LA PROFECIA COMO CONOCIMIENTO DEL FUTURO
HISTORICO EN SANTO TOMAS DE AQUINO

SANTO TOMAS Y EL PROBLEMA DE LA HISTORIA

Adn hoy, en ambientes contrarios a la filosofia o poco serios,
o en la mera propaganda ideoldgica, se siguen repitiendo ciertos cli-
sés sobre la Edad Media cristiana, al mismo tiempo falsisimos y des-
pegados de la historia concreta. Segiin esos clisés la Edad Media fue
una edad sin sentido de la historia, fijista (por asi decir) y carente
de la misma posibilidad de plantearse el problema critico de la histo-
ria. Pero he dicho que estas afirmaciones solamente corren en ambien-
tes sin seriedad intelectual pues, sin remontarnos a ilustres antece-
dentes mas remotos, bastaria recordar que hace ya mds de treinta
afios que Etienne Gilson pulverizé esta falsa imagen en L’Esprit de
la philosophie médiévale*. No obstante, es necesario volver sobre el
tema dadas las peculiares circunstancias del pensamiento cristiano en
la actualidad y, de ese modo, pensarlo en dos perspectivas: Primero,
cémo concibié la Edad Media el problema de la historia y, segundo,
como este mismo tema fue asumido por el pensamiento de Santo
Tomds de Aquino.

Me atreveré a sostener que ninguna edad de la historia tuvo un
tan vivo sentido de la historia del hombre como la Edad Media y casi
no hubo un gran teélogo que no meditara sobre la historia como
historia de salvacién, que no propusiera una divisién de la misma,
muchos de ellos con un claro sentido mistico. Y esto, en verdad, es
aplicable, si se piensa que la Edad Media hereda la vision biblica
del mundo para la cual todo lo finito proviene de un tinico Principio
(Yavé) que ha creado todo con su Palabra; pero, por otro lado, tiene

1 L’esprit de la philosophie médiévale, Vrin, Paris, 1944; cf. especialmente el cap. XIX
sobre la Edad Media y la historia.
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viva conciencia que la filosofia griega (la de Aristételes particular-
mente en el caso de Santo Tomds) constituye el grado de posibilidad
maxima alcanzada por el pensamiento exclusivamente natural. Luego
no se trataba de negar radicalmente la filosofia griega sino de corre-
girla, asumirla e integrarla en la visién cristiana y biblica del mundo;
y esto era, para el hombre de la Edad Media, un verdadero progreso
de la filosofia como filosofia, aunque se trataba de un progreso ana-
logo al salto inconmensurable existente entre el hombre viejo y el
hombre nuevo. Caso tipico de esta situacién fue San Agustin (aunque
lo fueron también San Ireneo, San Justino, Clemente de Alejandria,
Gregorio de Niza, San Juan Criséstomo, San Jerénimo y muchos otros)
que tiene plena conciencia de la necesidad de integrar la filosofia
platénica (o plotiniana) en un mundo que reconoce un Principio
absoluto, que se despliega en el t1empo (h1stor1co) y se mueve hacia
su fin trascendente. En consecuencia, el espiritu cristiano comprendié
que la filosofia griega no habia logrado desprenderse de ciertos mitos
antiquisimos que jamas fueron puestos en duda ni contemplados cri-
ticamente y que eran constitutivamente prefiloséficos: me refiero a
la necesariedad del mundo, al eterno retorno, al movimiento circu-
lar que hace imposible el pensamiento de un comienzo absoluto, al
ser eterno en el cual no cabe grieta alguna; a partir del Iluminismo
'y culminando particularmente en el hegelismo todos estos mitos eli-
minados por la transfiguracién cristiana de la filosofia, renacen auto-
presentandose como estricta filosofia por un lado y, por.otro, recha-
zando como antifiloséfica la visién cristiana del mundo. Por eso es
precisamente el Iluminismo el primero en lanzar la falsa imagen de
la ahistoricidad de la Edad Media, cuando, en realidad, toda su “ori-
ginalidad” no fue mas alld de secularizar con sentido anticristiano. la
visién cristiana del mundo. Para la Edad Media cristiana, como era
l6gico resultaba impensable y falso todo necesitarismo (esencialmente
a-histérico) y recuérdese la ruda batalla de San Agustin contra la
apokatdstasis en sentido exclusivamente griego y de la cual encon-
traba contagiado a Origenes 2. A partir de la creacién y luego del
pecado de los primeros padres, todo el tiempo del hombre es una
distentio hacia su propia plenitud en la Encarnacién del Verbo, des-
pués de cuya Pasién dbrense los ultimos tiempos de la historia; luego,
la Edad Media en su totalidad no tendria sentido alguno si hubiese
carecido de un vivisimo sentido de la historicidad del hombre: la
teologia, la filosofia, el arte, las letras, la arquitectura, la politica, en
fin, la totalidad de la Edad Media, piensa al hombre como un pere-
grino y a toda la realidad del ser finito como movimiento temporal (y
por tanto histérico) que se hace consciente en el hombre (propia-

2 De Civ. Dei, XI, 23, 1-2.
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mente histdrico) hasta el fin absoluto de la historia en la posesién de
Dios. Pero, mis aun, para el hombre de la Edad Media, el mismo
Dios trascendente se ha hecho histdrico por la Encarnacién y es pre-
cisamente en la historia donde se combate, por el misterio del pecado,
la unica batalla definitiva: la de la salvacién. Precisamente por esto,
comin denominador de toda la vida medieval, ninguna edad de la
humanidad alcanz6 un mds radical sentido de la historia. Por un
lado, asumiendo y transfigurando el pensamiento griego, debe recha-
zar el necesitarismo a-histérico del hombre pagano y, por otro, no
podria aceptar una reduccién de toda la realidad a la mera histori-
cidad (como en el inmanentismo moderno y contempordneo) porque
ésa es la mejor manera de perder la historia y su sentido; una cosa
es poseer un vivo sentido de la historia y otra muy distinta es absolu-
tizar la historicidad dentro de sus propios limites (historicismo) como
mejor y paradéjica manera de perder su sentido. La Edad Media re-
chazé una concepcién a-histérica del mundo, tuvo viva conciencia de
su historicidad salvifica y estuvo en el extremo opuesto de un histo-
ricismo demoledor de la historia. En este contexto es preciso colocar
el pensamiento que sobre la historia tuvo Santo Tomds de Aquino.
Desde esta perspectiva se comprende sin dificultad cémo el tema
de la historia fue asumido en el pensamiento de Santo Tomds sin
que le fuera necesario escribir una obra especifica sobre el mismo. Ya
sabemos (y lo veremos enseguida) que para él no serd posible un
conocimiento directo del singular historico; pero eso hace referencia
unicamente al problema del tipo de cognoscibilidad del ser histérico;
pero en modo alguno significa que la visién del mundo tomista igno-
rara el problema de la historia. Todo lo contrario. Desde el momento
en el cual Santo Tomds piensa que todo ente es ente por par-
ticipacién del esse, simultineamente piensa que ‘““de ser ente por
participacién se sigue que ha de ser causado por otro” *; pero aqui se
trata de la produccién de todo el ser del ente; es decir, de la emanatio
totius esse...ex non ente quod est nihil*. Esta nada, para Santo
Tomds, no es ni una presencia ontoldgica, ni implica una distancia
infinita que debe salvarse entre la Nada y el Ser. En realidad, como ya
lo he dicho en otro lugar ®, Santo Tomas refuta por anticipado al in-
manentismo hegeliano para el que en lo interno del ser como concepto
que se autodesarrolla, la nada es pura indeterminacién y el ser es
también indeterminacién pura; por eso, en ese caso, el devenir es
lo concreto y entonces no sélo no hay nada (ontolégica), sino que la
creaciéon se vuelve imposible puesto que tendria que salvar una distan-

3S.Th,]1 44,1, ad. 1.
4S8 Th,], 45, lc ’
5 La Filosofia Medieval, p. 21-22, Universidad Nacional de Cérdoba, 1972.
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cia infinita; esto es precisamente, el error que Santo Tomds sefala
certeramente pues esa distancia no existe ya que no hay distancia
entre la nada y el ser; el error, para Santo Tomds proviene “de ima-
ginar, equivocadamente, que entre la nada y el ser hay un medio
infinito; lo cual es evidentemente falso. El origen de esta falsa ima-
ginacién consiste en concebir la creacién como una mutacién entre
dos términos” ®. Entonces, no solamente la creacién es algo real en
la creatura sino que lo es como relacion real al Creador. Luego, no
hay ni necesariedad ni eterno retorno, pero tampoco temporalidad
pura sin referencia (sin relaciéon real) al Absoluto personal; el ser
finito es pues histérico precisamente en virtud de su caracter de ser-
creado y, por tanto, en virtud de su potencialidad. De este modo se
ve claramente la coincidencia plena entre la temporalidad como
distentio animae de San Agustin y la temporalidad como numerus
motus de Santo Tomds pues la numeracion del movimiento se re-
fiere a la potencialidad misma del ser finito. Luego, todo ser finito
es temporal y es el hombre el tnico ente en el cual esta temporalidad
se hace consciente; por eso, para Santo Tomas sélo el hombre es pro-
piamente histérico y su historicidad emerge como resultado de la
creacién. No olvidemos, por otra parte, que Santo Tomads fue, ante
todo, tedlogo; por eso, para ¢él, esta temporalidad, en cuanto asumida
por Cristo, es esencialmente cristocéntrica y cada acontecimiento his-
térico obtendra su ultimo sentido precisamente en su referencia al
Centro de la historia que es Cristo. Quien es también su Fin. Creo
que es en esta perspectiva doctrinal donde debe ubicarse el tema de
la historia en Santo Tomias. Y también se ve que el tomismo, al re-
solver y rechazar el eterno retorno y la necesariedad del mundo griego,
hizo mds coherente a la filosofia con la filosoffa misma; por eso he
sostenido anteriormente que el pensamiento medieval demitificé al
pensamiento griego, contrariamente al inmanentismo actual que,
desde la Fenomenologia del Espiritu hasta el neomodernismo de
nuestros dias no ha hecho otra cosa que regresar al monismo del ser
propio de la conciencia mitica y a sus consecuencias, como la nece-
sariedad y el eterno retorno. No es el pensamiento cristiano el que
debe ser “demitificado” sino el inmanentismo neomodernista que
regresa sin critica real a los mds primitivos y antihistéricos contenidos
de la conciencia mitica, como hicieron los gnoésticos. Por eso es nece-
sario insistir: el pensamiento medieval, pero en particular el pen-
samiento de Santo Tomds, tuvo plena conciencia de la historicidad
situada fuera de la necesariedad griega y de todo historicismo inma-
nentista que, en el fondo, terminard por negar la historia.

¢ S. Th, 1, 45, 2, ad 4.
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1I
EL SER HISTORICO MISMO

De acuerdo con lo dicho, aunque Santo Tomas no compuso un
tratado de filosofia del ser histdrico, escribié largas y rigurosas paginas
sobre la historia pues, para él, el ser contingente que depende de una
causa libre (el hombre) es lo histérico mismo; en efecto, todo acto
histérico (la batalla de Maipt por ejemplo) depende de causas libres
en lo concreto; por consiguiente pudo no ser. Como Santo Tomds
dice muchas veces, “las realidades contingentes lo son por parte de
la materia, puesto que contingente es lo que puede ser o no ser, y la
potencia radica en la materia” ?. Luego, antes que el acontecimiento
ocurra, pudo ser o0 no ser ya que residia en la misma indeterminacion
de sus causas; por eso, la comprensién profunda de esta indetermina-
cidén no era posible en un mundo de la necesariedad que excluye,
precisamente, aquella indeterminacién. Sin embargo, Santo Tomds
ha asimilado y luego proyectado a otro plano la doctrina aristotélica
sobre lo ‘posible y lo contingente pues el Estagirita, criticando a los
megarienses, observa el absurdo que se seguiria si, ante tal hecho, de
una afirmaciéon o negacién del mismo, una fuera necesariamente
verdadera y la otra falsa”. Con lo cual, al suprimirse toda indetermi-
naci6én, se suprimiria toda contingencia. Mas aun: considerando el
tema de las proposiciones de futuro contingente, Aristételes tocod el
centro del problema sin sacar las conclusiones pues las cosas futuras,
en este caso, tienen su principio, sostuvo, en la deliberacion y en la
accion ®; tales cosas futuras, precisamente en cuanto son potenciales,
son indiferentes para existir o no existir puesto que la causa libre
no puede producir efectos necesarios sino contingentes. Por eso,
antes que la batalla de Salamina se produjera hubiese sido igualmente
falso sostener que “la batalla de Salamina sera” o “‘no sera”; lo unico
verdadero hubiese sido decir “la batala de Salamina serd o no serd”
sostenido a la vez, simultineamente. Pero Aristételes, carente de la
idea de Creacion por su adhesién de hecho al mito de la necesariedad
y circularidad del ser, no pudo seguir adelante con la misma légica
de su afirmacidn; en cambio Santo Tomads sac6 las conclusiones. En
efecto, un acontecimiento contingente que nace de la voluntad libre
es ya, para él, lo histérico mismo. Hace ya tiempo que, a partir de
esta evidencia, ensayé cierta definicién de la historia '°; pero, para
el fin de esta reflexiéon sobre Santo Tomas, me es imposible seguir
aquel trabajo. Indicada, por un lado, la interna presencia del pro-

78 Th, 1, 8, 3; De Ver., 15, 2, ad 3.

8 Peri Herm., 1, 9, 8b.

8 Peri Herm., I, 9, 19a.

10 El hombre y la historia, cap. I, Editorial Guadalupe, Buenos Aires, 1959,
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blema de la historia en el pensamiento medieval vy, por otro, en Santo
Tomids, antes de referirme a la profecia como conocimiento del fu-
turo historico, es menester insistir en el ser histérico mismo y su
modo de cognoscibilidad. ~

En este sentido, tanto por su fidelidad al espiritu de Santo Tomés.
como por la originalidad que implica, debo asumir justamente en
este punto el aporte que sobre el ser histérico y el conocimiento del
ser histérico ofrece Mons. Octavio N. Derisi: en efecto, si como he
dicho, lo histdrico es un contingente, no tiene ni la duracién de Dios
(eternidad) que es pura presencia, ni la duracién de los entes situa-
dos por debajo del hombre sin conciencia ni libertad; tritase de la
duracion temporal que se convierte en historia “‘cuando logra el pleno
dominio de si por la conciencia y libertad” 1*; por eso s6lo el hombre
es capaz de historia: el mismo es histérico y, a la vez, es histérico
“por su proyeccién externa, por su influencia consciente y libre sobre
el devenir humano”; esta determinacién del ser histérico permite a
Mons. Derisi proyectar y ampliar la doctrina tomista sobre el cono-
cimiento histérico: en el mismo ser histérico descubrense dos ins-
tancias: es una realidad singular concreta y, en segundo lugar, posee
una significacién cultural propiamente histérica respecto de la cual
es menester develar sus causas. Respecto de lo primero, en cuanto
realidad individual, Mons. Derisi indica el camino conocido en Santo
Tomds: “no hay... concepto directo de la realidad concreta, de lo
singular; sino sélo indirecto, consiguiente a un juicio” '*; es decir,
como expresa Santo Tomds, “contingentia, prout sunt contingentia,
cognoscuntur directe quidem sensu, indirecte autem ab intellectu” #;
y esto, como ensefia poco mads arriba, “quasi per quandam reflexionem,
potest cognoscere singulare... convertendo se ad phantasmata’ ™.
Pero esto no basta y es aqui, precisamente, donde se aprecia el aporte
de Mons. Derisi, pues el espiritu se expresa en formas accidentales
cuyas causas es necesario develar; naturalmente no puede tratarse ni
del concepto cldsico de ciencia (pues se trata de causas libres) y tam-
poco de la ciencia en sentido moderno (pues se trata de una legalidad
necesaria) . Pues bien: al conocimiento de los hechos histéricos por
sus causas libres (eficiente y final) no puede llamdrsele inteleccién
ni conocimiento propiamente cientifico y Mons. Derisi prefiere lla-
marle comprehensidn (sin las implicaciones historicistas que tiene en
Dilthey) ; es decir, “la comprehensién apunta a la dilucidacién de
hechos por sus causas libres” '*; mientras la inteleccién es conoci-

11 “Ontologfa de la historia”, SAPiENTIA, 1958, XIII, p. 14.

12 “Epistemologfa del conocimiento de la thistoria”, SApieNTIA, 1958, XIII, p. 95.

8 §. Th, 1, 86, 3c.

14 §. Th., 1, 86, 1; De Anima, a.20; Quodl. VII, a.3; C.G,, I, 65; la rafz histérica de
estos ‘textos, en Aristételes, De Anima, II, 5, 417b, 22,

15 “Epistemologia del conocimiento de la historia”, p. 100.
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miento tedrico, la comprehensién es “un conocimiento tedrico de un
practico”; tratase, como se ve, de un conocimiento intermedio entre
la filosofia como ciencia y la Teologia. Y no puede negarse que la
posibilidad de este tipo de conocimiento del ser histérico anida en
los supuestos de la gnoseologia y ontologia tomistas. Luego, el ser
histdrico, que es (si se me permite hablar asi) un fue-es-serd (pasado-
presente-futuro) se comporta como un huidizo acontecer que debe
ser comprehendido en el hombre (su causa libre) aunque sin lograr
jamds la certeza que se sigue del conocimiento de las causas necesarias
en el orden universal.

Pero es aqui, precisamente en el limite de la filosofia, donde
debemos reconocer que el problema no sélo no termina sino que
vuelve a comenzar. En efecto, mientras en el mundo de la necesa-
riedad y del eterno retorno (los mitos supuestos al pensamiento filo-
s6fico griego) es el pasado el foco de atencién del hombre (pues todo
debe retornar a lo rnlsmo) en el mundo cristiano es el futuro el foco
de atencion del esplrltu pues el pasado ya no es y el presente deja
de ser en el mismo 1nstante en que es; luego, aunque el pasado como
decfa San Agustin, se “convierte” al presente de la conciencia, y de
él podemos conocer al menos sus causas libres, el futuro guarda la
historia advenidera que, para el cristiano, tiene todo su sentido en
Cristo; por eso, todo el futuro es ya escatoldégico pues es tiempo del
fin. Por consiguiente, el problema, como dije, vuelve a comenzar,
ya que interesa al hombre obtener cierto conocimiento del futuro
que aun-no-es. El futuro histérico requiere ser conocido, pero, aunque
plantear esta necesidad pueda hacerlo la filosofia, no puede conocerlo
el pensamiento filoséfico. Dicho de otro modo: la filosofia puede y
debe plantearse el problema del conocimiento del futuro histdrico
(que es también una realidad individual que todavia no es) pero
escapa totalmente a las posibilidades de la filosofia como filosofia.
Concluye aqui el esfuerzo de la filosofia de la historia y comienza,
allende la filosofia, la cuestién estrictamente teoldgica del conoci-
miento del futuro histdrico.

111
LA PROFECIA COMO CONOCIMIENTO DEL FUTURO HISTORICO

a) Naturaleza del conocimiento profético. Determinado lo his-
térico como un contingente (singular concreto) producido por la
voluntad libre y conocido ya como tal singular por “reflexionem ad
phantasmata”, ya comprehendido en sus causas libres (eficiente y
final) como sostiene Mons. Derisi, proponerse ahora el conocimiento
del futuro histérico cae fuera del alcance natural de la inteligencia
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humana. En efecto, cuando conocemos (en la voluntad de los hom-
bres) las causas libres de tal acontecimiento, conocemos (0 compre-
hendemos) tal acontecimiento en sus causas inmediatas que, en Gltima
instancia, mediatamente, son movidas por Dios, causa concurrente y
altima de todo acto libre; lo que, por ahora, no podemos, es conocer

el acontecimiento directamente en Dios en cuyo caso también conoce-
riamos directamente el futuro como presente en la divina Presencia.

Y, sin embargo, es posible cierto conocimiento del futuro histérico

por revelacion divina. En tal sentido, para Santo Tomas tratase de

un don gratuito referido especificamente al conocimiento; en este
caso referido a un objeto fuera del alcance natural de la inteligen-
cia. Por eso, para Santo Tomas, todo cuanto cae fuera del alcance
natural y es recibido por revelacion es objeto de un tipo de conoci-
miento que se llama profecia: “todo cuanto cae bajo la profecia con-
viene en esta razon de no ser cognosmble par el hombre sino por
revelacion divina" ' asi es como se imprime en la mente deI profeta
mediante una revelacion a modo de doctrina o ensefianza *’. Como
se ve, no es solamente el futuro el objeto de la profecia, aunque ense-

guida comprobaremos que muy propiamente al futuro se refiere.
Entonces, el profeta que, por un lado, recibe un don de Dios por el
cual conoce y da a conocer lo que por si mismo no podria conocer,

por otro es un llamado en cuya vocacién el Sefior lo hace todo: "Y oi
la voz del Sefior, que decia: ‘g,A quién enviaré y quién ird de nuestra
parte? Y yo le dije: heme aqui, enviame a mi" (Is., 6, 8) .

Tanto en la Summa como en De Veritate (q. 12) la profecia es
propiamente conocimiento supraracional (por lo que se dijo antes) ;
en segundo término, consiste en la locucién (pues los profetas nos
dan a conocer lo que les es revelado) y, por fin, como confirmacion
de la profecia misma, va acompafiada de milagros ®  Se ve inmedia-
tamente que esta luz profética (que permite penetrar el aconteci-
miento tanto presente como futuro) no puede hallarse en el enten-
dimiento del profeta como una forma permanente, segun acontece
en el conocimiento natural; tratase de un conocimiento metaracional
y mientras el conocimiento natural (por ejemplo de tal aconteci-
miento) después de la labor del entendimiento agente puede retornar
indirectamente al singular historico pero siempre bajo la luz de los
primeros principios, el conocimiento profético procede a la luz de
su propio principio que es el mismo Dios; aunque, como sabemos,
el profeta no ve la esencia divina, de Dios recibe la luz profética "a
modo de una pasién o impresién transetinte ~ * por eso, en cada caso

16 S. Th., Ilallae, 171, 3, ad 2.

17 S, Th., lla Ilae, 171, 6¢; también De Ver., 12, 10, ad 7.
18S. Th., llallae, 171, 1; De Ver., 12, 1.

19 S. Th., Ila llae, 171, 2cy ad 1; Quodl, XII, p. 17, 1.
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y para cada caso, es decir, para cada acontecimiento, necesita de una
nueva revelacion. Mientras el conocimiento natural implica el ha-
bito, el conocimiento profético expresamente lo excluye, aunque
quede en el entendimiento del profeta cierta disposicion para volver
a recibir el don. Esta total disposicion se ve en las conmovedoras
palabras de Isais citadas mas arriba: Heme aqui. Palabras que mues-
tran como Dios tiene la iniciativa y como el profeta, en el conoci-
miento del futuro historico, es solamente su instrumento. Por eso
el profeta no puede, por asi decir, "usar" de la profecia cuando
quiere; depende de la iniciativa de Dios y de lo que Dios quiera
hacer.

Es preciso afinar mas el andlisis; en efecto, "constituyen la ma-
teria de la profecia todas aquellas cosas cuyo conocimiento puede ser
util para la salvacién, ya sean pasadas, o futuras, o eternas, necesarias
0 contingentes” a2 pero en el mismo lugar de De Veritate se dice
gue aquello que esta alejado o excede nuestro conocimiento lo esta
por si mismo o respecto de nosotros; en cuanto a lo primero, son los
futuros contingentes; respecto de nosotros, aquellas cosas a cuyo co-
nocimiento se llega con dificultad debido a nuestra propia limitacion.
En pocas palabras: el objeto profético puede ser lo que esta fuera
del alcance de este 0 aguel hombre (como dice Santo Tomas en la
Summa) aunque no de todos los hombres, (pensamientos ocultos por
ejemplo) ; lo que supera la facultad intelectual de todos los hombres
(como por ejemplo el conocimiento de la Sma. Trinidad): por ultimo,
lo que de suyo no es cognoscible, es decir, los futuros contingentes
respecto de los cuales Santo Tomas dice textualmente: "por eso, a
la profecia pertenece propisimamente (propriissime pertinet) la reve-
lacién de los acontecimientos futuros (eventuum futurorum)” . Es
decir, aunque por su materia pertenezcan al conocimiento profético
todas las cosas que se ordenan a la salvacién, més propio de la profecia
son aquellos acontecimientos futuros que, por depender en su mismo
ser de causas libres y autoconscientes, no son de suyo cognoscibles:
los futuros contingentes son precisamente contingentes (como adivino
Aristoteles) en la medida en que dependen de una causa libre (del
libre albedrio decia el Estagirita); por consiguiente, propisimamente,
el conocimiento del futuro histérico pertenece a la profecia. 0 sea
que, de suyo, la profecia se orienta hacia el futuro aunque Dios colo-
gue al profeta en la necesidad de penetrar un acontecimiento singular
presente; en Ultima instancia, en la medida misma en la cual el tiempo
histérico después de Cristo es escatolégico, el futuro hacia el cual
apunta el conocimiento profético es el fin de la historia, el fin de
los fines, realizado en el Juicio.

2
0 De Ver., 12, 2c.
21 S Th., llallae, 171, 3c.
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Por otra parte, si lo propio de la profecia es el conocimiento del
futuro histérico (un singular en si mismo inalcanzable al entendi-
miento humano) es evidente que constituye un signo de la presciencia
divina; en cuyo caso, como ya lo ha ensefiado Santo Tomis, la certeza
de la presciencia de Dios no excluye la contingencia de cada aconte-
cimiento futuro porque al contemplar los futuros como presentes,
en su verdad inmutable y necesaria no excluye la contingencia de los
futuros . Y el propio Santo Tomds ve con gran luminosidad que
tales futuros pueden ser considerados en si mismos (como presentes)
y entonces suceden como han sido profetizados pues son semejanzas
de la presciencia en la mente del profeta (“He aqui que una virgen
concebira”) ; pero, considerados en sus causas (en el orden de las
causas a sus efectos) no estdn determinados ‘‘ad unum” y pueden
acontecer de otro modo respecto del modo como han sido profetizados,
sin que por esto se altere la verdad de la profecia®. Y asi venimos
a descubrir que, andlogamente como acontece con el conocimiento
historico en el orden natural en el cual es posible cierto conocimiento
de los futuros en sus causas libres, en el orden sobrenatural pertenece
a la profecia el conocimiento de los acontecimientos futuros en sus
causas contingentes; para ello Dios ilustra la mente del profeta di-
rectamente por medio de revelacién expresa o mads oscuramente por
medio de cierto instinto, como sostuvo San Agustin, seguido en este
punto por Santo Tomas*; instinto profético develador del futuro
histérico (en orden a la salvacién), preservado de todo error (en si
mismo) y a la vez asumiendo, en cada acontecimiento, el modo con-
tingente y libre de la voluntad humana en cuyo seno se libra la
misteriosa batalla de la historia.

b) Prediccion, prondstico, profecia. Quizas sea necesario volver
a considerar todo el problema, esta vez tanto en sus implicaciones
filosoficas como teoldgicas, pues el tema mismo suele presentarse de
modo mixto, por asi decir. Porque, si bien quedd firme que el cono-
cimiento profético en sentido estricto se refiere a los futuros en si
mismos 0 en sus causas, también en el orden natural sabemos que es
posible cierto conocimiento de los futuros mirdndolos como efectos
futuros de las causas libres presentes; no se trata entonces de predecir,
por ejemplo, €l estado del tiempo de todo el mes a partir de causas
relativamente bien conocidas, como hace la meteorologia, o la
‘evolucion futura de una enfermedad a partir de las causas que las
radiografias, por ejemplo, nos ponen a la vista; aqui tritase del co-
nocimiento de tipo empirico ligado y dependiente de una legalidad

22 5. Th., 1, 14, 13; Ila Ilae, 171, 6, ad 1.
23 S, Th., Ila Ilae, 171, 6, ad 2.
24 S. Th,, 11a Ilae, 171, 5 y SAN AcusriN, Super Gen. ad litt,, 11, 17.
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mds o menos necesaria. Tritase de la posibilidad real de conocer
relativamente un futuro histérico en el plano natural a partir del
conocimiento de sus causas que, por ser contingentes, libres y auto-
conscientes, podrfan producirse de otro modo o no producirse. Es
decir, no se trata de un conocimiento cientifico pero es cierto cono-
cimiento débil del futuro histérico. A este tipo de conocimiento
podria denomindrsele prediccion (en el sentido de prae-dico) que
es, simplemente, un anunciar de antemano; o sea, pre-decir lo que
(probablemente) acontecerd dadas estas causas (contingentes) y si
tales causas libres siguen actuando, lo cual no es necesario tampoco.
Un ejemplo tipico de prediccién seria el caso de Jacobo Burckhardt
que no tenia fe y era filos6ficamente agndstico. Sin embargo, en
medio del optimsimo mundano de la “belle époque” de fines del
siglo pasado y a partir de la observacién de la situacién general de
la sociedad europea (causas libres) pre-dijo el cesarismo y el estado
policial que llevarian al hombre a la catdstrofe de las guerras mun-
diales.. Y lo que Burckhardt pre-dijo se cumplié. Pero como se
trataba de causas libres podria no haberse cumplido. Este inseguro,
natural y condicional conocimiento del futuro histérico podria deno-
minarse, como dije, prediccién.

En cambio, aun sin evadirnos del orden natural, ya sabemos que
Santo Tomds admite que “es posible al entendimiento natural cono-
cer los futuros en sus causas” **; y aunque en este texto se refiera al
conocimiento empirico que ‘“‘se limita a algunos efectos a los que
alcanza la experiencia humana”, sabemos también que por analogia
podemos aplicarlo al conocimiento del futuro histérico conocido en
sus causas libres; pero, ahora, extendiendo la doctrina tomista, po-
driamos predicarlo de un entendimiento natural iluminado por la
fe. Me explico: sin evadirse el entendimiento de la consideracién
natural de las causas libres puede conocer aunque inseguramente y
como en penumbras, los efectos futuros iluminado por la luz de la
fe; trdtase todavia de un conocimiento que procede de modo humano
aunque puede ver ciertos efectos futuros gracias a la luz de la fe.
Y a este tipo de conocimiento podria denominarse prondstico en el
sentido de prognosis como pre-visibn o presciencia, como aquello
que se da a conocer antes. Pero semejante prdognosis, aunque consi-
dere las causas dadas aqui y ahora en el orden de la historia humana-
natural, sin embargo las ve bajo la luz de la fe y, por eso, puede ver
también los acontecimientos que, al menos de modo general, se pro-
ducirdn en el futuro. Tritase del caso tipico de Juan Cortés que,
mds de cien afios antes, de la consideracién de la progresiva seculari-
zaciébn de la civilizacién occidental y el consiguiente rechazo del
contenido de la fe cristiana, pronosticé la venida del socialismo bajo

25 §. Th, Ila Ilae, 172, lc.
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la forma del imperialismo de la futura Rusia comunista. Tuvo en
cuenta consideraciones sobre Rusia que hoy llamariamos geopoliticas
y la situaciéon de la sociedad europea; pero todo ese conjunto de
causas naturales y libres las mir6 bajo la luz de la fe y, por eso, pro-
nosticé acontecimientos futuros que, aunque contingentes, en este
caso se cumplieron. Se trata, como se ve, de un cierto conocimiento
del futuro histérico que, sin llegar a ser propiamente profecia, se
logra bajo el influjo de la fe.

Pero como insiste Santo Tomads, siendo el conocimiento profético
precisamente aquel tipo de conocimiento que se refiere a las cosas
que exceden totalmente (universaliter) el conocimiento natural, es
légico que reservemos la palabra profecia para ese tipo de conoci-
miento (prophetia simpliciter) que se refiere a lo absolutamente
imposible de alcanzar por naturaleza y que requiere por eso de la
revelacién divina.  En consecuencia, si se me permite introducir esta
reflexiéon que constituye una extension de la doctrina tomista, la
prediccion se refiere al futuro histérico contingentemente visto en
sus causas (procede al modo natural-natural, por asi decir); el pro-
nostico se refiere al futuro histdrico contingentemente visto en sus
causas con la inteligencia iluminada por la luz de la fe (procede al
modo natural pero iluminado por la fe); la profecia se refiere al
futuro histdrico visto en sus causas pero naturalmente inalcanzable
y conocido por revelacién (procede de modo totalmente sobrenatural
o divino).

¢) Modo y division del conocimiento profético. Lo esencial ha
sido dicho. Pero de esto se siguen consecuencias fundamentales.
Ante todo. como ya adelanté, el profeta no ve aquello que anuncia
en la esencia divina pues se distingue del conocimiento perfecto (en
la bienaventuranza) como lo imperfecto de lo perfecto; también el
conocimietno profético se da (de parte del hombre que recibe el
don) en un ente que no puede conocer sino a partir de lo sensible
en virtud de su propia encarnacién (cuerpo-alma); en consecuencia,
el conocimiento profético no ve directamente en la esencia “sino en
ciertas semejanzas (similitudines) infundidas por la divina lumbre” *°.
Estas semejanzas, para Santo Tomais, se comportan como un espejo
que refleja la verdad contenida en la presciencia divina; en otras
palabras, la revelacién profética imprime nuevas especies de las cosas
bajo la luz divina #. En la Summa acentuia Santo Tomds este cardcter
de la profecia por el cual Dios (que no puede violentar la naturaleza
humana encarnada) imprime por medio de los sentidos exteriores
ciertas formas sensibles (como al profeta Daniel); a veces en cambio

26 §. Th., Ila Ilae, 173, lc.
27 De Ver, 12, 1; In Cor., 14, lect. 1; S. Th., 1Ia Ilae, 173, 2c.
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por formas imaginarias directamente impresas por Dios sin ser reci-
bidas por los sentidos, o imprimiendo en la mente especies inteligibles
(como en Salomén y los Apobstoles); por fin, el conocimiento profé-
tico se realiza por la sola luz inteligible, cuando directamente el
Espiritu del Sefior guia al profeta: “El espiritu de Yavé los pasto-
re6...” (Is., 63, 14) *. El Espiritu Santo mueve la mente del pro-
feta y ésta se comporta como instrumento imperfecto respecto del
agente principal; naturalmente, éste es un instrumento deficiente vy,
en consecuencia, el profeta no conoce todo lo que intenta el Espiritu
a través de visiones, palabras, imaginaciones y directamente con
hechos.

En consecuencia (mirando atentamente cémo la instrumentacién
filoséfica de Santo Tomds le permite una exposicién pulcra del con-
tenido teologico) si se dejan de lado aquellos grados infimos de co-
nocimiento que no alcanzan a ser profecfa, podrianse distinguir
cuatro grados progresivos de conocimiento profético: a) aquél que
permite conocer la verdad sobrenatural por vision imaginaria, por
el suefio o por la vigilia, siendo este ultimo modo mas perfecto
“porque parece ser mayor luz profética la que toma el alma de las
cosas sensibles que la que toma abstraida de las mismas en el suefio”.
b) aquél que procede por los signos imaginarios, sea por la visién
sensible de ciertos signos, o por el mas perfecto modo de escuchar
las palabras que manifiestan la verdad inteligible; ¢) en tercer lugar,
existe un grado mds perfecto cuando, ademds, se ve a quien habla
pues entonces la mente se encuentra mas cerca de la causa de la pro-
fecia; d) por fin, la profecia serd mds alta en la medida en la cual
sea mads alto el grado o jerarquia de quien revela, sea un 4ngel (yo
agregaria la Virgen Maria), sea el mismo Dios. Para Santo Tomis,
allende la misma profecia es posible un grado supremo en el cual
“la verdad inteligible y sobrenatural se muestra sin visién imaginaria
alguna” **. Pero, en este caso, ya casi no puede recibir el nombre de
profecia. Menester sera ahora, luego de este excurso estrictamente
teoldgico, retornar al conocimiento del futuro histérico en que con-
siste la profecia.

d) Verdadero y falso profetismo. Es conveniente, a esta altura
de la exposicién y utilizando como término seguro de comparacién
la doctrina tomista sobre la profecia, distinguirla enérgicamente de la
pseudo-profecia; es decir, de un autopropuesto tipo de conocimientc
que pretendiéndose profético quiere simultdneamente adoptar una
determinada interpretacién de la filosoffa de la historia. Ante todo
debe quedar claro que el conocimiento profético es por esencia sobre-

28 S. Th., I1a Iae, 173, 2c;De Ver., 12, 7c.
29 §. Th., IlIa Ilae, 174, 3c.
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natural y Santo Tomds ha dejado claramente establecido que “tanto
una cosa serd mas propia de la profecia cuanto mds alejada esté del
conocimiento natural” ®; en consecuencia, en un Cristianismo com-
pletamente “demitificado” y, por tanto, vaciado de su contenido
mistérico (como en el modernismo y el neomodernismo) mal se
puede pretender que la profecia sea el conocimiento propiamente
iluminador de la historia. .. si se reduce la misma Revelacién a los
limites de la naturaleza. No existe profecia “natural”. O es estricta-
mente sobrenatural o no es profecia. Santo Tomds lo ha explicado
minuciosamente y jamas hubiese comprendido que se pudiese reducir
el conocimiento profético a una ‘“‘interpretacién” como simple com-
prensién del sentido de la realidad en un horizonte escatoldgico, como
algunos pretenden; ni hubiese comprendido (con las Escrituras en
la mano) que el futuro de que habla la profecia se orientara a una
plena realizaciéon del “hombre” en una suerte de secular y progresivo
proceso de “liberacién” (de estructuras opresoras que el profeta
“denuncia”) ; de ese modo, la profecia (que podemos contemplar en
el Antiguo Testamento) se reduce a esta singular “interpretacién”
que emerge de una “praxis”’ y debe orientarse a una ‘‘praxis”’ pro-
duciendo el hecho (gla revolucién social?). Ya he sostenido en otro
lugar que este tipo de conocimiento debe dejar de llamarse profético
desde que supone una secularizacién total del Cristianismo en una
suerte de monofisismo invertido, pues la persona del Sefior (que es
el Profeta por esencia) es considerada, ante todo, como persona hu-
mana cuyo ‘reino” es de este mundo. En este supuesto estd ya mal
utilizada la expresién “profecia” que deja de tener sentido como
conocimiento revelado y sobrenatural del futuro histérico en orden
a la salvacion del hombre allende la historia.

Pero Santo Tomas, cuando deja sentado que la profecia no puede
ser un habito (como acontece en el conocimiento natural) concluye
con toda légica que, precisamente por eso, es una ‘‘impresién tran-
seinte” necesaria en cada caso; luego, del conocimiento profético
no puede hacerse uso cuando uno quiera (cuando al “profeta” se le
ocurra) pues siempre es Dios quien tiene la iniciativa; si se reduce
la profecia a una interpretacién de la realidad, a una “denuncia” de
las injusticias del “sistema”, es claro que de semejante “‘profecia”
podrd el hombre hacer uso cuando le parezca conveniente, pero
eso ya nada tiene que ver con la auténtica profecia; en tal caso,
como dice Santo Tomds citando al profeta Ezequiel, hablan de visio-
nes que no son de Dios sino suyas, de su pI‘OplO 65p1r1tu “jAy de los
profetas insensatos que siguen su propio esplrltu sin haber visto
nada!” (Ez., 13, 3) *; los tales hablan en su propio nombre, no son

30 S, Th., 1Ia Ilae, 171, 3.
31 S. Th., ITa Ilae, 171, 1, ad 3.
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enviados: son falsos profetas. Es caracteristico del falso profeta con-
fundir lo que proviene del propio espiritu con lo que deberia provenir
de Dios®. Podria agregarse que también le caracteriza cierto escep-
ticismo (proveniente de sus supuestos filoséficos racionalistas, histo-
ricistas, irracionalistas) respecto de las manifestaciones que tienen
todos los signos de auténticas profecias (como las de la Sma. Virgen
en nuestro tiempo y la de diversos santos). FEl falso profetismo pre-
fiere llamar conocimiento profético a lo que no es mds que utopia
socio-politica; esto entra de lleno en lo esencial de la pseudo-profecia:
“el entendimiento es inducido al error por la apariencia de la ver-
dad como la voluntad al mal por la apariencia de la bondad” ®. Y
aunque, como se sabe, la santidad no es condicién pre-requerida
para la revelacion profética de Dios pues, en cuanto conocimiento,
pertenece al entendimiento, sin embargo, “si tratamos de aquella
bondad de costumbre que mira a las pasiones del alma y a las acciones
exteriores, la maldad de las costumbres es un impedimento de la pro-
fecia” *. Estoy seguro que los falsos profetas denunciados por Eze-
quiel, por Jeremias y, sobre todo, por Jesus, eran exponentes signi-
ficativos de la corrupcién de las costumbres tanto mas culpable y
dolorosa cuanto mas provenia de aquéllos que deberian haber sido
luz del mundo y sal de la tierra.

IV

PROFECIA E HISTORIA

ay La filosofia de la historia y el conocimiento profético. Todo
lo dicho hasta aqui pone en evidencia la intima relacién existente
entre una filosofia cristiana de la historia y la profecia y también
vierte un poco de luz sobre las diversas transmutaciones temporalistas
y anticristianas de la idea cristiana de profecia. Se comprende per-
fectamente que se trata de un tema limitrofe, mixto si se quiere, pero
nada contradictorio para el cristiano-filésofo, como lo fue Santo To-
mas. Desde el momento que el foco de atraccién de la temporalidad
histérica es el futuro respecto del cual existimos en estado de expec-
tacion, como decia San Agustin, es natural que el hombre (sujeto,
objeto y causa inmediata y libre de la historia) necesite develar el
futuro histérico, al menos hasta donde le sea posible. Esta necesidad
aparece desde que tiene conciencia del comienzo absoluto del ser
finito y temporal; por eso decia al comienzo que ninguna época tuvo

32 §. Th., IIa Ilae, 171, 5;C. G., 8, 154.
33 S. Th., Ila Ilae, 172, 6c.
34 S. Th., I1a Ilae, 172, 4c.
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un tan vivo sentido de la temporalidad histérica como la Edad Media.
Un griego no podia plantearse de este modo el problema del futuro
histérico pues, para él, todas las cosas vuelven a lo mismo vy, por
tanto, no hay novedad ni indeterminacion hacia el futuro; en cambio,
el hombre cristiano existe en estado de expectacién ante la indeter-
minacién, contingencia y novedad del futuro. Por eso, en virtud del
mismo sentido de la historia, la propia filosofia debia plantearse el
problema del conocimiento del futuro histérico. Ya hemos visto con
Santo Tomads que es posible cierto conocimiento oscuro y débil del
acontecimiento futuro en sus causas; pero debemos reconocer que se
trata del mds inseguro de los conocimientos cuyo grado mds alto no
pasa quizd de la prediccién desposeida de toda seguridad cientifica.
Y, sin embargo, ha sido la misma filosofia quien ha puesto el tema
del futuro histérico aunque no lo puede solucionar la filosofia. Por
eso, si bien naturalmente debemos poner el futuro histérico como
problema, naturalmente no lo podemos conocer con certeza; por eso,
el espiritu cristiano pasa sin esfuerzo del momento filoséfico al mo-
mento teolégico de la profecia como unico camino para el conoci-
miento del futuro histérico. Y, simultaneamente con este paso,
comprendemos que, al ingresar de lleno en el plan soteriolégico de
Cristo, no puede haber profecfa que no sea sobrenatural y salvifica.
Luego, el conocimiento del acontecimiento futuro se coloca en el
orden de la salvacién y apunta a su Causa absoluta que es por esencia
meta-histérica. También comprendemos que ninguna explicacién
profética del futuro y de la historia misma puede pretender ser es-
trictamente natural, secular, materialista y atea y a la vez utilizar el
recurso de un -tipo cualquiera de “profecia”. O es estrictamente
sobrenatural (y sdlo asi hay conocimiento verdadero del futuro his-
térico) o no es profecia en modo alguno y no hay ni de lejos un
verdadero conocimiento del futuro histérico y del sentido de la his-
toria. Ya no digo nada nuevo si recuerdo al lector el caricter sote-
riolégico y “profético” del materialismo histérico con cuya explicacién
del mundo vy de la vida coincide muy bien una idea de profecia como
interpretacién de la realidad en un horizonte escatolégico pero, para-
déjicamente, secularista; semejante ‘“‘profetismo” anuncia (“denun-
ciando” las injusticias del “sistema’) un futuro histérico intra-histo-
rico (la sociedad socialista) que, se quiera o no se quiera, viene a
sustituir el Regnum Dei por el regnum hominis. Pero, aunque sea
de un modo negativo, también este falso profetismo que pretende
reactualizar viejos mitos gnosticos, sirve para mostrar el grado de
actualidad y de urgencia del problema de la mutua inherencia entre
historia y profecia.

b) Maria Sma., profeta de nuestro tiempo escatoldgico. El tema
no quedarfa concluido sin una referencia al eminente caricter pro-
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fético de la Madre de Dios, quiza no suficientemente destacado. Sin
embargo, existen ricos y claros elementos doctrinales en el propio
Santo Tomds. Pero, ante todo, admitido el caricter esencialmente
sobrenatural del conocimiento profético, debe advertirse la intima
necesidad entre este tipo de conocimiento, el caricter de Mediadora
de Maria y la historia, especialmente en la perspectiva del fin de la
historia. En efecto, a través de Maria el Verbo entré en la historia,
se hizo historia y asumi6 todo el movimiento histérico; cuando Maria
respondi6 al Angel, por Ella hablé toda la humanidad. De esta mi-
siébn de Marfa se sigue su intima participacién en la obra redentora.
Santo Tomds, aunque no dice mucho sobre el cardcter profético emi-
nente de Maria, sin embargo, le bastan pocas lineas para sefialar un
aspecto esencial para nuestro tema; porque cuanto mas cerca o intimo
se estd del principio de un orden cualquiera —sostiene— mas intima-
mente se participa de los efectos de ese principio; y como es Cristo
el principio de la Gracia y Maria estuvo cercanisima (propinquissima)
a Cristo, obtuvo de El la plenitud de Gracia®. En esa medida tuvo
el don de sabiduria (““Maria guardaba todo esto y lo meditaba en su
corazén”, Luc., 2, 19), el don de milagros (aunque no le competia
mientras viviera Jesis) y el don de profecia (“mi alma engrandece
al Sefior”, Luc., 1, 46) 3. ‘

Santo Tomds mismo sostiene, como ya hemos visto antes, que es
mas eminente el conocimiento profético cuanto mds préoximo estd el
profeta a la Causa de la revelacién profética. Por eso creo que es
legitimo concluir que no existiendo ningun ser creado mads intimo a
Cristo que Maria, ningtin ser inteligente posee en mds alto grado el
don de profecia. Luego, por su misma intimidad con Cristo (el Pro-
feta por esencia) posee eminentemente el conocimiento profético.
En menor medida y en los grados ya expuestos poseen ese don muchos
santos de nuestro tiempo (San Luis Maria Grignion de Montfort, el
Padre Pio de la Pietrelcina, el beato Maximiliano Kolbe). Pero en
todos los casos el mensaje profético trasmitido dice relacién directi-
sima con el plan de salvacién que pone el fin y el sentido de la his-
toria allende la historia, aunque las admoniciones y anuncios se re-
fieran inmediatamente al tiempo del peregrinaje en este mundo.
Particularmente Maria ejerce (para emplear un término de moda en
ciertos ambientes) una continua tarea de ‘‘denuncia”, como la de
Isafas anunciando castigos para Juda (3, 1 ss) motivados en el in-
cumplimiento de los deberes de los sacerdotes, en la corrupcién de
las costumbres y, en general, en el incumplimiento de la Ley. Pero
nuestro titempo es decididamente mariano y mariana serd la ultima
edad de la historia. Maria ejerce frecuentemente esta tarea de “de-

88 S, Th., HI, 27, 5c.
36 S, Th, III, 27, 5, ad 3.
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nuncia” profética no contra abstractas “estructuras” sino contra los
pecados concretos y anunciando el Reino de su divino Hijo. Preci- .
samente porque el tiempo de la historia después de Cristo es tiempo
escatoldgico, los mensajes proféticos de Maria (pronunciados en tan
intima comunién con Cristo que a veces habla en primera persona)
son mas predominantemente escatolégicos. Desde los mensajes de La
Salette a los mensajes de Fatima (precisamente menospreciados por
el monofisismo neomodernista y “profético”) se acentua cada vez mds
el caracter sobrenatural, de “denuncia’” de los males verdaderos de
la Iglesia en el tiempo y el anuncio esencialmente profético de la
gloria de la Iglesia Catolica, unica Iglesia verdadera. El conocimiento
del futuro histérico no se ha dado en nadie (fuera de Cristo) de
modo mas intenso y estremecedor que en Marfa Santisima. Santo
Tomas lo habia adivinado y muchos santos de nuestro tiempo ejer-
cieron precisamente el don de profecia para anunciar el caracter ma-
riano de los ultimos tiempos. Sirvanos de ejemplo la profecia de San
Luis Maria Grignion de Montfort: “Asi como por Maria vino Dios
al mundo la primera vez en humildad y anonadamiento, ¢no podria
también decirse que por Maria vendra la segunda vez, como toda la
Iglesia le espera, para reinar en todas partes y juzgar a los vivos y a
los muertos? Coémo y cuidndo, ¢quién lo sabe? Pero yo bien sé que
Dios, cuyos pensamientos se apartan de los nuestros mas que el cielo
de la tierra, vendra en el tiempo y en el modo menos esperados de
los hombres, aun de los mas sabios y entendidos en la Escritura Santa,
que estd en este punto muy oscura” ¥, Como se ve, por Maria llegara
el reino de Jests en los ultimos tiempos. Y los hombres de hoy somos,
justamente, de este lado de la Cruz, ciudadanos de los ultimos tiem-
pos. Santo Tomds, en sus textos sobre la profecia, lo da por supuesto.
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