradicion y el Magisterio
de la Iglesia, y la certeza del “ordo naturae”, garantizada por la
metafisica del ser y la reconocida capacidad de la razén para co-
nocer lo que es.

O fe o razdn, es la opcion de la Reforma. Si se opta por la fe
hay que rechazar a la razon. O Cristo o Iglesia. Si se elige a Cris-
to, al que se llega por pura iluminacién individual desde la libre
interpretacion, no se puede estar en la Iglesia. A lo sumo, desde
esa libre interpretacion, y respetando la libertad de conciencia y la
autonomia individual del creyente, se puede generar una Iglesia.

¢(Cuantas? Tantas cuanto la libre interpretacion lo sugiera.

La conciencia, que no es un habito sino un acto, un requerimien-
to subjetivo y momentaneo de bien, se queda sin ningln tipo de
referente objetivo.

Es pura subjetividad.

En este contexto, lo religioso no puede encarar una cultura.
Solamente se puede expresar como un culto. Al creyente sélo le
gueda, sin embargo, la accion como el Unico modo de poder in-
sertarse en lo temporal. La eticidad de la accién, en el orden indi-
vidual, hay que buscarla Unicamente en la libre interpretacion de
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la palabra de Dios. Respecto de lo social, o lo dice el estado o lo
dice la mayoria.

En la linea del estado avanza posteriormente Guillermo Federi-
co Hegel (1770-1831), para quien el mismo es sagrado y divino y
encarna la maxima eticidad y la voluntad divina, como manifesta-
cion del espiritu que da forma y organizacion a la sociedad °. En
la linea del consenso social avanza J. J. Rousseau (1712-1778), a
partir de sus dos obras: el Discurso sobre el origen de las desigual-
dades (1755) y el Contrato Social (1762).

Rousseau sostiene que el hombre ha nacido libre y, sin embar-
go, esta encadenado. Y explica este hecho adjudicando al orden
social una prerrogativa sagrada que fundamenta todos los demas
derechos. Pero para él —y aqui es como se aparta de la concep-
cion propia de la cultura catdlica, que fundamenta este derecho
en el orden natural-, el orden social surge en un pacto o conven-
cion.

La fuerza no puede producir ni constituir derecho. Todos los
hombres nacen iguales y libres, y ninguno tiene autoridad sobre
sus semejantes. Por lo tanto, la Unica fuente legitima de la autoridad
hay que buscarla en la convenciones o pactos entre los hombres.

El pacto social hace posible que el hombre constituya una socie-
dad como cuerpo moral y colectivo. Cada uno se da al todo social
y de esta manera salva su libertad, pues no se entrega a nadie en
particular. De aqui resulta que todos los miembros forman un solo
cuerpo y

no estando formado el soberano sino de los particulares que lo
componen, no puede tener interés contrario al suyo (...) porque
es imposible que el cuerpo dafie a todos los miembros.

La conclusién resulta entonces clara: el pacto social

> Hegel, G. F, Filosofia del Derecho, Buenos Aires 1968.
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implica tacitamente esta obligacion: que aquel que rehuse obede-
cer la voluntad general serd a ello obligado por todos; lo que no
significa otra cosa sino que se le obligara a ser libre ©.

La dicotomia que la Reforma establece entre Dios y el mundo
invalida la posibilidad misma de encontrar un punto de comunién
ontologico y objetivo entre lo divino y lo humano, entre la gracia
y la libertad, entre la eternidad y la historia. La historia de la hu-
manidad no puede encontrarse con la historia de la salvacion.

Maquiavelo sera coherente, entonces, al otorgarle a la politica
la finalidad de ayudar, a modo de arte o técnica, a alcanzar, con-
servar o aumentar el poder. Para esto todos los medios son licitos.
Hay que separarla del Evangelio, que tiene s6lo vigencia en la di-
mension de la vida privada. Maquiavelo se adelanta a Rousseau y
a Hegel.

Para la cultura catdlica el tema no pasa por alli. Pero ya es tar-
de. San Agustin, en la Ciudad de Dios, sefalaba que el estado
ideal es el que esta regulado por la ley de Cristo bajo la orienta-
cion moral de la Iglesia.

En general, los Padres de la Iglesia habian logrado conciliar la
tradicion clésica con la tradicion biblica. Como no contraponian
la gracia a la naturaleza, ésta, para ellos, aunque estaba llagada
por el pecado, contaba sin embargo con los medios propios para
operar en orden a la verdad y al bien. El estado, la autoridad y la
ley se fundamentaban entonces en la misma naturaleza humana ’.

6 Rousseau, J. J., Contrato Social, I. 7. Cfr. Fraile, G., Historia de la Filoso-
fia, edit. BAC, Madrid 1966, T. Ill, pp.930 y ss.; Maritain, J., Tres reformadores:
Lutero, Descartes, Rousseau, edit. Espesa, Madrid 1948; Araglies Pérez, F., Lutero
y Rousseau. Su influencia en la ideologia del liberalismo capitalista, Zaragoza
1946; Fraile, G., “Hobbes y Rousseau, con Vitoria al fondo”, Anuario de la Aso-
ciacion Francisco de Vitoria 15 (Madrid 1964-65), 45-62.

" De Regim. Princ. , L. I, cap. 1; Coment. in Polit. , L. I, lect. 1, 2; S. Th. 1 II,
95, a.5; 0. 109, a. 3; g. 129, a. 6; lll, g. 65, a. 1; Sent., L. II; D. 44, g. 2., a. 4, ad.
4. Cfr. Galan y Gutiérrez, E., La Filosofia Politica de Santo Tomas de Aquino, edit.
Revista de Derecho Privado, Madrid 1945, pp.59-78.



426 LA CuLTura CATOLICA

Santo Tomas distinguira posteriormente, con luminosa claridad,
lo que es propio del orden politico, es decir, lo que pertenece a la
sociedad civil, de lo que corresponde a la sociedad religiosa en
cuanto tal:

La potestad espiritual y la temporal derivan ambas del poder
divino.

De consiguiente, la potestad secular, en tanto esta subordina-
da a la espiritual en cuanto asi ha sido supuesto por Dios, a sa-
ber, en lo que atafie a la salvacién del alma. En asuntos espiritua-
les, pues se debe mayor obediencia a la potestad espiritual que a
la temporal. Pero en la esfera politica propiamente dicha se debe
mayor obediencia a la potestad secular que a la espiritual, segin
aquel versiculo del evangelio de San Mateo (22, 21), “Dad al Ce-
sar lo que es del Cesar”.

Desde el querer de Dios hay una autonomia propia para el fin
politico. El fin del estado es, al decir de Santo Tomas, el “bien
comun” colectivo y el “bien comun” distributivo &,

El “bien comun” define, por lo tanto, la substancialidad del es-
tado y de su misma razon de ser. El estado abarca todos los fines
humanos oriundos de la convivencia: es una sociedad perfecta °,
ordenada a facilitar a los hombres cuanto les es necesario para
vivir 2. Pero con esto solo el estado no cumple su mision; ha de
preocuparse de cuanto a los hombres haga falta para vivir y, ade-
mas, debe procurar sublimar la vida de los mismos en el bien por
medio de la virtud. Y esto tampoco es posible sin los bienes ma-
teriales suficientes . La ciudad como comunidad perfecta, dice
Santo Tomas, es aquella que se ordena a lograr que los hombres
no sélo vivan, sino

8 S.Th. Il1l,q.58, a. 7, ad. 2

® S.Th. 111, q.90,a.2;q.90,a.3, ad. 3
10 Coment. in Polit., L. I, lect. 1.

1 De Regim. Princ., L. I, cap. 15.
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que vivan bien, en cuanto que por las leyes de la ciudad se orde-
ne la vida de los hombres a la virtud *.

Por esta razon la politica cobra, para Santo Tomas, que en esto
sigue a Aristoteles, un rango supremo entre las ciencias préacticas,
con un caracter no exclusivamente técnico sino moral. El ethos
del orden politico hay que buscarlo primariamente en el orden
natural. La ley humana tiene, por lo tanto, racionalidad e intrinse-
ca moralidad, porque no resulta del capricho del legislador =, y
las formas constitutivas de lo politico son relativas, ya que lo que
importa es la eficiencia con que sirven al bien de la ciudad y el
procedimiento legal de su actuacion *.

La cultura catolica recogera este patrimonio del pensamiento poli-
tico clasico y con él iluminara la doctrina social, constituyendo una
teoria o praxis politica esencialmente ética y humanista que apunta
a la perfeccion social del hombre, respetando el desarrollo auténo-
mo del orden temporal *°. Se distinguira, esencialmente, tanto de la
linea del pensamiento politico hegeliano como de la de Rousseau.

Sin embargo, el fundamento de lo politico pasa a ser lo contrac-
tual, a medida que la antinomia “naturaleza-gracia”, propia de la
Reforma, se va imponiendo, y la persona, como consecuencia de
ello, es separada de la Revelacion y definida Gnicamente por aque-
llo que la singulariza y diferencia de la naturaleza, quedando de
esta manera relegada a una concepcion exclusivamente moral. La
realidad moral de la persona, proyectada sobre la comunidad, con-
siste en el consenso de voluntades, como expresion del contrato
0 pacto social. Asi lo sostienen Grocio, Hobbes, Locke y Rousseau.

En esta concepcion se fundamenta la democracia moderna.

12 coment. in Polit., L. I, lect. 1.

183 5. Th. 11, q.57, a. 2.
¥ 5. Th. 111, q. 10, a. 10.

15 Cf. Lachance, Louis, L’ humanisme politique de Saint Thomas, edit. du
Levriere, Ottawa 1939.
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Por su parte, los te6logos y juristas catélicos del siglo XVI, espe-
cialmente los de la escuela de Salamanca (Vitoria y Soto), enfren-
tan los problemas éticos politicos que surgen como fruto de la Re-
forma y del Renacimiento.

Asi, frente al absolutismo de las monarquias renacentistas, mar-
can los correspondientes derechos de las comunidades politicas.
Intentan, ademas, clarificar la confusion entre trono y altar, fruto
del establecimiento de las iglesias nacionales, en las cuales el rey
es cabeza de las mismas, y abogan por la vigencia de un derecho
internacional que regule las relaciones entre los modernos esta-
dos *. Finalmente, frente al tema de la conquista y colonizacion
de América, sefialan el sentido misional de conversion a la fe de
los aborigenes y de los legitimos derechos para su desenvolvi-
miento '’. Toda esta rica e iluminante doctrina pasa también a ser
patrimonio de la cultura catélica.

De todos modos, la magnitud de las fuerzas sociales que han
sido puestas en movimiento por la Reforma y el Renacimiento, no
pueden ser contenidas.

A la antinomia de fe y razén, de mundo y Dios, propia de la
Reforma, el Renacimiento, con Descartes, va a sumar la antinomia
de mente y espiritu, de “res extensa y res cogitans”, espiritu y ma-
teria. Estos dos dualismos, el de la Reforma y el de Descartes, no
se concilian, aunque mutuamente se convocan. Lutero mato la cer-
teza objetiva de lo religioso. Descartes mata la certeza objetiva de
lo filosofico. EI hombre queda a la intemperie, sin referente mo-
ral: o en manos del consenso social 0 en manos del estado. La
sintesis, por ende, hay que buscarla en la idea de una religion ra-
cional, comun a todos los hombres. La nota mas contundente del
progreso se afirma en hacer a los hombres racionales. Nace la fe

16 Cfr. Ramirez, S., El derecho de Gentes, edit. Studium, Madrid 1955.

17" Cfr. Sierra, V., El sentido misional de la conquista de América, edit. Dictio,
Buenos Aires 1980; Caturelli, A., El Nuevo Mundo. El descubrimiento, la conquis-
ta y la evangelizacion de América y la cultura occidental, edit. Edamex, México
1991.
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laica, que en el siglo XVIII alcanza su maxima expresion con los
deistas ingleses. La religion de la naturaleza termina por sustituir
al cristianismo. Se instaura la fe en el progreso, que se convierte
en una ideologia.

La ideologia del progreso tiene en el protestantismo solo una
formulacion de tipo esjatoldgica o milenarista, alimentada por al-
guna de sus sectas, como los anabaptistas 2.

Es el Renacimiento, como rebelién de la Europa meridional, el
encargado de poner en movimiento esta ideologia, que terminara
instaurando un nuevo proceso de secularizacion complementario
al de la Reforma. Esta separd lo religioso de lo humano, para pre-
servarlo de toda contaminacion. Aquel facilité la conversion de la
sociedad religiosa a la vida activa de la sociedad laica. Rousseau y
Hegel se disputaran el modo de instrumentarla politicamente.

Esta conversion comienza con los artistas, que hacen posible
un retorno a la naturaleza, a su indagacion y estudio, para plas-
marla en lo estético; de alli pueden saltar al conocimiento de la
ciencia experimental. Las matematicas son aplicadas a la naturale-
za y ésta, a partir de alli, puede ser dominada, transformada y
cambiada por un proceso cada vez mas cientifico y técnicamente
desarrollado de dominio, poder y eficiencia. Los artistas y los ma-
tematicos inauguran el progreso. La felicidad del hombre ya no
necesita aguardar la vida eterna. EI hombre comienza a tener los
instrumentos adecuados para cambiar la naturaleza, ponerla a su
servicio y alcanzar desde alli, por un camino de progreso conti-
nuo, la felicidad de su existencia. Dios queda relegado. No se lo
necesita. Se pasa de la esjatologia trascendental a la inmanencia
intra-mundana.

18 Los anabaptistas del siglo XVI ambicionaban establecer sobre la tierra un
Reino de Dios fundado sobre la comunidad de bienes y de mujeres, y sobre la
igualdad social. Cfr. Gish, A., The New Left and Christian Radicalism, Michigan.
Sobre la vigencia de estos principios en la sociedad americana actual, Cfr. D’
Souza, D., Liberal Education: The Politics of Roce and Sex on Compus, edit. The
Free Press, 1991.
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Por eso el Papa sefiala que el fendmeno del secularismo cons-
tituye una forma de naturalismo que excluye toda referencia a Dios
y a la trascendencia, y tiende, asi, a identificarse con el ateismo.

La Reforma y el Renacimiento se van acompafiando y encon-
trando mutuamente para, de esta manera, instaurar una nueva ideo-
logia: la ideologia del progreso, que por este motivo se transfor-
ma en un ideal de accién capaz de movilizar los mismos sentimien-
tos, adhesiones y entusiasmos de una religion. Esta es la génesis
del secularismo actual que aparece, al decir Pablo VI, como

un enemigo mortal del cristianismo, que una conciencia cristiana
no podria aceptar sin renegar de si misma; tan es verdad que el
ateismo verdadero, por definicién del hombre y del mundo, se
sitGa en el plano de una inmanencia cerrada en si misma *°.

Estamos frente a “una ideologia, una concepcion nueva del mun-
do, sin abertura, que funciona igual que una religion” #. El fruto
sera la nueva civilizacion de la modernidad, esencialmente secula-
rista, en donde no habra lugar para que lo catélico se pueda ex-
presar como cultura. En algunos casos se lo soportara Gnicamente
como expresion subjetiva de un culto, y en otros se lo perseguira
para destruirlo.

1 pablo VI, idem, p.249.
2 Cox, H., La ciudad secular, edit. Ediciones, Barcelona 1973, p.50.
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La nueva civilizacion
de la modernidad

L profundo quebranto religio-
so y metafisico que produjeron
la Reforma y el Renacimiento,
negando la certeza objetiva de
la verdad revelada y la posibili-
dad gnoseolégica de alcanzar
a conocer lo que es, provoco
una transpolacién de lo cultural
a lo ideoldgico, generandose
una civilizacion sin cultura: la
civilizacion de la secularizacion.
La ideologia ocupara el lugar que en la cultura catdlica tenia la
revelaciéon de Dios. La religion de la naturaleza, con su secuela de
naturalismo, afirmara la realidad del mundo desde él mismo y gene-
rara un inmanentismo intra-mundano excluyente de toda referen-
cia a Dios, es decir, identificado con el ateismo.

Las actividades fundamentales del espiritu: ciencia, arte, econo-
mia, politica, y las formas diversas desde las que el hombre intenta
afirmar su propia identidad, cobran una autonomia ilegitima que
los transforma en absolutos. La verdad queda fragmentada. Cada
una de estas actividades crece por su cuenta: el arte por el arte, la
politica por la politica, la ciencia por la ciencia, el hombre por el
hombre.
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En la cultura catolica, lo religioso como expresion de la interiori-
dad del hombre, hace posible el encuentro de la gracia con la na-
turaleza: la gracia supone y perfecciona la naturaleza, dir4 Santo
Tomés. De esta manera, lo religioso viene a armonizar y a equilibrar
desde la Revelacion, y desde el “ordo naturae”, las actividades
del espiritu.

El resultado fue una cultura que ilumind y recred una civiliza-
cion: la Cristiandad. Lo sagrado y lo profano podian integrarse
respetando las legitimas autonomias de sus propias especificida-
des. El fin trascendente de lo esjatolégico superaba todo intento
de inmanentismo y afirmaba al mundo como signo de la voluntad
creadora de Dios y su providencia salvifica.

Asi, la ciencia, el arte, la economia, la politica, eran medios pa-
ra que el hombre alcanzara el “buen vivir”, pero de ninguna manera
tenian razon de fin absoluto.

Podemos afirmar, entonces, que en la cultura catdlica estas rea-
lidades que configuraban la actividad propia del espiritu humano,
cobraban su legitima autonomia sin ser avasalladas por lo divino,
como lo fueron en algunas teofanias autoritarias del orientalismo,
o en el Islam. La Reforma, en cambio, opto por separar antinomi-
camente estos dos ambitos: Dios o el mundo, fe o saber.

En el Renacimiento, a medida que se fue entendiendo lo religio-
SO cOmo una parte o expresion del espiritu humano, se fue afir-
mando la realidad del mundo en si mismo, sin otro referente que
no fuera la razon. Es que el mundo mismo, desde Galileo Galilei,
y antes, con Leonardo da Vinci, lejos de ser un signo o sacramento
que mostraba los designios de la inteligencia y la voluntad creadora
de Dios, era un sistema, un mecanismo. La naturaleza quedaba,
de esta manera, reducida a lo geométrico, lo fenoménico, a lo ar-
monioso o sistémico, encerrada en un encuadre puramente mate-
matico, como queria Descartes. De esta manera, desde la autosufi-
ciencia de la razon podia explicarse todo y, superando las leyes
de la geometria, podia producirse todo y transformarse todo. Ideo-
logia y poder se concilian. El mundo avanza hacia un progreso
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indefinido. El hombre deja de ser objeto y sujeto de una cultura tras-
cendente, que lo transforma y transfigura hacia el cumplimiento
de su destino de salvacién, para convertirse en instrumento de
poder, dominio, eficiencia, produccion, cambio permanente y pro-
greso indefinido. EI mundo es s6lo un modelo sobre el cual el
hombre puede operar.

La ideologia desplaza a la metafisica. La utopia del progreso
indefinido a la religion. La moral queda vaciada de contenido on-
tologico y de referente sobrenatural. Ya Erasmo, en el Elogio de la
locura, habia afirmado la inimputabilidad del hecho moral, dado
gue todos los hombres son locos. Con esto no hace méas que ex-
presar, desde lo secular, lo que Lutero habia afirmado desde lo re-
ligioso. Y a pesar de que, por eso mismo, Lutero lo acusa de ser
“uno de los incrédulos mas viles que haya deshonrado la tierra”,
sin embargo de hecho coinciden. Lutero separa el mundo de Dios.
Erasmo lo quita a Dios. De esta manera, el Renacimiento logra
dar el paso que no podia dar la Reforma para convertir el mundo
a la vida activa de la sociedad laica.

Una vez mas Herodes y Pilato se van a encontrar en la historia
de la humanidad para matar a Cristo; 0, como después dira ese
capitoste del secularismo que fue Antonio Gramsci (1891-1937),
para “decapitar a Dios”.

Si nada existe superior al hombre, éste no puede buscar mas
gue en si mismo el fin y la moral de su accién. Se instala el em-
pirismo moral. Epicuro y las formas mas puras del hedonismo sen-
sualista marcan la ténica moral de la nueva sociedad laica.

Esta sociedad se propone transformar el caos del mundo. El
conocimiento, transformado en instrumento de accion y de poder,
como querian a su turno Bacon y Hobbes, debe encontrar el camino
adecuado que ordene a los hombres hacia el logro del progreso
indefinido, donde reside la felicidad.

La utopia del progreso indefinido convoca, a modo de una nue-
va religion, la respuesta de las fuerzas sociales de los modernos
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estados europeos. Se trata de una ideologia capaz de instaurar
una nueva civilizacion.

No hablamos de cultura, porque la cultura afecta primariamente
al proceso de perfeccion del hombre. No es la perfeccién de la
persona lo que se intenta. Ni Lutero ni Erasmo lo hacen posible.
Es la perfeccion de la sociedad lo que primaria y directamente se
pretende.

Una civilizacién fundada en la ideologia del progreso indefini-
do, como una nueva utopia esjatolégica del inmanentismo. La cul-
tura es desplazada a lo literario, lo artistico, y la virtud, vaciada de
contenido moral, se transforma en habilidad cientifica o técnica,
como instrumento del quehacer hedonista y utilitario.

Se habla de civilizacion, y aqui reside la fuerza de la utopia,
porque lo que se pretende va mas alld de un estado particular o
una sociedad determinada. Abarca toda la sociedad, como lo hizo,
en su momento, la civilizacién latina, desarrollada en la Roma pa-
gana, o la que se llamo “Cristiandad”, como fruto de la cultura ca-
tolica.

Sobre los diversos absolutos hacia los que se vuelca la “accion”
del hombre, la ideologia se plasma alrededor de la economia. Es
un modelo econémico el que permite que el mundo deje de ser
cadtico y en orden al cual el hombre debe modelar su realidad. El
“homo oeconomicus” es el modelo del “homo faber”. Una praxis,
en definitiva, sin teoria, sin contemplacion, sin logos.

Santo Tomas habia sefialado que la praxis no es otra cosa que
la extensidn del entendimiento especulativo, que proyecta el cono-
cer por el conocer en el conocer para el obrar . Aqui, lejos de ha-
ber “extension” hay “extincién”. La praxis que se va a instaurar no
es aquella que ordena los medios al fin. Es una pura “praxis”
convertida en “poiesis”. Todo debe ordenarse y transformarse desde
esta praxis que iluminara después tanto al liberalismo econémico
como al socialismo marxista.

1 In Boeth. De Trinitate, Lect. II, g.-1,a 1;S. Th.1,q.79, a. 11.
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La ideologia que alimenta este devenir productivo es el esfuerzo
intelectual por el que se puede proponer al hombre, el nuevo
burgués de esta civilizacion, los modelos adecuados para poder
operar en la transformacién, el cambio y el devenir incesantes del
mundo.

Estamos frente a la civilizacidon del secularismo que hace del
progreso su religion y que se alimenta con la ideologia del eco-
nomicismo instrumentada por el dominio, la eficiencia y el poder.
No hay lugar para la cultura, y, consecuentemente, no lo hay para
Dios. Lo religioso puede ser tolerado, a lo sumo, como culto en-
cerrado en los repliegues de la conciencia individual.

Este secularismo genera el capitalismo en sus dos formas: el
capitalismo de estado, o socialismo, y el capitalismo liberal.

El ascetismo de la vida monastica, propio de la cultura catdlica,
cobra, con el protestantismo, la forma de un puritanismo individual.
Al puritano le basta, éticamente, saber que hace lo que debe hacer.
El producto de su esfuerzo laborioso y prolijo no es aprovechado
de modo personal, por razones ascéticas. Se vuelca entonces sobre
una corporacion que se transforma en empresa. No en vano las
grandes empresas econémicas del mundo surgen de los paises
protestantes: Inglaterra, Holanda, Estados Unidos. Pero en los co-
mienzos, estas rigurosas comunidades puritanas estdn mas cerca
de una concepcién nacionalista. Recién cuando estas comunidades
fracasan en los Estados Unidos, se vuelven a asumir los modos
del capitalismo holandés o inglés. Y esto no debe extrafar, ya
que la moral cristiana se transforma en un puro empirismo moral
a partir del siglo XVI.

Pierre Gassendi (1592-1655) inaugura, atacando al cristianismo,
una mezcla de escepticismo con empirismo y sensualismo gnoseo-
I6gico. Nada se sabe ni se puede saber o, por lo menos, nadie ha
encontrado la verdad. El fin de la accién moral es la felicidad como
“tranquilidad del animo”, en un sentido parecido al del epicureismo
antiguo. No niega la existencia de Dios, ni la inmaterialidad del
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alma y de la libertad; por ello quiere conciliar el epicureismo con
el cristianismo 2.

Las concepciones de Gassendi son introducidas en Inglaterra
por Thomas Hobbes (1588-1679); pero téngase en cuenta que so-
bre ellos ya habia influido Marsilio Ficino (1433-1499), con su in-
tento por conciliar lo racional y lo mistico, que lo llevd a aceptar
la existencia de ideas o formas innatas, separando la accion de la
contemplacion. Las ideas de Ficino, hombre del Renacimiento, ha-
bian sido recibidas por los platénicos de la escuela de Cambridge
y sus precursores ingleses °.

El gran objetivo de Hobbes es integrar todo este movimiento
intelectual de linea nominalista racionalista, con un desenlace en
el empirismo materialista, desde lo cientifico y lo politico. Asi puede
conciliar el utilitarismo con el anglicanismo y abrir las puertas al
desarrollo de las concepciones cientificas, politicas y econémicas
del materialismo, que en el siglo XVIII se ve acompafiado por un
secularismo hedonista y utilitario.

En Francia, las concepciones secularistas forman parte de la li-
teratura de combate contra la tradicion catdlica, especialmente a
través de D'Holbach (1725-1789) y Claude Adrien (1715-1771), co-
nocido como Helvecio.

Esta misma corriente de ideas aparece en Inglaterra con John
Locke (1632-1704) y David Hume (1711-1776), para desembocar a
finales de siglo en el sistema de Jeremy Bentham (1748-1832), con-
siderado como el fundador de la escuela utilitarista, y cuyo sistema
ofrece la muestra mas representativa de esta concepcién de la moral
que ha dado prioridad a la materia sobre el espiritu, a la idea so-
bre el ser; ha reducido la naturaleza a lo fenoménico, la ciencia y
el conocimiento a lo empirico; ha negado la metafisica y el orden
natural subordinando lo religioso, lo moral y lo politico a lo prag-

2 Gassendi, P., Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos, edicion

critica y traduccion francesa de B. Rochot, Paris 1959.
Schiavone, M., Problemi filosofici in Marsilio Ficino, 1957.
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matico y lo utilitario. La perfeccion del hombre ya ha sido descar-
tada por la Reforma, y s6lo permanece como utopia, con un cierto
tono de religién natural, la idea del progreso indefinido; la cual,
también con un cierto sentido religioso milenarista, se hace presen-
te en la Reforma con la secta de los anabaptistas.

La obra de Bentham es continuada en Inglaterra por un gran
namero de discipulos, entre los que podemos citar a Stuart Mill
(1806-1873), Herbert Spencer (1820-1903) y Henry Sidgwick (1838-
1900), quien finalmente trata de edificar un sistema moral en el
que resultan conciliables el hedonismo individual y la necesidad
de alcanzar la felicidad colectiva *.

Fundadas en esta teoria avanzan las concepciones economicis-
tas y politicas de este siglo, intentando la sintesis del intuicionismo
kantiano con su ideologia de los valores, el egoismo o hedonismo
individualista y el utilitarismo universalista.

Lo que intenta, desde el punto de vista moral, es hacer coincidir
el deber individual con el deber de todos los demas individuos en
las mismas circunstancias. Esta sera la teoria moral de la “libertad
obligatoria”, por tratar de identificarla con un nombre, tal como lo
propiciaba Rousseau.

El dltimo supuesto es la existencia de un orden moral univer-
sal y esencialmente armdnico. Pero, en este supuesto, de ninguna
manera se admite un criterio absoluto de verdad. Confrontacién o
pluralismo son las alternativas viables.

Caidos los dos imperialismos que, a su manera, se inspiraron
en este utilitarismo universal y quisieron construir una civilizacion,
es decir, el nacional-socialismo y el marxismo leninismo, el camino
estd expedito para que el imperialismo anglosajon se afirme en lo
gue hoy se ha dado en llamar la globalizacion.

4 Cf. Leclercq, J., Las grandes lineas de la Filosofia moral, 32 edit., Madrid
1967; Millan Puelles, A., Economia y libertad, Madrid 1974.
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Esta sera la ideologia imperante capaz de generar una nueva
civilizacion. El Papa Pablo VI, en el discurso al que ya hemos
hecho alusién, sefiala que una secularizacién radical de la sociedad
no lograra hacer la fe mas pura ni mas consciente, ni mas responsa-
ble. Por esta razon dice:

Ante todo, es un dato de la historia que ese tipo de seculari-
zacion se ha desarrollado en oposicion al cristianismo. Pero hay
que afiadir mas: la secularizacion en si misma, aparte la distincion
legitima y necesaria entre las realidades terrenas y el reino de
Dios, pesa de hecho con toda su carga sobre el Unico sentido del
inmanentismo y del antropocentrismo, al cual no podria reducirse
la fe cristiana.

Practicamente, una secularizacién radical que elimina de la ciu-
dad humana la referencia a Dios y los signos de su presencia,
gue vacia los proyectos humanos de toda busqueda de Dios, que
suprima las instituciones propiamente religiosas, crea un clima de
ausencia de Dios. Si es una posible oportunidad para la maduracion
religiosa de una élite, es realmente, antes que nada, terreno
abonado para el ateismo en todos aquellos —y serdn siempre los
Mas numerosos— que conserven una fe débil, apenas capaz de
sobrevivir sino cuenta con apoyos exteriores (...) Asi, nuestra res-
ponsabilidad de pastor nos crea el deber de poner en guardia
contra ese grave peligro °.

Ese grave peligro esta instalado, y no siempre los catélicos to-
mamos cuenta de ello. El secularismo ha hecho posible la aparicion
de una sociedad laica sobre la que se apoya el actual proceso de
globalizacioén.

5 Pablo VI, Discurso a los miembros del Secretariado para los no creyentes,

18 de mayo de 1971, en Ensefianzas al Pueblo de Dios 1971, edit. Editrice Vaticana,
1973, p.251.
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Laicismo y secularizacion

W Gr am L secularlsmg.genera en Occi-
dente una vision de las cosas
gue, al decir del Papa Paulo VI,

excluye toda referencia a Dios
y a la trascendencia y tiende asi
a identificarse con el ateismo y
aparecer como un enemigo
mortal del cristianismo *.

Esta forma de secularismo
aplicada a la sociedad se Ilama “laicismo” e implica, en si mismo,
una formidable negacién: la realidad de un Dios personal, la ver-
dad de nuestro conocimiento sobre él, la posibilidad y la plenitud
del valor noético del acto de fe.

Francgois Buisson, en su obra La foi laique, asi lo define:

La fe en Dios no es una obligacion que la sociedad pueda ins-
cribir en sus leyes. Nuestras leyes, nuestras instituciones, no se
fundan més en el derecho de Dios, sino en el de los hombres. Ya
no hablamos en nombre de Dios, o por la gracia de Dios, sino en
nombre de la nacién y con una autoridad puramente humana. El
laicismo es el corolario l6gico de la soberania popular.

1 pablo VI, idem, p.248.
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Como aparece claro, en la sociedad laica no hay espacio ni
lugar para lo catélico como cultura, aun cuando se lo tolere como
un culto reducido a la subjetividad de la conciencia.

El laicismo reclama la absoluta autonomia de la razén. La ra-
zo6n humana de tal manera es independiente, que la fe de ningu-
na manera puede sustentarse en ella. No sélo se rechaza la exis-
tencia, sino la posibilidad misma de la Revelacion. Descartes (1596-
1650) habia sefialado que no podemos afirmar lo verdadero de
nada si de modo evidente no aparece como tal.

Es cierto que Descartes salvaba la fe apoyandola en la autori-
dad de Dios que revela y, consecuentemente, afirmaba la posibili-
dad y la existencia de los misterios sobrenaturales inevidentes.
Pero el racionalismo que él mismo genera va mucho mas alla, al
afirmar que la raz6n humana no debe someterse a ninguna auto-
ridad. Por el contrario, debe juzgar como supremo arbitro, lo que
hay de verdadero, de falso o de simbdlico en las Sagradas Escritu-
ras.

El principio luterano de la libre interpretacién negaba a la Igle-
sia la autoridad para proponer la Revelacién. Quedaba de esta
manera quebrada la fundamentacion objetiva que daba certeza al
acto de fe. Descartes, a su turno, se encargard de quitar la objeti-
vidad al acto mismo de conocer. Uniendo estas dos negaciones,
el naturalismo deista va a generar el racionalismo, proclamando
la autonomia e independencia de la razon en orden a las verda-
des, tanto del orden tedrico como del orden préctico.

No hay verdades cognoscibles mas alla de las fuerzas de nues-
tra razon. Asi, si se niega la existencia del objeto de la fe, que es
Dios, aparece el racionalismo evolutivo panteista de corte idealis-
ta, que propuso Hegel, o el empirico, tal como lo afirmé Haeckel.

Si, por el contrario, lo que se intenta negar no es el objeto mis-
mo, o sea la revelacion sobrenatural, sino la posibilidad del cono-
cimiento de la Revelacion, estamos frente al agnosticismo kantiano,
de vertiente idealista, o el empirico, propio de los positivistas.
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Pero todavia es posible avanzar méas y negar la posibilidad de
conocer la acciéon de Dios, puesto que, segun ellos, nada puede
hacer ni influenciar en la naturaleza. Estamos entonces frente al
deismo. Se trata de un modo de religion natural que, a partir del
siglo XVIII, se opone al cristianismo, a los contenidos de la reli-
gién revelada y a las exigencias propias de la vida cristiana. El
primero que intenta exponer esta forma de religion natural referi-
da a un ser supremo es Herbert Cherbury (1582-1648) 2.

Pero, mas alla de estas diversas formas filosoficas que puede
asumir el laicismo, el nucleo determinante de su especificidad,
gque pasa a constituir el caracter fundamental de la filosofia mo-
derna, es la reduccion del ser al pensar. El ser, que es el conteni-
do del pensamiento, no es algo independiente del mismo.

Frente a la metafisica del ser que afirma, con Santo Tomas,
que el ser es lo que primeramente cae en la aprehension del en-
tendimiento y en el cual se resuelve todo conocimiento 3, aparece
Hegel afirmando la metafisica del devenir, con su apotegma de
que todo lo real es racional y todo lo racional es real. El ser solo
va a tener consistencia en cuanto es contenido en la conciencia,
no en cuanto tal.

A los factores que dieron nacimiento al secularismo, que ya
hemos sefialado, deberiamos agregar, a partir del nominalismo, la
progresiva muerte de la metafisica del ser, que cobra su acta de
defuncién con la duda cartesiana del “cogito ergo sum”, proyecta-
da después por Kant desde su gnoseologia subjetiva.

Ellos, al mismo tiempo, van a fomentar el criterio puramente
empirico de la ciencia moderna, con Bacon, Galileo, Kepler, New-
ton y todo el empirismo inglés.

El P. Fabro asigna particular importancia en la responsabilidad
de este conflicto a las Disputationes Metaphysicae de Francisco

2

p.414.
8 De Verit, q. 1, a. 1.

Cfr. Poupard, P., Diccionario de las religiones, edit. Herder, Barcelona 1987,
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Suarez, que a su entender fueron texto de estudio y consulta en
casi todas las universidades europeas del Siglo XVII y XVIII 4 La
negacion, en Suarez, de la distincién real de esencia y existencia,
encubre un solapado nominalismo. Pero Suarez no es mas que la
expresion de la decadencia de la escolastica en la Contrarreforma.

Asi como Lutero no pretendié instaurar un proceso de seculari-
zacion y, sin embargo, el proceso se dio, andlogamente podemos
afirmar que esta nueva via, que se inicia con Descartes, de ningu-
na manera busca apartarse de la concepcion cristiana, pero con el
vacio metafisico imperante, s6lo es necesario dar un empujén que
permita identificar “pensar” con “ser” para, desde alli, avanzar pri-
mero en la direccion de la razon, poniendo como constitutivo de
la verdad el “principio de la conciencia”, y desde alli subir hasta
la identificacion de la idea con el absoluto:

Esta nueva via, en su primera fase con el racionalismo metafi-
sico de Descartes, Spinoza, Melebranche, Leibniz (...) se presenta
simultdneamente con el propdsito de permanecer (jcon la excep-
cion de Spinoza!) en plena armonia con la fe; mas adn, estos
pensadores estdn convencidos de satisfacer las exigencias de la fe
con mayor propiedad de lo que podia hacerlo la vieja filosofia.

El caracter anticristiano e irreligioso sin méas, se manifiesta sin
reticencias en el pensamiento de Spinoza, se expande mediante
el deismo y el racionalismo iluminista francés, inglés y alemén de
los siglos XVII 'y XVIII y se consolida con la critica a la religién
revelada de Voltaire, Rousseau, Hume, Reimarus, Lessing, Kant...

El idealismo trascendental (Fichte, Schelling, Hegel, Schleierma-
cher, Shopenhauer, Nietzsche...) llegara por grados a la decisiva
expulsion de la religion historica revelada de la vida del espiritu
(...) Nosotros afirmamos como verdad evidente, después de cua-
tro siglos de pensamiento moderno, la incompatibilidad entre el
principio cristiano de la trascendencia y el principio moderno de
la inmanencia °.

4 Fabro, C., La dialéctica de Hegel, edit. Columba, Buenos Aires 1969, p.88.

°  Fabro, C., idem, p.89.
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La finitud del ser es la consecuencia logica en la que termina
recalando la modernidad, detras de Feuerbach y la izquierda hege-
liana. El existencialismo ateo y anticristiano contemporaneo, con
Sartre, Camus, Merleau-Ponty, Jaspers, hace su aporte final, negan-
do tanto el pseudo absoluto del idealismo metafisico como la tras-
cendencia cristiana °.

Podriamos todavia sefialar, dentro del campo religioso, la refu-
tacion que con Soren Kierkegaard (1813-1855) se hace de toda fi-
losofia especulativa, principalmente la de Hegel, oponiéndole una
filosofia que él mismo nomind “existencial”. Aqui esta el origen
de este nombre, el cual comporta un intento por afirmar el pensar
del hombre concreto que se incluye a si mismo en la operacion del
filosofar, en vez de pretender reflejar objetivamente la realidad.

Al existencialismo filosofico Kierkegaard agrega, fruto de su
formacion protestante, cierto sentido tragico de la fe: no es posi-
ble llegar a la palabra de Dios sin inmolar la razéon .

Se genera, de esta manera, un irracionalismo religioso, desde
el cual se pretende salvar la fe del inmanentismo racional hegeliano.
Se niega la posibilidad y la plenitud del valor noético del acto de
fe, el cual se traduce en un solo querer de la voluntad. Se oscure-
ce la verdad como iluminacién, tanto del orden natural como del
sobrenatural, y una forma de fideismo desplaza al objeto de la fe
por la experiencia del creyente sobre el misterio considerado en
si mismo. Nuevamente se marca la oposicion: o fe o razén, tan
afin al luteranismo. Lo religioso pasa a comportar una vivencia y
no un conocimiento dogmatico.

6 Cfr. Puente Ojea, G., “Fenomenologia y marxismo en el pensamiento de
Merleau-Ponty”, Cuadernos Hispanoamericanos, n°® 75 (1956), 295-323; n° 83
(1956), 221-253; n° 85 (1957), 41-85; Caracciolo, A., “Studi Jaspersiani”, Publica-
cion del Instituto di filosofia dell’Unoversita di Genova, 12 (1958); Sciacca, M. F.-
Fatone, V., Una critica al existencialismo de Sartre, Buenos Aires 1948.

" Jolivet, R., Las doctrinas existencialistas, edit. Fontenelle, Paris 1948;
Castellani, L., De Kierkegaard a Tomas de Aquino, edit. Guadalupe, Buenos Aires
1973.
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Se genera de esta manera un laicismo religioso, valga la con-
tradiccion, que se apoya y se aviene con el secularismo positivista
imperante. La fe, siendo por lo tanto una conviccién subjetiva se-
parada del orden del saber, no puede de ninguna manera generar
una cultura. La teologia, por su parte, s6lo puede expresar la fe y
el dogma como representaciones del sentimiento religioso. La re-
ligién se separa, de esta manera, de la verdad 8.

Parece paraddjico, pero lo cierto es que el proceso de seculari-
zacion del cual surge el laicismo, arrastra sin embargo la sobrevi-
vencia de formas diversas de religiosidad. Las cuales, siendo sélo
expresiones subjetivas de un sentimiento, y apartadas como estan
de todo criterio viable de verdad, pueden conciliarse con el inma-
nentismo kantiano. Son como dos manifestaciones de un mismo
secularismo.

A esto hay que agregar que el deismo inglés, el filosofismo fran-
cés y el iluminismo aleméan desplazan toda idea de lo sobrenatu-
ral, y el criticismo biblico ayuda a vaciar la Revelacion de sus as-
pectos sobrenaturales, atacando la historicidad de los Evangelios.

Se suceden, de esta manera, las diversas interpretaciones racio-
nalistas de la vida de Jesus, las cuales, a partir de H. S. Reimarus
(1694-1768), pasando por J. S. Semler, H. E. G. Paulus, D. F. Strauss,
F. C. Baur y la escuela de Tubinga, quieren despojar a los evange-
lios de todo elemento sobrenatural, por caminos distintos vy, las
mas de las veces, contradictorios.

En 1864, F. E. Schleiermacher, como fruto de los cursos que
dict6 en la universidad, compone su obra péstuma sobre la vida
de Jesus, en la cual intenta un compromiso entre la ortodoxia pro-
testante y la negacion de lo sobrenatural. De todos modos, lo que
pretenden todos estos racionalistas, mas alla de sus propias con-
tradicciones, es acercar la tradicion a la critica a y al dogmatismo
laico de la filosofia imperante °.

8 Cfr. Cottier, G., “Savoir théologique et culture”, en Nova et Vetera, 1992-
93, pp.166-7.

9 Cfr. Fabro, C., “Schleiermacher”, en Enciclopedia Catélica, XI, Ciudad del
Vaticano 1953, pp.70 y ss.
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Surge asi una orientacion teoldgico histérica que se conoce como
Escuela Liberal. Intenta proyectar ideas y sentimientos modernos
sobre el escenario de los tiempos antiguos, tratando de poner en
evidencia las contradicciones que de ese método surgian. EI més
eminente de ellos es A. Von Harnack (1851-1930).

Refutando a Harnack aparece Ernesto Renan (1823-1892), con
conclusiones sobre la vida de JesUs, sin embargo, mucho mas ne-
gativas de las que él refuta.

Un autor, venido del campo catélico, A. F. Loisy (1857-1940),
es quien, finalmente, quitando todo valor histérico a los evange-
lios, termina afirmando que el cristianismo surge de la deificaciéon
del hombre Jesus *°.

Giuseppe Ricciotti sefiala con toda clarividencia que

de todo esto brotan tres consecuencias estrechamente ligadas en-
tre si. Atendiéndonos a las fuentes evangélicas, en primer lugar
los hechos y dichos que conocemos de Jesds nos son comunica-
dos por personas contempordneas o muy proximas a él, o a lo
sumo posteriores en muy poco, pero siempre Optimamente infor-
madas. En segundo lugar, estos informadores atestiguan hechos
estrictamente milagrosos. Y en tercer término, esos milagros fue-
ron obrados para probar la mision religiosa de Jesus.

El paso de uno a otro de estos tres puntos es espontaneo. El
lector que recorriendo los evangelios acepta el primer punto, pasa
invariablemente al segundo, y de éste forzosamente al tercero, a
no ser que encuentre el modo de romper uno de los tres eslabo-
nes de la cadena.

Si la cadena no se rompe, el lector debe terminar I6gicamente
aceptando y haciendo suya la religion predicada por Jesus, lo cual
es, desde luego, el objeto abiertamente confesado por uno de los
evangelios cuando concluye: Tales cosas han sido escritas a fin de
que creais que Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios, y a fin de que
creyendo tengais vida en su nombre (Jn. 20, 31).

10 cfr. Houtin A.-Sartiaux F., Loisy sa vie, son oeuvre, edit. E. Poulat, Paris
1960.
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Pero lo cierto es que el secularismo ha quebrado el fondo his-
térico religioso de la Revelacion, sobre el que se sustentaba lo ca-
télico como cultura. Desaparecido el depésito de la fe, las excrecen-
cias de lo religioso que intentan mantenerse, con tantas concep-
ciones de la religion, radicalmente contradictorias unas, muy proxi-
mas otras, y las mas de ellas tan diversas, s6lo permiten afirmar la
vigencia de un laicismo cultural excluyente de toda trascendencia
e identificado con el ateismo.

Del naufragio religioso del secularismo no emerge, dentro de los
restos del cristianismo, ninguna concepcidon comun. Sélo queda

una multitud de puntos de vista incoherentes y a menudo incom-
patibles, modernos todos ellos en cierto sentido, pero sin que
ninguno pueda pretender ser tipicamente representativo de la épo-
ca; puntos de vista que se aproximan y se entremezclan, para se-
parase luego; corrientes y contracorrientes, torrentes y remansos
de pensamiento !,

El laicismo ocupa el espacio que antes ocupaba la cultura ca-
télica. Desaparece de la civilizacion, de modo definitivo, no solo
la dimension religiosa de la trascendencia, sino la posibilidad mis-
ma de afirmar metafisicamente la trascendencia del ser. No hay
Revelacion, y el principio de la conciencia que da constitucion al
ser ocupa el lugar de la metafisica. La Gnica trascendencia posible
es la del pensamiento. El modernismo queda definitivamente ence-
rrado en la inmanencia de la razon. Racionalismo, empirismo, cri-
ticismo, idealismo, irracionalismo, no son mas que matices de un
mismo y unico principio: el de la inmanencia.

Si aparece el ser, es siempre como Unica expresion subjetiva
de la conciencia, que le impone su diversidad a partir de una sub-
jetiva movilidad. Lo que es no resulta méas que la expresion de las
modificaciones de la conciencia, de la vida, de la accion, de la
voluntad.

11 Maquarrie, J., El pensamiento religioso en el siglo XX, edit. Herder, Barce-
lona 1975, p.503.
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Con Descartes se inicia este camino de la inmanencia que co-
bra expresiones diversas a través de la historia. Se hace racionalis-
mo descarnado en Spinoza y Leibniz en el siglo XVII; empirismo
con Hume, en el siglo XVIII; conciencia pura en general con Kant;
afirmacion del Absoluto como sujeto y totalidad en Hegel; volun-
tad de poder en Nietzsche; voluntad del absurdo en Sartre y Camus;
libertad siempre abierta en Jaspers *.

No es posible, desde el pensamiento laico, integrar al hombre
y su realidad temporal con Dios. A lo sumo, esta relacién-religion
del hombre con Dios se puede tolerar en el plano de la concien-
cia individual, pero Dios y su revelacion no estan presentes fun-
dando la cultura, las leyes, las instituciones, la civilizacién. Dios
es ajeno, en definitiva, al orden y organizacion social.

Frente al hecho religioso -y lo intentan a su tiempo B. Croce
(1866-1952) y G. Gentile (1875-1944) - se trata de reducir la reli-
gion a la filosofia. La religion, dice el laicismo, no tiene cabida
sino, a lo sumo, en el mundo del sentimiento, frente a la filosofia,
gue es el mundo de la inteligencia. Mas aun, filosofia y religion
difieren Unicamente por la forma dada a su contenido idéntico.
¢(Para qué, entonces, mantener la religién, que es una forma infe-
rior y espuria de filosofia? Por eso Croce asevera que la filosofia
de Hegel

es la Unica filosofia radicalmente irreligiosa,

porque no se limita a contraponerse a la religibn o ponerse al
lado suyo, sino que la resuelve en si mismo sustituyéndola **. Queda
el hombre de la modernidad encerrado en el mundo de sus ideas.

Es decir, se intenta afirmar, con el laicismo, una pseudo cultura
donde la idea reemplaza a Dios y a su Revelacion.

12 Cfr. Fabro, C., La Dialéctica de Hegel, id., pp.96-97.
13 Croce, B., Cio ch’e vivo e cio ch’e morto della Filosofia de Hegel, edit. Laterza,
Bari 1906.

14 Croce, B., idem, pp.68-69.
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Alli todo es razdn: el hacer es conocer, el arte es una forma de
conocimiento, la religion es filosofia, la moral una idea del deber.
Lo subjetivo desplaza a lo objetivo, y ya no interesa tanto “lo que
el hombre conoce”, sino “como el hombre conoce”. La subjetivi-
dad viene a apropiarse de todas las circunstancias que el hombre,
en mas, pueda tener para comprender la realidad. Pierde, de esta
manera, la posibilidad de ser religioso, es decir, de poder incorpo-
rar a su existencia una ligazon distinta a la que las cosas puedan
tener con la razon.

No hay lugar para el misterio, para la trascendencia, para el
Dios de la Revelacion. Toda realidad es reducida al pensamiento
y s6lo desde el pensamiento se constituye la realidad. Si esa reali-
dad es el hombre mismo, hay que llegar a lo irracional de su exis-
tencia para legitimarlo por un camino de racionalizacion. No se
trata, entonces, de que el hombre se ordene a su perfeccion como
exigencia de una verdad y un bien trascendentes que existen fue-
ra de él y mas alla de él, y en lo que se fundamenta su perfeccion
personal y la cultura.

Basta con que busque conocerse, analizarse hasta las mas intrin-
cadas realidades de su “psique”; ése es el modo de lograr su racio-
nalizacion. Pero no se trata de intentar encaminarse, desde el or-
den de la naturaleza, donde se manifiesta el querer creacional de
Dios, hacia los caminos de su perfeccion tanto natural como so-
brenatural. Cae la religion. No hay posibilidad de cultura. Sélo
queda afirmado un inmanentismo subjetivo donde el principio de
lo trascendental esta al comienzo de su estructura psiquica y des-
cansa en la conciencia misma. La cultura catélica, en cambio, se
funda sobre el principio de la trascendencia. Lo trascendental esta
afuera y es al Dios de la Revelacion al que hay que llegar desde
la fe, para que se torne intimo sin dejar de ser trascendente. Es el
efecto de la gracia. Alli comienza la cultura catdlica.

Para el laicismo, lo trascendental es el “yo pienso”, o bien la
conciencia, o el pensamiento, que de esta manera viene a indicar
gue el ser es y debe estar fundado Unicamente a partir de la con-
ciencia. El ser es presencia de conciencia.
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De esta manera, el “cogito” cartesiano es elevado a su exigen-
cia tedrica fundamental.

En la cultura catélica aparece muy clara la distincion radical de
Dios y de las criaturas segun la diversidad metafisica de participa-
cion en el ser: ser por esencia y ser por participacion marcaran,
desde la percepcién del acto, la diversidad analdgica de los seres.
Dios es Dios por si mismo, el “ipsum esse subistens”, y las creaturas
son su efecto libre y contingente, frente a la necesidad del que es.

Recordemos aquel texto de Santo Tomas que manifiesta la pre-
sencia intima de Dios en las cosas, y que hace de ellas no puros
fendmenos 0 modos, sino seres, substancias consistentes en si y,
como tales, naturalezas que se establecen como principios de ope-
racion, a partir del ser y del operar de Dios:

Dios opera en todos los seres como agente interior, porque
obra creando. Crear es dar el ser a la cosa creada. Siendo el ser lo
mas intimo a cada cosa, Dios, que operando da el ser, opera en
las cosas como agente intimo *°.

El laicismo, al dejar encerrado el pensamiento en la duda, destru-
ye la posibilidad misma de la cultura. Se quita toda posibilidad de
certeza, y lo que emerge es el acto de voluntad que se adhiere a
si mismo y se repliega sobre la pura subjetividad. La duda no pasa
a ser s6lo un empefio metodolégico circunstancial. Ella es consti-
tutiva del pensamiento como tal.

En la cultura catélica, la naturaleza, como principio de opera-
cion, esta ordenada a la accion y esta accion responde a un ob-
jeto. Si la naturaleza es espiritual, la accion sera espiritual, y el
objeto, que anuncia su presencia, hace que se encuentre, por via
de asimilacion, la naturaleza y la conciencia, la experiencia y la
reflexion, el mundo y el yo. Y esto es lo que fundamenta, desde
lo catélico, la posibilidad misma de la cultura. El espiritu impone
una distancia a la naturaleza, la cual puede operar hacia el objeto

% InJoan., lect. 5, n° 133.
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para asimilarlo, espiritualizarlo, sobreelevarlo, transformarlo y hasta
transfigurarlo. Desde lo catélico es posible, entonces, articular la
naturaleza con la gracia, con la libertad y con el destino del hom-
bre y su historia.

No debe asombrar que el resultado sea una cultura a la que
llamamos catdlica, toda vez que ese centro operativo de su ser ha
sido transfigurado por la gracia. En el laicismo sélo es posible res-
catar el pensamiento en cuanto tal, liberandose de todo conteni-
do, detrés de una libertad que, finalmente, solo alcanza a expre-
sarse como “voluntad de poder”, segin Nietzsche, o pura exigen-
cia de deber, segun Kant.

El pensamiento no admite otra medida que no sea la del pensa-
miento. La pregunta que fluye de inmediato esta referida al bien.
Dicho de otro modo: si el pensamiento se resuelve en el pensa-
miento y no es posible que el contenido del mismo sea indepen-
diente de él, ;cdmo se procede en orden al bien?

Quedan dos respuestas, segun se trate del bien individual o
del bien social. En el primer caso, basta con quitar las limitacio-
nes gque obstaculizan la realizacion del yo personal; su consecuencia
sera el vacio ético-religioso. En el segundo caso, el bien social s6-
lo seré posible a partir del consenso que establece la mayoria (Rous-
seau) o el estado (Hegel).

En el primero, quebramos la ordenacion ontolégica de la per-
sona a la verdad y al bien, es decir a su perfeccion. En el segun-
do, quebramos la ordenacién de la comunidad al bien comadn,
desde el ejercicio de la libertad sostenida por el orden natural.
Desaparece la ordenaciéon objetiva axiolégica de bienes. Lo utili-
tario o deleitable cobra prioridad sobre lo decoroso. El laicismo
mata a la cultura.

Y si a esta caracteristica del laicismo agregamos lo que podria-
mos llamar su prejuicio evolucionista, que Spencer describe afir-
mando que “todo lo que viene después es superior a lo que ha
venido antes”, la gran tarea de la razén sera la de hacer que las
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cosas estén en permanente cambio y crear, de este modo, el pro-
greso indefinido, donde se funda la realizacién y la felicidad final
del hombre. Se trata, entonces, de destruir lo de hoy para que
venga lo de mafiana. Esta es la mistica en la que nutren su espiri-
tu y a la que aplican todo su talento los positivistas, hijos dilectos
del racionalismo pragmatico y empirico. Se instaura de esta ma-
nera un juego dialéctico pseudo-cientifico en el cual se puede apo-
yar el espiritu de la llamada “revolucién cultural”.

El diabdlico maniqueismo contempordneo de “izquierda ver-
sus derecha” permite avanzar por los caminos de la negatividad y
la destruccion hacia el cambio permanente, donde reside la uto-
pia esperanzadora del mafiana. El secularismo, con su metafisica
del devenir, gesta la sociedad laica:

Aceptando el principio de inmanencia en el conocimiento y
en la filosofia era inevitable que fuera aplicado a la Revelacion
cristiana (inmanentismo teoldgico-religioso) que desde Marsilio de
Padua hasta el iluminismo y desde éste a los movimientos politi-
cos de masas de hoy se caracteriza por la afirmacion de su autosufi-
ciencia.

Como pasa en el iluminismo el vaciamiento de la teologia y
de la metafisica supone, por un lado, la reduccién del conocimien-
to valido al de las ciencias empiricas y matematicas, y por otro, la
no renuncia a la idea de progreso heredada del cristianismo pero
ahora secularizada; por tanto, como se afirma en el iluminismo,
la tierra es la patria del hombre y la ciencia es el medio eficaz pa-
ra conquistarlo, emancipandonos tanto de la tradicién cuanto de
la autoridad, en cuyo caso se corrompe el concepto de democra-
cia y se hace absoluta, trasmutdndose en la democracia fundada
en la absoluticidad de la idea de igualdad; la sociedad, suma extrin-
seca de individuos, supone que aquella idea de progreso no solo
se inmanentiza y materializa, sino que es indefinida, expresion
del cambio que, como decia Turgot se encamina hacia un reino
futuro de dichosa igualdad, en el cual (anulada o relegada a la
subjetividad la antigua religion sobrenatural) reinara la razén en
el goce de los bienes temporales. Esta idea motor del progreso
indefinido circula como la sangre en el mundo occidental y, so-
bre todo, en el actual imperio anglo-americano y en el mundo
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marxista, en el cual la idea de progreso se expresa en la dialécti-
ca de la contradiccion. Ambos colosos se sustentan en comin en
la idea de cambio en sentido progresivo y exclusivamente terre-
no, como ultimo estrado de la version actual de la ciudad del
mundo 6.

16 Caturelli, A., “El principio de inmanencia y el orden temporal”, en Verbo,
n° 293-294, 1987.
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Las consecuencias de la secularizacion
en la modernidad

AL como lo sefialdbamos, el
proceso de secularizacion se ini-
cia en el siglo XIV con la des-
composicion de la estructura
medieval del mundo y la actitud
humana que ella implicaba. Este
proceso de desarrolla a lo largo
de los siglos XV y XVI, y en los
siglos XVII y XVIII se cristaliza
en una imagen bien definida de
lo que se pretende: conformar una sociedad laica . Sin embargo,
mal o bien, y hasta la Revolucién Francesa (1789), la sociedad po-
litica es todavia confesional. Ya sea porque las monarquias catdlicas,
mas alla de los conflictos que tienen, intentan reconocer, en su ope-
rar, una cierta sujecion a la Iglesia; o ya sea porque, en el campo
protestante, el rey es el jefe de una iglesia nacional.

e e

Después de la Revolucién Francesa, y a medida que se va impo-
niendo una nueva categoria politica que es, en el lenguaje hege-
liano, la “sociedad civil”, ese trasfondo politico-religioso se va res-
guebrajando. Consecuentemente, la sociedad civil que se genera
es una sociedad laica.

1
1963.

Cfr. Guardini, R., El ocaso de la Edad Moderna, edit. Guadarrama, Madrid
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La Iglesia, vaciada de la cultura catdlica, como fruto de un largo
proceso de secularizacion, al que ya hicimos referencia, y asediada
por la Reforma, opta por sostenerse afirmando su realidad visible
e institucional, e intenta, desde alli, buscar el apoyo politico de
las monarquias catélicas.

Pero el problema es mas hondo. La secularizacion se ha aden-
trado en la vida misma de la Iglesia. Se desintegran de la fe los
elementos religiosos que la cultura catolica habia hecho presente
al conformar la civilizacion de la Cristiandad. Pero este virus ataca
también el orden mismo de los elementos invisibles de la Iglesia
como misterio de fe.

Cultura y civilizacion se separan. la Reforma y el Renacimiento,
cada uno a su modo, configuran un cuadro de situacion que va
debilitando el conjunto de las fuerzas espirituales que hicieron po-
sible el largo proceso de inculturacién o transformacion de la an-
tiquitas pagana en antiquitas christiana, cuyo resultado fue la
civilizacion que llamamos Cristiandad y que la cultura catélica hizo
posible.

La situacion de la modernidad, que empieza a avecinarse en
los siglos XIV y XV, es ciertamente otra. Los efectos del nominalis-
mo primero, con la decadencia de la escoléstica, y luego la influen-
cia que Lutero y Erasmo ejercen sobre la sociedad creyente de su
época, provocan en la Iglesia una esperada reaccion. Desde el
punto de vista politico-institucional, la Iglesia intenta salvar, de la
Cristiandad que se desploma, la vigencia de las monarquias cat6-
licas que aun le son adictas, y al mismo tiempo, afirmar, en medio
del desborde que se presiente, su presencia visible institucional.
Pero eso no es lo Unico. Se hace urgente salvar el nicleo vivo de
la doctrina catélica, desde la cual la Iglesia habia inculturado la
antigiiedad pagana haciéndola cristiana y habia construido esa
Cristiandad que ahora comienza a desplomarse. Es necesario pro-
clamar nuevamente la verdad, la disciplina de costumbres y las
tradiciones no escritas, tal como la recibieron los apéstoles de boca
de Nuestro Sefior Jesucristo, la ensefiaron, la transmitieron y la
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defendieron los Santos Padres y se hizo dogma en el Magisterio
de la Iglesia.

El concilio de Trento (1545-1563), tal como lo sefialan sus docu-
mentos, se erige frente al auge de la modernidad para

aumento y exaltacion de la fe y religion cristiana; extirpacion de
las herejias y concordia de la Iglesia; reforma del clero y pueblo
cristiano y humillacion y total ruina de los enemigos del nombre
de Cristo 2.

El Concilio, que es el decimonoveno ecuménico, a fin de poder
cumplir con el objetivo que lo ha congregado, cree conveniente
proclamar una vez mas, y de modo explicito, el simbolo Niceno-
Constantinopolitano como simbolo de la fe catdlica, igual que lo
promulgaran los trescientos dieciocho Padres reunidos en Nicea
el aflo 325 y confirmaran en el 381 los Padres del Concilio de
Constantinopla.

La Iglesia, lejos de negociar con la Reforma, vuelve a lo mas
pristino de su tradicion apostolica, tal como la habia asumido el
uso litargico de la Iglesia oriental, después de esos dos Concilios,
y la Iglesia occidental por obra de San Paulino de Aquilea, a fines
del siglo VIII 3.

En este simbolo de la fe “que usa la Santa Iglesia Romana”,
dicen los Padres Conciliares, esta

el principio en que necesariamente convienen todos los que profe-
san la fe de Cristo, y como firme y Unico fundamento contra el
cual nunca prevaleceran las puertas del infierno (Mt. 16, 18) “.

2 Concilio de Trento, Sesion |, celebrada en tiempo del Sumo Pontifice Paulo

11, en 15 de diciembre del afio del Sefior 1545; cfr. El Sacrosanto y Ecuménico
Concilio de Trento, traduccion al castellano de Ignacio Lépez Ayala, edit. Garnier,
Méjico 1855, p.21.

3 Cfr. Capelle, B., en Rech. de theol. anc. et. méd. | (1929), pp.7 y ss.

4 Concilio de Trento, lll, cfr. El Sacrosanto ... idem, p.27; Dz. 782
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Durante los largos afios que permanece sesionando, el Concilio
se preocupa por definir, con todo rigor, aquellos puntos de la doc-
trina que son negados o deformados por la Reforma. Asi se aboca
a afirmar la vigencia y validez de la verdad y disciplina de la Iglesia,

tal como se contiene en los libros escritos y en las tradiciones no
escritas que, trasmitidas como de mano en mano, han llegado hasta
nosotros desde los apdéstoles quienes las recibieron o bien de labios
del mismo Cristo, o bien por inspiracién del Espiritu Santo .

Al respecto, los Padres Conciliares creen oportuno adjuntar un
indice o canon de los libros sagrados,

para que a nadie pueda ocurrir duda sobre cuales son los que
por el mismo Concilio son recibidos °.

También se acepta la edicion Vulgata de la Biblia, y se pres-
cribe el modo de interpretar la Sagrada Escritura ’. Y contra la li-
bre interpretacion declara abiertamente

que nadie... sea osado a interpretar la Escritura Sagrada, en mate-
ria de fe y costumbres, que pertenecen a la edificacion de la doctri-
na cristiana, retorciendo la misma Sagrada Escritura conforme al
propio sentir, contra aquel sentido que sostuvo y sostiene la Santa
Madre Iglesia, a quien atafie juzgar del verdadero sentido e interpre-
tacion de las Escrituras Santas o también contra el méximo sentir
de los Padres .

El Concilio desarrolla de modo exhaustivo aquellos puntos de
doctrina negados o mal interpretados por la herejia de la Reforma,
como ser la justificacion ° y los sacramentos *°.

Concilio de Trento, IV; cfr. idem p. 29, Dz. 783

Concilio de Trento, idem; cfr. El Sacrosanto ... idem, pp.30-31; Dz 783-84.
Idem, p.32.

Concilio de Trento, 1V; cfr. El Sacrosanto..., idem, p.32; Dz. 786.
Concilio de Trento, 1V; cfr. idem., pp.48-80; Dz. 792-843.

10 concilio de Trento, VII-XIV: cfr. idem, pp.80 y ss.; Dz. 843-982.

© o N o u
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Finalmente, el Papa Pio IV (1559-1565), como conclusion del
Concilio de Trento, impone, por la bula Ini unctum nobis, del 13
de noviembre de 1564, el juramento o profesion de fe tridentina,
mediante el cual todo fiel catolico se obliga a profesar el simbolo
de fe usado por la Iglesia Romana, admitir y abrazar las tradiciones
de los apostoles y de la Iglesia, admitir igualmente la Sagrada Es-
critura conforme al sentido que sostuvo y sostiene la santa Madre
Iglesia, profesar que hay siete verdaderos y propios sacramentos
de la Nueva Ley y recibir todas y cada una de las cosas que han
sido definidas y declaradas por el Concilio acerca del pecado origi-
nal y la justificacion.

Se obliga también a profesar la fe de la Iglesia sobre el sacrificio
de la Misa y la Eucaristia, la existencia del purgatorio y la veneracion
de los santos. Se declara que las imagenes de Cristo y de la siempre
Virgen Madre de Dios, asi como las de los otros santos, deben te-
nerse y conservarse y tributarseles el debido honor y veneracion.
El fiel profesa también que la potestad de las indulgencias fue de-
jada por Cristo en la Iglesia, y que el uso de ellas es saludable al
pueblo cristiano. Reconoce a la Santa, Catdlica y Apostélica Iglesia
Romana como madre y maestra de todas las iglesias y promete y
jura verdadera obediencia al Romano Pontifice, sucesor del biena-
venturado Pedro, principe de los apéstoles y vicario de Jesucristo .

La Iglesia mantendréa esta profesion de fe tridentina, agregando
por decreto de la Sagrada congregacion del Concilio, el 20 de enero
de 1877 2, el primado y la infabilidad del Romano Pontifice.

Desde este nucleo doctrinal, asumido disciplinarmente por los
fieles como su profesion de fe, la Iglesia intenta defenderse del
proceso de secularizacién que esta en avance. De todos modos,
Trento no puede evitar las consecuencias gravitantes de la seculari-
zacion en la modernidad.

1 Richter, A. L., Canones et Decreta Concilii Tridentii ex editione Romana,
anni 1834, pp.575 y ss.
12 AAS 10 (1877), 74.
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Los muchos escritos apologéticos, largos y sistematicos, en latin,
que, inspirados en el Concilio, hacen los doctores y teélogos de
la Iglesia, no sirven para desplazar los escritos de los hombres de
la Reforma, la mas de las veces en idioma aleman y con marcado
tinte de presentacion popular.

El esfuerzo que el mismo Concilio hace convocando a los pro-
testantes para que asistan a sus sesiones **, como asi también las
reuniones que intentan realizar los humanistas de la época, erasmis-
tas o simplemente inspirados en el Evangelio, invitando a coloquios
religiosos en los cuales se evite la polémica, no tienen el resultado
esperado.

Se produce, a pesar de todo, en el seno de la Iglesia, antes del
Concilio y como fruto del Concilio que busca

aplicar remedio a los males que tanto tiempo hace han afligido, y
casi oprimido la repiblica cristiana 4,

una rica, variada y fervorosa renovacion espiritual, motivada por
clérigos y laicos, por medio de la cual se pretenden superar los
efectos de la secularizacion que se infiltra.

Aparecen en la vida de la iglesia hombres excepcionales y san-
tos, como el obispo de Chieti, Juan Pedro Carafa, el cual, junto a
la obra del Oratorio del Divino Amor, intenta en 1524 fundar una
sociedad de sacerdotes seculares que ayude a la reforma del clero.
Se crean obras e instituciones que tienen como meta santificarse
en la atencidn de las almas y el servicio a los enfermos. También
el ideal de la santa pobreza, tal como lo habia vivido San Francis-
co, despierta vocaciones de entrega y servicio a la Iglesia y a los
hombres. Surgen obras de caridad para atender a la juventud huér-
fana y desamparada, como la congregacion fundada por San Jero6-

13 Concilio de Trento XVIII; cfr. El Sacrosanto..., idem, pp.194-198.

14 Concilio de Trento, Bula Convocatoria de Paulo IlI; cfr. El Sacrosanto...,
idem, p.1.
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nimo Emiliano o la de los barnabitas de Antonio Maria Zacaria,
para atender la pastoral popular y el cuidado de los jévenes *°.
Todos estos grandes esfuerzos de la Iglesia, y la entrega de santos
sacerdotes, religiosos y seglares, aunque generan obras nuevas y
originales, como la del Oratorio de San Felipe Neri, que va a influir
hondamente, propiciando un modelo de vida espiritual y de com-
promiso seglar, o la de San Ignacio de Loyola, con su “Sociedad
de Jesus”, no podran detener el proceso.

La modernidad esta instalada y avanza con su germen de secu-
larismo, que va inficcionando también la doctrina y la espirituali-
dad de la Iglesia. Es alli donde se produce una grave contaminacion,
que termina aflorando en el modernismo de los siglos XIX'y XXy
gue manifiesta el proceso de secularizacién que ha actuado en el
seno mismo de la Iglesia.

El Concilio de Trento es la primera reaccién doctrinal-institucio-
nal de la Iglesia, detras de la cual se va cerrando un circulo apologético
y defensivo que intenta salvar a Europa y a la Iglesia de la crisis.

De todos modos, nada de esto alcanza a detener el doble proce-
so envolvente de secularizacion que va minando las reservas espi-
rituales e intelectuales de la civilizacion cristiana de Occidente y
el nacleo més vital de lo que podia expresar la cultura catdlica.
Este doble impacto, que deteriora la cultura catélica y su civilizacion
emergente, trae como consecuencia l6gica la aparicion de una nue-
va sociedad Ilamada “laica”.

A medida que la secularizacion va deteriorando lo que queda
de la cultura catdlica, en la iglesia de la modernidad se dan dos
procesos simultdneos: uno de reaccion, que intenta preservar la
doctrina, la espiritualidad y las costumbres del clero y del pueblo
cristiano, en consonancia con las pautas del Concilio de Trento.
Esta Iglesia se cierra sobre si misma, intentando afirmarse como
institucion, apoyada en las monarquias catélicas, y generando una

15 Bendiscioli, M., Riforma Cattolica. Antologia di documenti, Roma 1963;
Cistellini, A., Figure della riforma cattolica pretridentina, Brescia 1948.
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respuesta teoldgico-doctrinal de marcado tinte apologético. Otro,
el de una Iglesia que quiere asomarse poco a poco a la modernidad
y abrirse a sus requerimientos.

Comienza entonces una conversion del claustro al mundo. Del
ideal monastico de la contemplacion religiosa que habia nutrido,
con los santos Padres, la vida de la Iglesia durante los primeros
nueve siglos de cristianismo, y generado el espacio adecuado para
que comenzara a conformarse la cultura catélica, se vuelve ahora
hacia el nuevo ideal de las corrientes humanistas que relegan el
monaquismo tradicional. La contemplacién ya no es asumida, den-
tro de la espiritualidad de esta Iglesia que quiere asomarse a la mo-
dernidad, como un fin en si mismo. La vida espiritual no apunta
tanto a la contemplacién cuanto a la accién, quedando al menos
equiparados estos dos reclamos.

La cultura catdlica habia recorrido siempre, desde los Padres
alejandrinos, pasando por San Agustin y terminando en Santo
Tomas, un camino doctrinal-espiritual donde se manifestaba como
expresion de una sabiduria especulativo-practica, habitualmente
poseida como sabiduria divina o atributo de Dios manifestado en
su Verbo. Quedaba de esta manera ordenada a la contemplacion
y se podia expresar también como sabiduria teoldgica, manifestada
segun el régimen de la fe, o sabiduria metafisica, expresada segun
el régimen de la razon.

La Iglesia de la modernidad se aparta de esta dimensién sapien-
cial para dar prioridad a la vida activa.

El ideal cristiano de perfeccién comienza a ser desplazado hacia
la accién. Esto mismo trae como consecuencia una relegacion de
la vida teoldgica. Se separan fe y saber, sin llegar, por supuesto a
enfrentarlos, como queria Lutero. Pero la teologia, que habia surgido
en la cultura catélica, como requerimiento de la inteligencia frente
al misterio de la fe, ya no aparece como generadora de saber. San
Agustin y Santo Tomas, a su turno, habian afirmado con claridad
que la inteligencia se ordenaba a la verdad y que la necesidad de
la verdad que ella tiene no se sacia sino hasta que llega a Dios;
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por eso, la fe y la teologia, que es inteligencia de la fe, ocupan,
en la cultura catélica, el grado sumo en la jerarquia del conocimien-
to. Pero ahora, en la Iglesia de la modernidad, hay como una suerte
de desconfianza al dato de la razon. No podemos dejar de sefalar
el deterioro que el nominalismo ha hecho de toda la filosofia, y
muy especialmente de toda la metafisica. Una teologia vacia de
misterio y sistematizada en férmulas, la méas de las veces acufiadas
con sentido puramente apologético, va facilitando el transito hacia
una actitud mas existencial, que permite abrir el espiritu a la palabra
de Dios, pero que rechaza la razon. Hay como una suerte de esca-
pe de la razon, para situar el acto de fe en un golpe de voluntad.
La verdad se oscurece. Fe y razon se contraponen. Paraddjicamente,
esta suerte de concepcién voluntarista de la fe encuentra un apoyo
adecuado en el proceso general de la secularizacion.

La modernidad aparece influida por un doble proceso de secula-
rizacion a los que podemos distinguir, forzando un poco los térmi-
nos, como el secularismo de lo profano y el secularismo de lo re-
ligioso. Hegel encarna al primero y Schleiermacher al segundo.
Su influencia sobre Kierkegard y Karl Barth es evidente. Pero tam-
bién sobre la teologia catélica.

En esta Iglesia de la modernidad que se seculariza, la adhesion
de la fe no puede superar el estadio de una conviccidon subjetiva,
extrafia al orden del conocer. Es facil entender que las afirmaciones
de la fe y del dogma sean después interpretadas, por los raciona-
listas, como representaciones del sentimiento religioso. De este
modo, en el proceso de secularizacion que llamamos religioso, se
va separando la religion de la verdad. Pero en la cultura catolica
esta dicotomia no era posible. Mas aun, y lo afirmaba Santo Tomas
con todo rigor, la ciencia teoldgica que se desarrolla en el interior
de la fe, es, ademas de ciencia, sabiduria *, y por eso requiere un
entorno de contemplacion.

Esto es lo que se desarma. Cada vez mas, el concepto de ciencia,
aplicado a la teologia, se aparta de su significacion sapiencial, que

% 5. Th,1,q9.1, a. 6,
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proviene de su objeto, para volcarse a dar mayor significacion al
modo de conocer y a su método. La teologia, asi desnaturalizada,
se asimila a una suerte de ciencia de las religiones para, de esta
manera, escapar a la tension entre fe y ciencia '’. Incorporada en-
tonces la teologia a la significacion mas moderna de ciencia, es
decir, entendida méas desde la perspectiva de su certeza 0 modo
de conocer que desde su mismo objeto, que es la verdad de la
Revelacion 8, se transforma en una disciplina cientifica de caracter
positivo. Mira mas hacia lo histérico o lo exegético, pero no a
modo de ciencias anexas de la teologia, sino como disciplinas sepa-
radas del objeto formal de la misma *°.

En el campo protestante, el secularismo teoldgico termina, como
ya lo hemos visto, en el racionalismo de la teologia liberal, que
también afecta el campo catdélico. Las conclusiones que, de modo
explicito o implicito, se van afirmando, se expanden tanto en el
campo catdlico como en el protestante. La Iglesia interviene tratan-
do de orientar la doctrina, pero el secularismo teologico avanza
dentro de ella hasta llegar a afirmaciones que manifiestan un pan-
teismo inmanentista.

Algunos exégetas e historiadores de los dogmas intentan con-
ciliar la exposicion y formulacién progresiva del mensaje cristiano
con la evolucién a la que llegan por via de la investigacion historica.
De esta manera terminan negando la validez de verdades absolutas
en la Iglesia. Por supuesto que, desde esa perspectiva, es imposible
hablar de una cultura catdlica. Este conjunto de desviaciones a las
que lleva el secularismo teol6gico constituye, en el seno de la
Iglesia, el “modernismo”.

17" Cfr. Cottier, G., Comunicacion presentada al Congreso del “Movimento
ecclesiale di impegno culturale”, Asis, 2 al 5 de enero 1992. Cfr. Desroche, H.,
“Ciencias de la religion y teologia cristiana”, en La Teologia en el siglo XX, edit.
BAC, Madrid 1973, T. I, pp.313 y ss.

¥ s Th,1,9.1,a 1.

1 santo Tomas afirma que “todo se trata, en la sagrada doctrina, desde el
punto de vista de Dios, bien porque es el mismo Dios o porque estd ordenado a
Dios como principio y fin”; S. Th., I.,g. 1, a. 7.
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Los autores que transitan por estos caminos no pretenden se-
pararse de la Iglesia sino que, mas bien, tratan de asumir del mundo
moderno todo lo que, segun ellos, puede valer y servir para incor-
porar a la Iglesia y asimilarla al mismo. Se trata de acomodar el
catolicismo a los nuevos tiempos. Desmitologizarlo y quitar lo que,
a su criterio y desde un analisis de criticismo positivista y puramente
historico, puede aparecer como contingente. Es un proceso de in-
culturacion invertido. No se trata tanto de encarnar el Evangelio
en las culturas, de donde surgié la cultura catolica, sino mas bien
de encarnar la modernidad en el Evangelio. De aqui surgen, mas
que doctrinas concretas, un conjunto de tendencias u orientaciones
a las que llamamos “modernismo” 2°. Algunos, como A. Loisy o
Ernesto Buonaiuti (1881-1946) 2, combinan la influencia difusa del
simbolismo religioso, segun la inspiracion de Schleiermacher, con
el evolucionismo spenceriano y hegeliano, para terminar negando
la inmutabilidad de los dogmas.

En realidad, esta tendencia teoldgica, fruto del secularismo den-
tro de la Iglesia, incompatible con el patrimonio doctrinal de la cultu-
ra catolica, no puede avanzar mas alla de Francia e ltalia, y s6lo
se desarrolla dentro de un circulo reducido de sacerdotes y laicos.
De todos modos, en 1907, el Papa Pio X la condena en el decreto
Lamentabili y la enciclica Pascendi.

Algunos optan por abrirse hacia una direccion de accion politica
y social, al margen de la jerarquia de la Iglesia, y logran inspirar
el pensamiento politico de la democracia cristiana, como el sacer-
dote RGmulo Murri (1870-1914) #.

La reaccion contraria al “modernismo” se aglutina en el campo
de lo que se llama el “integrismo” %.

20 cfr. Poula, E., Hitoire, dogme et critique dans la crise modernista, edit.
Tournai, Paris 1962. Para una bibliografia sobre el tema cfr. “Lumiéres nouvelles
sur la crise moderniste”, en Revue nouvelle 44 (1966), 95-111.

2L Cfr. Scoppola, P., Crisi modernista e rinovamento cattolico in Italia, Bolo-
gna 1961.

22 cappelli, G., Romolo Murri. Contributi per una biografia, Roma 1965.

2 Madiran, J., L'intégrisme, historie d’une histoire, Parfs 1964.
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No hace a nuestro trabajo desarrollar, a modo de historia de la
teologia, todo lo que significd, desde las postrimerias del siglo
XIX hasta lo que va del XX, la problematica teoldgica y la crisis
del modernismo . Para nuestro objeto basta con destacar que es-
te movimiento de secularizacién trae también como consecuencia
una renovacion teoldgica en la Iglesia que, detrds de maestros co-
mo Léonce de Grandmaison S. J. (1868-1927) o Ambroise Gardeil
O. P. (1859-1931), logra dar homogeneidad relativa al trabajo teol6-
gico con el dato revelado; integrar las dos grandes funciones, posi-
tiva y especulativa, en la unidad de la teologia; guiar a la teologia
positiva, en su caracter de funcion teoldgica, por las normas de la
fe; distinguir entre ciencia teoldgica y sistemas teoldgicos, y confe-
rir pleno valor racional y religioso al trabajo teolégico .

Pero el proceso de secularizacién sigue avanzando, para des-
pués desembocar en las corrientes de la nueva teologia politica
con Jiergen Moltman y Harvey Cox %, en el campo protestante, y
Johan B. Metz en el catdlico. En esta nueva teologia politica, fruto
del secularismo nordatlantico, se inspira, en los afios 60, la teologia
de la liberacion.

De todos modos, se da también un planteo teol6gico que se
debate en la doble preocupacion de volver a las fuentes y de abrirse
al mundo moderno. Se trata, como sefalaba el P. Aubert, de

moverse con justeza en el eje en torno al cual tienen que girar
siempre la teologia y la Iglesia a saber, la conservacion del depésito
revelado, que viene de Dios por linea directa —de un Dios que ha
hablado a los hombres y les ha regalado a su Unico Hijo-y la
transmision de ese depdsito a la humanidad tal como esta es, 0
sea, a una humanidad en evolucién constante, lo que exige un
continuo esfuerzo de traduccién y de adaptacion. Ahora bien, todo

24 Cfr. Garcia de Haro, R., Historia doctrinal del modernismo, Pamplona 1972;
Aubert, R., La teologia catélica en el siglo XX, edit. BAC, Madrid 1973, pp.3-58.

% Congar, Y., “Théologie”, en DTC, vol. 15, p.443.
% Moltman, J., Teologia de la Esperanza, edit. Sigueme, Salamanca 1969;
Cox, H., La ciudad secular, edit. Peninsula, Barcelona 1968.
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esto entrafiaba el riesgo de querer ver solamente una de las dos
tareas. Se puede dar en una actitud arqueologizante, a la que sola-
mente le preocupa la vuelta a las fuentes, olvidando que la vida
de la Iglesia ha continuado durante mil novecientos afios bajo la
direccion del Magisterio; o se puede caer en un progresismo que
lo Unico que busque sea acomodarse a toda costa a los tiempos,
sin querer saber nada de lo que exige la fidelidad a una tradicion
que proceda de Dios mismo. No puede negarse que mas de un
tedlogo ha venido a caer en uno u otro de estos peligros #.

El Concilio Ecuménico Vaticano Il es el encargado de asumir
los mejores frutos de esta renovacion teoldgica. Sin embargo, el
proceso de secularizacion, no por ello ha dejado de avanzar y ob-
tener resultados.

En el campo protestante, y como reaccion a la teologia liberal
gue termina negando los aspectos sobrenaturales de la religion y
la historicidad de los evangelios, aparece con Karl Barth, en 1919,
la “teologia dialéctica”. Al reconocer a Dios como el “totalmente
otro” inaugura un modo nuevo y original de agnosticismo teologi-
co, que influye de modo terminante en la teologia de la seculari-
zacion detras de tedlogos como Dietrich Bonhoffer (1906-1945),
T. J. Altizer, W. Hamilton y P. M. van Buren %, los cuales proclaman,
en los afos '60, la “muerte” de Dios.

Inspirado en Barth, pero separandose después de él, aparece
un autor de gran influencia en nuestro siglo: Rudolf Bultman (1884-
1976) %,

Vuelve a la teologia liberal tratando de fundamentarse en Hei-
degger. Fiel a esa linea de pensamiento, pone en tela de juicio la
historicidad del Evangelio; pero, al sostener la imposibilidad de

21 Aubert, R., idem, p.57.

28 Cfr. Altizer, T.-Hamilton, W., Teologia radical y la muerte de Dios, edit.
Grijalbo, Barcelona, 1967; Marlé, R., Dietrich Bonhoeffer, testigo de Jesucristo entre
sus hermanos, 1969.

29 Cfr. Marlé, R., Bultman y la interpretacion del Nuevo Testamento, edit.
Descleé de Brouwer, Bilbao 1970; K. Barth y otros, Comprender a Bultman, edit.
Studium, Madrid 1971; Malet, A., Bultman, edit. Fontanella, Barcelona 1970.
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conocer la verdad historica sobre Jesus, afirma que ese dato carece
de relevancia a efectos de la fe y de la vida cristiana. Lo Unico
que importa es lograr purificar el conjunto de los relatos evangélicos
de todas las formas miticas de expresion asumidas segun las carac-
teristicas culturales primitivas. Se trata entonces de dejar sélo el
nucleo verdadero y esencial de esa palabra de Dios, que tiene co-
mo finalidad el interpelarnos. Cualquier intromision de cultura o
palabra humana deteriora esa interpelaciéon; el hombre no puede
de esa manera ser colocado ante la cruz. De aqui la necesidad de
una tarea exegeética positiva que limpie los textos para que la pala-
bra de Dios pueda juzgar al mundo y al pecado, y el creyente
pueda salir de su carnalidad egocéntrica y abrirse a una vida autén-
tica en el amor.

El pensamiento de Bultman posibilita un marcado secularismo
exegeético, el cual provoca una reaccion aun entre sus mismos disci-
pulos. El evangelio de Bultman, desmitologizado, segin él preten-
de, se hace de esta manera etéreo, abstracto y vacio *.

Estos excesos secularizantes provocan, dentro del campo pro-
testante, una vuelta a los origenes de la Reforma, lo cual permite
cierto acercamiento para el didlogo ecuménico, centrado en la jus-
tificacion por la fe, que fue la idea promotora de la Reforma lute-
rana .

Volvamos a los comienzos de la secularizacién, para prestar
atencién a este proceso que, de modo envolvente, avanza sobre
lo religioso y lo profano, desplazando a la cultura catélica de la

30 llanes, J. L., Historia de la Teologia, edit. BAC, Madrid 1995, pp.346 v ss..
Sobre la historia de la hermenéutica biblica se puede consultar Grelot, P., EI mis-
terio cristiano, edit. Herder, Barcelona 1979, pp.202 y ss.

8L cfr. Leclerq - Vandenbroucke, Histoire de la Spiritualité Chrétienne, edit.
Aubier, Paris 1961, T. Il, 602-3. Al respecto cabe destacar que el Papa Juan Pablo
11, en el mensaje dado durante el Angelus del 28 de junio de 1998, manifesto su
alegria por lo que calificé como “un importante logro ecuménico: me refiero a la
Declaracién comun de la Iglesia Cat6lica y la federacion Luterana mundial sobre
la doctrina de la justificacion”. Cfr. L’Osservatore Romano n° 27 (1540), 3 de julio
de 1998.
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modernidad y que confluye en la construccion de una sociedad
laica. Poco a poco toma fuerza y primacia la idea de “mundo” so-
bre la trascendencia de Dios, que informaba a la cultura catdlica.

El saber teoldgico, volcado mas a una tarea de tipo apologética,
no logra rescatar la fuerza del misterio de Dios y su Revelacion.
Avanza, por otro lado, un marcado sensualismo de la fe y un intento
por volver a la pureza de la Iglesia primitiva, pero a partir de la
preeminencia del valor de la experiencia religiosa individual que,
en cierto sentido, no necesita ni de dogmas ni de teologias.

El culto, que habia sido el centro vivo de donde surgio la cultura
catélica, se va transformando en “devocion”, como expresion de
una piedad subjetiva e individualista. La cultura catélica habia
expresado siempre, desde la dimension litirgica monacal, la union
intima entre la Revelacién y el Magisterio, la inspiracion del misterio
y su expresion laudatoria, festiva y esjatolégica.

Un espiritu novedoso de mundanidad, caracterizado por el hu-
manismo y la accion, debilita las fuerzas de la cultura catdlica,
gue de este modo pierde identidad, a medida que el nacleo de lo
cultural se afirma en un cientificismo teoldgico, sobre el que se
apoya el principio de inmanencia. De esta manera se desvirtda el
nacleo mas legitimo desde el que la cultura catolica habia confor-
mado su relacién con el mundo.

El humanismo empuja a los espiritus mas clarividentes, detras
de Erasmo, hacia una lectura de la realidad que nada tiene que
ver con la “lectio” contemplativa del misterio. Lo individual subje-
tivo cobra preminencia, y la teologia de la gracia se subordina a
mecanismos de orientacion espiritual mas bien psicoldgicos, enmar-
cados en una moral casuistica. Por otro lado, este nuevo humanis-
mo, que irrumpe detras del proceso de secularizacién del Renaci-
miento *2, hace una lectura distinta de las fuentes greco-romanas

82 Cfr. Hermans, F., Historia doctrinal del humanismo cristiano, T. 1 y II,
edit. Fomento de cultura, Valencia 1962.
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biblicas y patristicas, y quiebra el equilibrio de helenismo, roma-
nidad y germanidad que se habia dado en la cultura catélica.

Es un humanismo de marcado tinte filolégico, pero separado
de raiz del misterio de la Revelacion. La cultura catélica, en cambio,
tanto en San Agustin como en Santo Tomas, habia logrado armo-
nizar lo semantico y filolégico con el saber teolégico. ElI nuevo
humanismo del Renacimiento se hace retérico, tal como luego se
mostrara en el mal gusto del barroco, y el referente a la antigue-
dad no muestra signos de inculturacion, sino mas bien intentos
de rescatar la antigliedad para instrumentar, desde ella, una erudi-
cion ordenada a la imaginacién o la sensibilidad.

De esta forma, la antigliedad cristiana, que habia sido fruto de
un largo proceso de inculturacion, deja de tener presencia para
revitalizar la fuerza del misterio de Dios en la cultura.

Un humanismo laico anglo-germanico prepara el advenimiento
del racionalismo. También comienzan a gestarse conflictos cada
vez mas radicales del Pontificado con el poder politico de las mo-
narquias cristiano-catélicas, con los obispos, con las universidades.
Desde el reinado de Paulo IV (1555-1559) y de San Pio V (1566-
1572), hasta el de Sixto V (1584-1590), se suscitan graves problemas
en Espafia y en toda Europa *.

Los conflictos de la Iglesia con Portugal y Francia son de una
enorme gravedad, y van debilitando y deteriorando a las monar-
quias catélicas. Algunos los atribuyen a la influencia social y politica
que comienzan a tener las logias masénicas a medida que el ilumi-
nismo se transforma en un poder politico *. Lo cierto es que la
repercusion politica del secularismo en la modernidad logra dividir
a la Cristiandad, disgregar las soberanias nacionales, disolver las
casas gobernantes, y orientar y dominar todos los sectores de la
vida publica. Antigtiedad y modernidad quedan definitivamente
desvinculadas y dialécticamente enfrentadas.

33 Cfr. Walsch, W. T., Felipe II, edit. Espasa, Madrid 1958.
34 Cfr. Pio IX, Enc. Etsi Multa Luctuosa (21-X1-1873), n. 20.
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La cultura catodlica habia logrado, implantando el Evangelio en
el corazén del paganismo expectante, conformar la antigliedad cris-
tiana y, desde ella, generar una civilizaciéon a la que conocemos
como la “Cristiandad”. La antigliedad pasé a formar parte de la to-
talidad de la cultura, y con ella su modo simbdlico de conocimien-
to; el cual, ademas, era asumido en la vida cultual y litdrgica de la
Iglesia. No existia, por tanto, en la cultura catélica, una evolucion
del conocimiento simbdélico hacia un estadio de disgregacion con-
ceptual. La cultura catdlica configuraba un todo.

Desde la antigiiedad, asumida como un todo, se podia alcanzar,
por via de comprension, el conocimiento de lo profético, de lo
mitico, de lo poético y de lo discursivo. Alli aparecia el misterio.
Y desde alli se generaba el conocimiento teolégico.

Esto es lo que en la modernidad desaparece, al desintegrarse
la cultura catélica. La antigliedad no tiene vigencia dentro de una
concepcidn evolucionista-progresista. El segundo paso sera dejar
al hombre sin conciencia histérica, para terminar proclamando,
por via del enfrentamiento dialéctico, el fin de la historia *.

El racionalismo de la modernidad hace creer, como sefiala F.
W. Schelling (1775-1854), que

toda ciencia, todo arte, toda cultura del hombre, han tenido co-
mienzos sobremanera indigentes (...) Se nos podria objetar que
no se puede atacar este axioma, sin atacar al mismo tiempo el
gran principio considerado casi sagrado: el del progreso continuo
del germen humano. Contrariamente a lo que se piensa, este movi-
miento no se efectda de lo pequefio a lo grande, sino mas bien
es lo grande lo que constituye el comienzo (...) Para no usar vanas
palabras, al hablar de la antigtiedad se debe reconocer que ella
se constituye por un principio que le es propio. Entonces se adver-
tird que esta misteriosa antigliedad estaba sometida a leyes y pode-

B Cfr. Fukuyama, F., El fin de la historia y el Gltimo hombre, edit. Planeta,
Buenos Aires 1992.
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res diferentes de los que dominan nuestro tiempo, y esto en un
grado tanto mas elevado, cuanto mas se remonta en el pasado .

El secularismo ira poco a poco reemplazando la cultura por la
ideologia, a partir de un conocimiento discursivo - dialéctico, que,
por via de empirismo cientifico terminara en lo tecnolégico, en lo
sociologico y en lo psicologico.

Eficiencia y dominio para poder gestar un poder que, al no
estar informado desde la cultura, no puede ensayar la Unica
respuesta valida: poder ;para qué? ¥’

36 Schelling, F. W., Philosophie de la Mythologie, traduccion francesa, edit.
Auber, T. 1., p.288, citado por Disandro, C., Las fuentes de la cultura, idem, p.22.
Guardini, R., “Il fenomeno del potere”, en Atti del XVIlI Convegno del
Centro di Studi Filosofici tra Professori Universitari, Gallarate 1962, edit. Morcelliana,
Brescia 1963, pp.21y ss.
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Los diversos modelos de sociedades
laicas en la modernidad

mente después de la Revolu-
cion francesa, una nueva cate-
goria politica que, al decir de
Hegel, es la “sociedad civil”. Y
sefialamos la Revolucion fran-
cesa porque es a partir de ella
cuando el caracter laico de la
sociedad va cobrando vigencia
hasta llegar a establecer, tal co-
mo lo expresa la constitucion de la Republica francesa, la incom-
petencia del Estado en asuntos religiosos y de la Iglesia en pro-
blemas del Estado . La sociedad laica va a dar su respuesta al an-
tiguo y complejo problema de las relaciones entre el trono y del
altar. Sabido es como, detras de las herejias trinitarias y cristologicas,
se encubrieron siempre problemas no s6lo dogmaticos sino tam-
bién politicos 2. En todos los tiempos y bajo todas las formas de
cultura, lo politico se ha tocado con lo religioso. Es que, de una u
otra forma, el hombre aparece como destinatario de ambos re-
querimientos.

Lo, Poupard, P., “Laicismo”, en Diccionario de las religiones, edit. Herder,
Barcelona 1987, p.975.
Cfr. Peterson, E., El monoteismo como problema politico, edit. Cristiandad,
Madrid 1966.
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Desde la cultura catélica podriamos decir que es recién Santo
Tomas el primero que acierta a otorgar autonomia a lo politico,
asignando a la sociedad civil un fin especifico y propio que él
llama “bien comun”. Ya hemos hablado de ello.

Pero ahora, en la modernidad, el secularismo imperante va a
plantear el tema de otro modo. Se trata de aplicar el principio de
la separacion de la Iglesia y del Estado. Y este proceso va a afectar
tanto a las monarquias catdlicas como a las protestantes.

El problema cobra una especial significacién, por el modo en
que va a darse y por las caracteristicas diversas con que la sociedad
laica se afirma, tanto en Europa como en los Estados Unidos de
Norteamérica. Los modelos de sociedades laicas que aparecen, no
pueden entenderse sin prestar atencion a la influencia que tienen
los movimientos gnoésticos en la formacién de la modernidad:

La idea de una Edad Moderna que sucede a la Edad Media es
en si mismo uno de los simbolos creados por el movimiento gnoés-
tico (...) El simbolo de una edad nueva y moderna se utilizd por
las sucesivas oleadas de intelectuales humanistas, protestantes e
ilustrados para expresar su conciencia de ser los representantes
de una nueva edad.

Sin embargo, y precisamente porque bajo la guia de los gnosti-
cos el mundo se esta renovando a intervalos frecuentes, es imposi-
ble llegar a una periodizacién justificada desde el punto de vista
critico y a la vez cumplir con sus exigencias (...) Aunque ninguno
de los movimientos merece preferencia por el contenido de su
verdad, no cabe duda que la Reforma abre una clara época de la
historia occidental al entenderla como la invasion victoriosa de
las instituciones occidentales por movimientos gndsticos °.

8 Voegelin, E., Nueva ciencia de la politica, edit. Rialp, Madrid 1968, p.206.

Cuando los Papas denuncian a las sociedades secretas que conspiran contra la
autoridad civil y eclesiastica y declaran guerra a la Iglesia Catolica, estan manifes-
tando la presencia de los movimientos gnésticos en la modernidad. Cfr. Le6n
XIlI, Enciclica Etsi nos (15-11-1882), n. 2, 3, 5, idem; Enciclica Quod anniversarius
(1-1v-1888), n. 3, 5; Enciclica Novae Condendae Legis (8-11-1893) n. 8, 1.
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El puritanismo es una de las expresiones acabadas del embate
gndstico en la modernidad. Los puritanos intentan, como método,
denunciar las graves anomalias sociales, como la corrupcion, las
injusticias, y toda clase de males, responsabilizando a la autoridad
ante la multitud. De alli buscan recomendar una nueva forma de
gobierno que ofrezca el remedio a tantos males. Sus dirigentes
asocian automaticamente con su doctrina las palabras de las Sa-
gradas Escrituras. De aqui esperan que surja el caudillo que encarne
la reaccion, y tratan de persuadir a los crédulos que ese discerni-
miento ellos lo tienen como iluminacion del Espiritu Santo. Se se-
paran asi de los que no ven estas cosas y dividen a la sociedad
entre “los hermanos” y “los mundanos”. Su posicion se hace, de
esta manera, religiosa. Todo lo prueban con las Escrituras y de es-
te modo se hacen impenetrables “.

Antes que acontezca la Revolucion francesa, los Estados Unidos
alcanzan su independencia: con ella los yankees comienzan a llevar
adelante un proyecto politico que, al mismo tiempo, expresa un
designio gnostico. Ellos deben construir el nuevo orden social y
politico de la modernidad. Asumen, por eso mismo, la misién de
protagonizar el papel de “pueblo elegido”.

La secularizacion ha llevado a la modernidad a un especial modo
de realizacion, cuando aparece la América anglosajona.

Estados Unidos recibe el influjo de la Reforma a través de las
comunidades protestantes que la colonizan, pero con una caracteris-
tica muy particular. Fue una colonizacién religiosa producida por
diversos grupos protestantes, algunos disidentes del anglicanismo.
Estos grupos religiosos ocupan y colonizan América, buscando que
alli se prefigure la Republica universal futura. Vuelven a hacer vi-
gente la utopia de la Tierra Prometida, intentando encarnar en el
hecho politico una mision universal que, a su tiempo, quisieron
llevar adelante los milenaristas del anabaptismo.

4 Cfr. Hoocker, R., Obras, edit. Keble, Oxford 1888. Citado por Voegelin,
E., idem, p.213.
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Tres objetivos politicos que, en el contexto en que van a darse,
se tornan al mismo tiempo religiosos: exportar el modelo universal
de la democracia; exportar el principio segun el cual todos los
hombres son iguales y todos —eventualmente con la ayuda de Dios—
pueden llegar a todo; y, ademas, que toda autoridad es algo nefas-
to y odioso en si mismo, y si bien las instituciones (como el gobier-
no, el ejército, etc.) deben recurrir a ellas, no son sino males nece-
sarios cuyas prerrogativas hay que limitar °.

Las comunidades que van a ocupar y colonizar Ameérica encar-
nan estos ideales, trasladando de lo religioso a lo politico la con-
ciencia de ser un pueblo elegido. George Washington lo afirma a
su tiempo:

Los Estados Unidos son una nueva Jerusalén, designada por la
Providencia para ser el teatro donde el hombre debe alcanzar su
verdadera talla; donde la ciencia, la libertad, la felicidad y la gloria
deben extenderse en paz.

Y John Adams los define como

Una republica pura y virtuosa cuyo destino es gobernar e intro-
ducir la perfeccion del hombre 6.

La secularizacién alcanza, con los Estados Unidos, a transfor-
mar la esperanza religiosa en utopia politica, con la ayuda del
gnosticismo puritano.

La predestinacion calvinista anticipa, de esta manera, la reno-
vacion politica de la democracia ’.

5 Cfr. Nigra, H.-Herté, R., “Il etait une fois Amerique”, en Nouvelles Ecole,

(1975) 27-28, citado por Esparza, J. F., “Yankees: «Pueblo elegido de la Moder-
nidad»”, en Disenso, 2 (1995), 17.

6 Citados por Grapin, J., “La dérive & I'Ouest” en Cadmos (1987), 37, citado
por Esparza, J. J., idem, p.18.

" Paz, O., El ogro filantrépico, edit. Seix Barral, Barcelona 1979, p.60.
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Los norteamericanos generan una sociedad laica en la cual la
separacion de la Iglesia y el Estado es consecuencia normal de la
Reforma luterana y, por lo tanto, no aparece, como ocurrié en
Europa, como un hecho de confrontacion social, religiosa y politica.
En esa sociedad laica que, con ellos, surge en el mundo, se da
prioridad al individuo sobre los derechos politicos del Estado, como
consecuencia, también natural, de la libertad de conciencia religio-
sa, que resulta como un requisito previo de la libre interpretacion.
De esta manera, los presupuestos religiosos de la Reforma se van
a plasmar en los principios politicos de la sociedad americana.

En esta “nacion utépica” & las comunidades fundacionales de
cuagueros, memnonitas, shakers, etc., rompen con Europa y huyen
de ella para fundar, desde cero y con la ayuda de la Providencia,
un terreno apto para la consecucion de los planes divinos en la vida
humana, que comportan una utopia méas para Occidente: la igual-
dad, la libertad, la muerte de la autoridad, el imperio de la moral:

En Europa la secularizacion hubo de luchar contra una estructu-
ra social fuertemente tefiida de catolicismo y de esencia politica.
En Nueva Inglaterra, por el contrario encontro el terreno despejado.
Por no existir alli lo politico, por no haber instituciones que verte-
braran la autoridad, la secularizacion que llevaban consigo los
puritanos norteamericanos arraigd pronto en un terreno inexplora-
do: el de la utopia como una realidad politica y social posible °.

En Europa, la sociedad laica, fruto del secularismo, surge como
resultado final de las guerras politicas y religiosas de los siglos
XVI'y XVII, y su punto de partida sera la Revolucion francesa. Se
trata de un laicismo ideolégico, que politicamente se resuelve por
medio de una encarnizada y perseverante lucha contra la Iglesia,
contra las monarquias, especialmente las catélicas, y contra todos
los principios que habian fundado la cultura catélica. Aqui actla
el gnosticismo de las sociedades secretas.

8
9

Alberoni, F., “Europa sin futuro”, Diario El pais, 20-1-85.
Esparza, J. J., idem, p.19.
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En la Nueva Inglaterra, el laicismo se traduce en una utopia
gue gqueda de manifiesto en la divisa del dolar; “En Dios confiamos”.

En este “nuevo mundo” que descubre Coldn, los norteamerica-
nos van a implantar, confiando en el Dios gnéstico, una sociedad
donde el puritanismo, expresion del imperio de la moral, se integra
con: el individualismo, que cobra el maximo sentido de eticidad
social, detras de la vigencia de una libertad politica que se apoya
en el principio religioso de la libertad de conciencia; con la de-
mocracia, como forma politica de regulacién contractual de la vida
social y valor universal que se debe expandir a todo el mundo,
cumpliéndose de esta manera el destino que la Providencia le ha
asignado como Republica universal futura; y con el capitalismo,
que sefiala a todo el mundo, dado el poder de la plutocracia, que
los Estados Unidos son una nacién predestinada *°.

Sin duda, como lo sefala Stendhal, es éste

un pais singular donde al hombre no le mueven mas que tres
ideas: el dinero, la libertad y Dios .

Quiza esta mezcla de dinero, tierra prometida y libertad haya
abierto el cauce social, religioso y politico para que alli se afirme,
como etapa de su peregrinacion, el judaismo. Y también que, como
fruto de esta utopia, se generen las infinitas sectas religiosas que
resultan de poder integrar modos diversos de utopias gndsticas
judeo-cristianas, las cuales pretenden crear la Nueva Jerusalén ame-
ricana. Contrariamente a Espafia, que vino al nuevo mundo para
cumplir una misién evangelizadora, y lo hizo fundando ciudades
catblicas desde donde fue posible traspasar la cultura catdlica a
Ameérica y hacerla “criolla”, en esta Nueva Inglaterra lo que se
propone es un nuevo modelo de sociedad laica, que tampoco res-

10 cfr, Marienstrass, E., Les mythes fondateurs de la nation americane, edit.
Maspero, Paris 1976. Estos mitos universales, segin el autor, son: el cosmopolitis-
mo, la sociedad sin politica, el bienestar planetario.

11 Citado por Esparza, J. J., idem, p.21.
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ponde a los modos beligerantes de lo “laico” europeo, prefiado
de una actitud declaradamente antirreligiosa, fruto del iluminismo
politico. Pero tampoco esta religiosidad es la del Estado. Se trata
de instaurar una sociedad no confesional, pero donde los principios
religiosos de la Reforma pervivan en la vigencia de los nuevos
principios politicos. EI hombre y sus derechos cobran aqui especial
significacion frente al Estado, que siempre expresa el mal necesario
de la autoridad. En la sociedad laica americana hay un referente
moral gnostico que se distingue del sentido moral y religioso propio
de la cultura catélica. Aqui juegan los resabios -y quiza hasta los
residuos religiosos de la Reforma-, y las concatenaciones morales
del subjetivismo kantiano con el contrato social de Rousseau. Lo
admirable es que, con esta férmula de sociedad laica, se ha podido
integrar, dando forma politica, a los principios que nutrieron el
secularismo, salvando los derechos del hombre frente al Estado.

Se trata entonces, en sus comienzos, de una manifestacion social
novedosa, distinta de la sociedad laica que se gesta en Europa y
que es atea y antirreligiosa; también diferente, por supuesto, de
toda formulacion que surja de la cultura catélica. En Europa, la
sociedad laica se hace atea, persigue a la Iglesia y a todas las mo-
dalidades sobrevivientes de la cultura catdlica y, finalmente, intenta
encarnarse en las dos formas mas aberrantes de ideologias neopa-
ganas: el nacional-socialismo y el comunismo. Ellos son los frutos
finales del hegelianismo filosofico y el iluminismo politico.

De Trento en adelante, el Magisterio de la Iglesia se alza contra
este secularismo y su forma final de sociedad laica. Sobre la forma
americana de sociedad laica, sélo indirectamente advierte Ledn
X1 respecto de aquellos catélicos que intentan forjar una Iglesia
distinta en América, acorde con la sociedad laica que alli se ha
gestado 2. La Iglesia repara poco a poco en este nuevo y original
modo de sociedad laica americana, tan propia en su formulacion.

12 | e6n XIIl, Carta al Cardenal Gibbons, Testem benevolentiae, del 22 de
enero de 1899; Dz. 1967 y ss.
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De esta identidad ellos tienen conciencia; su religiosidad de
ninguna manera los acerca a la cultura catdlica. Pero no creemos
equivocarnos al decir que,