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LA PERSONA Y SU MUNDO: LA CULTURA,
LA MORAL, EL DERECHO Y LA SOCIEDAD
FAMILIAR Y POLITICA

II

LA CULTURA

4. - Introduccién

Para comprender mejor el dmbito y el alcance de la cultura,
conviene distinguir entre el mundo natural y el mundo de la cultura.

El mundo natural es el que Dios ha hecho sacindolo de la nada
y que conitene todos los seres materiales e incluso el hombre, tal
cual es hecho por Dios. En cambio, el mundo de la cultura es el
mundo creado por el hombre, no desde la nada como el mundo na-
tural, sino sobre el mundo natural.

Con su inteligencia y su voluntad y con los instrumentos nece-
sarios el hombre actia sobre el mundo natural para transformarlo
con sus fines y lograr de él nuevos bienes, tanto en el aspecto mate-
rial como en el aspecto espiritual.

La cultura, en este sentido, es una imposicion que el espiritu
humano logra colocar sobre el mundo natural, para humanizanlo vy
ponerlo a su servicio. Pongamos un ejemplo, Italia es un mundo na-
tural hecho por Dios. Pero el hombre lo ha transformado con la cul-
tura: con la agronomia, la ganaderia, ha transformado su suelo y lo
ha poblado de pueblos y ciudades, de tal manera que actualmente
no hay un lugar de Italia que no esté transformado por la cultura.
El mundo natural se ha transformado en un mundo cultural. Y no
solo en lo material, sino también en lo cientifico, en la creacion de
nuevas mdquinas, nuevos métodos cientificos y nuevas casas superio-
res de estudios que han hecho de Italia unos de los paises mds pro-
gresistas del mundo.

Conviene advertir, sin embargo, que no todos los aspectos de la
cultura van siempre en crecimiento y progreso. Sélo los aspectos ma-
teriales, técnicos y cientificos son los que avanzan sin cesar. En este
sentido, el avasallamiento cultural del mundo material es impresio-
nante, crece sin medida.

En cambio, en otros aspectos artisticos y morales, este crecimien-
to cultural no siempre va parejo con el anterior, incluso hay descensos.

Lo importante para entender lo que sigue es haber distinguido
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84 OCTAVIO N. DERISI

entre ¢l mundo natural, tal como Dios lo ha hecho y el mundo cul-
tural, que es la transformacion de ese mismo mundo en lo material
y en lo espiritual, realizado por el hombre desde su espiritu median-
te su inteligencia y su voluntad y los instrumentos que utiliza sobre
el mundo material.

5. - La nocién de cultura

De todos los seres mundanos unicamente el hombre es capaz de
cultura. Cultura, del verbo latino colo, colui, cultum, significan lo
cultivado, lo desarrollado. La cultura es la transformacion de las cosas
y de la propia actividad y ser personal para impregnarlos con los fines
o valores propios del espiritu: es un penetracion transformadora del
espiritu humano en las cosas y en la propia actividad de la persona.

Por eso, cultura y humanismo son sindnimos: los dos significan
penetracion y transformacion humana de las cosas y del propio hom-
bre, en funcion de los valores correspondientes.

Por eso, cuando en el decurso de este trabajo hablamos de fines
o bienes, éstos deben entenderse como 'los valores correspondientes a
cada sector de la cultura.

El bien es la bondad realizada en un sector. En cambio el valor
es este mismo bien en cuanto debe realizarse. Por eso, cuando habla-
mos de bienes en la cultura deben entenderse como los valores corres-
pondientes que deben realizarse en cada sector. El valor es el bien
concebido abstractamente, como esencia; que luego se concreta en un
bien determinado.

6. - Los sectores de la cultura

En la vida espiritual humana podemos distinguir tres sectores as-
cendentes: 1) el del hacer, 2) el del obrar y 3) el del contemplar.

La cultura actia sobre estos tres niveles del espiritu para trans-
formarlos con la realizacion de los valores correspondientes e impreg-
narlos asi de humanismo.

7.-La cultura del hacer

'El hacer es la actuacion del espiritu sobre las cosas materiales para
imprimir en ellas la realizacion de los valores correspondientes de uti-
lidad y belleza.

La cultura del hacer consiste en transformar esa actividad con el
hdbito, que Aristdteles y Santo Tomas llamaban arte, y que hoy pode-



LA PERSONA Y SU MUNDO 8%

mos distinguir en él dos aspectos: el de la técnica y el del arte propia-
mente tal.

La técnica es el hdbito que enriquece el espiritu del hombre —su
inteligencia y su voluntad— para hacerlo hdbil para tmnsformar las
cosas a fin de hacerlas utiles o mds utiles.

Aun dentro de la técnica podemos distinguir la artesania, que
actia con las manos o utensilios elementales para lograr que las cosas
sean mds utiles. Aunque se ubica en el grado mds elemental de la
cultura del hacer, tiene la ventaja de una mayor intervencion del espi-
ritu humano en sus productos, y de ila técnica propiamente tal.

Modernamente la artesania ha sido superada por los medios supe—
riores de la técnica estrictamente tal, transformados para una mayor
y mds perfeccionada produccion. Esa técnica se ha logrado con la inter-
vencion de las mdquinas. Y como éstas se van perfeccionando conti-
nuamente, unas con otras, asi también crece en extension y calidad la
utilidad por ella lograda. Sus productos son cada vez mds perfectos y
mds numerosos. En este aspecto la técnica crece y se perfecciona sin
cesar; cosa que no sucede en otros aspectos de la cultura.

A pesar de incidir sobre los objetos materiales para el logro de
su mayor utilidad, la cultura del hacer artesanal y técnico es espiritual,
por el habito que la engendra. Porque la artesania y la técnica no
consiste en hacer algo util sino en crear en el espiritu el hdbito para
realizarlas de una manera permanente.

8. - La cultura del hacer artistico

En este mismo dmbito de la cultura del hacer se ubica en un
grado superior el arte propiamente tal: la factura de una obra bella.
Con este habito, que lo enriquece, al hombre es capaz de embellecer
las cosas materiales.

Pero el arte no es tanto producir una obra bella, como poseer
la capacidad permanente, el hibito para logravlas. Asi el artista pro-
piamente tal es quien posee el hidbito de transformar las cosas mate-
riales para hacerlas bellas. Es un héabito que no se agota en cada pro-
duccion bella, sino que es una riqueza permanente del espiritu.

También aqui, donde el arte incide sobre la materia para hacerla
bella, la cultura auténtica es espiritual, reside en el hdbito del espiritu
para producir obras béllas. Ast poeta no es el que produce una vez un
poema, sino quien es capaz de una manera permanente de producirlos.

El arte es mds espiritual que la técnica; porque su actuacion
sobre la materia no es ya la utilidad sino la belleza, la cual, como tal,



86 OCTAVIO N. DERISI

aun en la materia, es aprehensible sdlo por el espiritu, a través de
los sentidos, especialmente de la vista y del oido.

Es verdad que la cultura del arte incluye también la técnica para
su mayor perfeccion en su ejecucion. Pero no debe confundirse el
aspecto técnico con el artistico propiamente tal. Asi una buena ver-
sificacion ayuda a la expresion artistica de un poema. Pero no debe
confundirse con ésta, pues aquélla puede darse sin ésta; y ésta puede
lograrse aun con una expresion verbal imperfecta.

Del segundo sector de la cultura, referente a la cultura del obrar
nos referiremos en el capitulo siguiente al referirnos a la ley y virtu-
des morales, que constituyen la cultura moral,

De la justicia, que también pertenece a la cultura moral, nos
ocuparemos especialmente al ocuparnos mds adelante del derecho, que
es su objeto formal constitutivo.

9.-La cultura del contemplar

Finalmente hay una cultura o humanizacion del contemplar, de
la actividad inwestigadora de la verdad de la inteligencia. El enten-
dimiento estd hecho para la verdad como su bien propio. Pero des-
graciadamente puede desviarse por el sendero del error. Para man-
tenerse en el camino recto de la verdad sin claudicaciones, es menes-
ter enriquecer la inteligencia con los hdbitos o virtudes intelectivas
de la ciencia y de la sabiduria. La primera ordena la inteligencia a
descubrir las causas inmediatas de una verdad, a descubrir su porqué
inmediato; la segunda se ordena a buscar y sefialar las causas ultimas
o supremas de las mismas, es la filosofia y sobre todo la metafisica.

A estas virtudes propias del raciocinio de la inteligencia en busca
de la verdad mediata o suprema, hay que afiadir la virtud intelectual
del arte —técnica y arte— y la de la prudencia; la cual es una virtud
moral, pero que actia desde la inteligencia para aplicar los prin-
cipios morales en cada situacion determinada de las virtudes morales,
para ajustar a éstas asi al acto bueno concreto.

A diferencia de las morales, que capacitan e inclinan la voluntad
para el bien moral, las virtudes intelectuales inicamente ordenan
habitualmente la inteligencia para indagar y aprehender la verdad,
sin inclinarla a hacerlo: dan capacidad pero no inclinacion. Asi el
sabio estd dotado de capacidad para descubrir las causas inmediatas
o supremas de la verdad; pero la ciencia y la sabiduria o filosofia no
la ordenan a realizar este trabajo. Para ello es menester robustecer las
virtudes intdlectuales con las morales, en este caso con la fortaleza,
que le de fuerza y constancia para el trabajo intelectual.
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10. - Orden jerarquico de la cultura

Digamos, finalmente, que para lograr un verdadero cultivo o
cultura del espiritu es menester que estos tres niveles de la misma: el
del hacer, el del obrar y el del contemplar se realicen de un modo
jerdrquico: la cultura del hacer —técnica y arte— debe subordinarse a
la cultura del obrar, al orden moral o humano. Asi una obra de arte
por hermosa que sea no puede realizarse ni exhibirse, si provoca las
bajas pasiones y conduce al mal moral.

Finaglmente la cultura moral estd subordinada a la cultura del
contemplar.

Es verdad que en la vida cotidiana y terrena, mds vale ser bueno
que sabio, es decir, vale mds la cultura moral que la cultura intelec-
tual. Mds wvale sentir la contricion, que saberla definir, como dice
Kempis.

Pero hay mds, aun en este mundo, cuando el alma estd moralmen-
ordenada por la cultura, es la que conduce, en ultima instancia a la
aprehension y vision del Bien supremo divino y consiguiente felici-
dad del hombre. La beatitud o consecucion del Bien supremo del
hombre, se logra por la cultura final de la inteligencia, por la vision
de Dios.

Pero hay mds, aun en este mundo, cuando el alma estd moralmen-
te fincada en el bien, ella se ordena a la contemplacion del Bien.
Los misticos, por la fe y la caridad y con el don del Espiritu Santo
de sabiduria, estdin habitualmente ordenados a la contemplacion de
Dios

De aqui que para que se logre plenamente la cultura no basta
que cada sector se realice con independencia; es menester que se
ordenen de un modo jerdrquico del modo que hemos expuesto: que
la cultura del hacer a la del obrar y la de éste a la del contemplar;
porque solo cuando se logra la plenitud de la actividad intelectiva
por la vision de Dios, se logra la cultura plena del hombre.

11.- La cultura y las culturas

En las pdginas anteriores hemos procurado esclarecer el sentido
y el ambito de la cultura. Pero de hecho esta cultura se ha realizado
en los distintos pueblos, con estilo y modalidades diferentes, incluso
en la eleccion de los bienes o valores de la misma. Se trata de las
naciones o grupos étnicos, en que los bienes o valores de la cultura
se han encarnado de diversos modos, y en distinto orden jerdrquico;
porque en estas naciones o grupos étnicos se han subrayado unos valo-
res mds que otros y todos ellos con un estilo y matiz propio.
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Asi tenemos la cultura griega, la latina, la fenicia, la eslava, la
serbia, la germana y muchas otras mds. En América sefialemos prin-
cipalmente la azteca y la incaica. Lo importante es mantener esas
culturas con sus valores propios o estilo propio de las mismas, que
hacen a la idiosincracia de un pueblo.

Sin embargo, tales culturas muchas veces estdin mezcladas con
desvalores, es decir, defiguradas con degradaciones idiologicas, mora-
les o artisticas, que la afean y deforman. Por eso, cuando se dice que
han de defender su cultura con sus valores, se entiende que previa-
mente deben ser purificadas de sus desviaciones que la malogran y ser
complementadas con los valores que le faltan.

De todos modos estas naciones o grupos étnicos con sus culturas
propias —purificadas de sus desviaciones y complementadas en lo que
les falta— tienen derecho a su conservacion y desarrollo propio. Ellas
muestran a la vez la riqueza del espiritu humano capaz de encarnar
los valores o bienes propios de la cultura de diversas formas o estilos,
como una riqueza de la misma.

De aqui que el Papa actual defienda siempre la cultura propia
de cada nacion y procura que la Iglesia encarne sus valores en dichas
culturas, purificadas naturalmente de sus defectos.

Sin embargo, no todas las realizaciones de la cultura tienen el
mismo valor. Depende de la elevacion de los bienes o valores realiza-
dos y también de la elevacion del estilo y medios con que ellos se
han encarnado. Por eso, es un grave error oponerse a la cultura occi-
dental grecolatina-cristiana, porque, se dice, que ella ha suplantado
las culturas de los indigenas. Ha sido sin duda alguna una mejora inne-
gable, que debe agradecerse y mantenerse. No creo que ningin mexi-
cano, ni peruano, quiera perder la cultura actual cristiana-hispana
por recobrar la azteca o la incaica. No se trata de negar que en estas
culturas hubo valores, pero lo que no se puede defender es que eran
superiores a las que trajo el Descubrimiento con la cultura cristiana,
de Italia, Espaiia, Alemania y de otros paises de Europa.

Lo importante es subrayar que en todas estas realizaciones con-
cretas de la cultura estén presentes los valores o bienes perennes de
la humanidad, que en todas las culturas se encarnen de un modo u
otro penetrando en todas ellas para informarlas y animarlas con un
verdadero humanismo.

(Continuard)

Mons. Dr. Octavio N. Degrist



CIENCIAS HUMANAS Y TEOLOGIA

El objetivo de este articulo no es definir qué es la teologia o
explicar qué son las ciencias humanas. Estas nociones generales aqui
las damos por descontadas. Nuestro objetivo es ver si y cdmo las cien-
cias humanas (en particular la psicologia, el psicoanalisis, la sociolo-
gia, el andlisis socio-politico, la antropologia cultural y la fenomenolo-
gia) pueden ser ttiles a la teologia, es decir, si pueden ser validas alia-
das (“ancillae” )en la busqueda de una mejor inteligencia de la fe,
en la actualizacidn de la fides quaerens intellectum, tal como lo ha
logrado hacer en el pasado la filosofia.?

Sobre este punto, se desaté recientemente entre los tedlogos un
encendido debate, sobre todo a propésito del uso del andlisis socio-
politico en teologfa (que es considerado necesario e insustituible en
la investigacion teolégica por los exponentes de la teologia de la
liberaci6n).

En la discusién de este problema, es preciso tener en cuenta que
existen dos niveles de teologia: a) el nivel espontineo, inmediato, no
reflexivo: es el intellectus fidei que posee todo creyente. Asi como
todo hombre es naturalmente filésofo, también todo creyente es na-
turalmente te6logo; b) el nivel cientifico, especializado, reflexivo, sis-
temdtico. Este corresponde a aquellos especialistas a quienes solemos
dar el nombre de teblogos. Mientras en el nivel ordinario se recurre
al saber comun, en el especializado se recurre al saber riguroso, or-
denado, que es propio de la investigacién cientifica. Ahora nos pre-
guntamos /para realizar el segundo nivel de teologia, a qué forma
de saber se debe acudir ademds de la filosofia? Se puede recurrir tam-
bién a la fenomenologia, al psicoanilisis, a la hermenéutica, a la socio-

logfa.

Sabemos que histéricamente el desarrollo del saber se fue dando
por etapas: primero se descubrié la filosofia, luego las ciencias natu-

1 Para un estudio amplio y sistemitico sobre 14 naturaleza y lo que es competencia
sea de la teologia como de las ciencias humanas, asl como también de las relaciones de la
teologia con cada una de las ciencias humanas, remito al lector a mi volumen “Scienze
umane e teologia”, Urbaniana University Press, Roma, 1989.
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rales y finalmente las ciencias humanas. Légicamente, los padres y
los escoldsticos que todavia no podian acudir a la ciencia porque ella
todavia no existfa, en la reflexién teolégica utilizaron casi exclusi-
vamente la filosofia.?

Pero cesta preferencia por la filosofia, esta todavia justificada
despues del descubrimiento de ciencias humanas importantisimas como
la sociologia, la etnologia, el psicoanilisis, la psicologia, la antropo-
logia cultural, etc.?

Para alcanzar este punto y para entender cudl es servicio que las
ciencias humanas en general y el psicoandlisis en particular pueden
ofrecer a la teologia, es necesario tener ideas claras acerca de la me-
todologfa teolégica, que es una metodologia compleja, que compren-
de varias fases de investigacion.

Ultimamente, se ha discutido mucho en torno al método ascen-
dente y descendente proclamando absolutizaciones inadmisibles. Pero
en general, se estd de acuerdo en que los dos métodos en teologia
deben aplicarse juntos, con una prioridad légica absoluta del método
descendente, y con una prioridad de procedimiento del ascendente.
Se ha descubierto asi que la metodologia teolégica comprende varios
momentos de los cuales los principales son los siguientes:

— experiencial.

— hermenéutico.

— fenomenologico.

— filosofico (metaffsico).
— teolodgico sistemdtico.
— pastoral.

I. LOS SEIS MOMENTOS DEL METODO TEOLOGICO

1) Momento experiencial.

Lo que esti en la base de todo el estudio del tedlogo es la ex-
periencia de fe. Asi, en la base del estudio del misterio trinitario,
esta la experiencia de fe de la Sma. Trinidad, es decir la propia rela-

2 Pero ya Agustin, en el De doctrina christiana (libro 1I, cc. 18 ss) a aquellos que
estudian la Sagrada Escritura les recomienda el estudio de todo lo humanamente cognoscible
(ciencias naturales, boténica, zoologia, astronomia, historia, geografia, musica, filosofia, etc.),
en base al principio “quisquis bonus verusque christianus est, Domini sui esse in eo ligat
ubicumque invenerit veritatem”. Agustin estd persuadido de que todas las ciencias pueden
contribuir, sobre todo cuando se trata de captar el sentido alegdrico, es decir el sentido pro-
fundo de la Palabra de Dios.
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cién existencial con las Tres Personas Divinas; en la base de la cris-
tologia se encuentra la propia experiencia vital de Cristo, etc.

En principio, vale a fortior: para la eclesiologia, la ciencia de la
Iglesia; porque esta comunidad es el regazo del cual trae origen, se
alimenta y se desarrolla la fe del tedlogo. Por este motivo, “‘un verda-
dero tedlogo debe estar enraizado en el espiritu de la fe; debe partici-
par en los simbolos cristianos y en su significado para la comunidad.
Justamente la experiencia participativa hard posible ver las férmulas
en relacidn al significado implicito que tales férmulas expresan para
aquellos que condividen tal tradicién. Reconociendo a la Iglesia como
la comunidad de la cual recibié la fe, el tedlogo cristiano echard mano
de las férmulas de la Iglesia con gran reverencia, porque solo a tra-
vés de las expresiones de la fe de los creyentes del pasado es posible
hoy llegar a ser cristianos. En cuanto participe de la vida comunita-
ria de la Iglesia, el teblogo cristiano se pondri bajo la guia del Espi-
ritu que gobierna la Iglesia. Mediante la docilidad a este Espiritu,
estara capacitado para captar el significado divinamente entendido de
las férmulas mediante las cuales el Espiritu hablé en el pasado. El
teblogo entonces no estd a la merced de simples palabras, a menudo
vagas y ambiguas. A través de la experiencia vivida de la comunidad
y sobre todo a través de la participacién en su vida cultural, el teo-
logo creyente tiene una cierta familiaridad con el significado de los
simbolos que no son accesibles a quien es externo a la comunidad
misma”’ .3

Condiciones esenciales para poder vivir una experiencia de Igle-
sia son la humildad y la gratitud: la humildad en cuanto se confiesa
no ser ni artifices, ni fundadores, ni creadores, ni duefios, ni benefac-
tores de la Iglesia; la gratitud porque se reconoce que estar en la
Iglesia es una gracia maravillosa, un don incomparable. “Nosotros so-
mos la Iglesia, en cuanto que ella es la plenitud de Cristo que nos
ha sido dada: ella nos precede, en ella y de su mano hemos sido ex-
traidos del agua del bautismo. No podemos hablar y disponer de la
Iglesia, asi como no podemos hablar y disponer de Dios. La palabra
y los sacramentos los recibimos: no estamos en condiciones de cam-
biarlos, acrecentarlos o disminuirlos”.*

El momento de la experiencia personal es importante para cual-
quier forma de saber (hasta para la fisica y la biologia, como lo ha
mostrado Michel Polanyi), pero lo es en modo particular para la teo-

3 A. DuLLEs, “La Chiesa sacramento e fondamento della fede”, in A.AV.V. Problemi
e prospettive di teologia fondamentale, Brescia, 1980, p. 335.
4 H. U. v. BALTHASAR, “I] complesso antiromano”, Milano, 1974, p. 24.
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logia, En efecto, mientras en las otras formas de saber tomamos la
actitud de sujetos y tratamos como objeto a aquello que estudiamos
y somos nosotros mismos que fijamos las condiciones de la experiencia
del objeto, los criterios de su validez, tanto que a un cierto punto
podemos hasta superar la experiencia misma, esto es inadmisible en
teologia, donde la relacién no es mds entre sujeto y objeto sino entre
dos interlocutores, y el interlocutor del tedlogo no es el interpelado
sino el interpelante. En teologia ya no somos nosotros los que fijamos
la condiciones de la experiencia y de la inteligibilidad sino que todo
resulta don del Interlocutor divino. Las normas, los principios, los
conceptos, los hechos y a veces hasta el lenguaje nos son ofrecidos
como don por Dios, por Cristo, por la Iglesia. Somos oyentes: fides
ex auditu. En teologia, es preciso pasar “del interrogar al ser inte-
rrogados, del exigir una respuesta al dar una respuesta’.’ En teologia,
el permanecer abiertos y disponibles a la auscultacién del Otro no es
simplemente una condicién prudencial, sino que es una condicién
esencial de fidelidad a lo que ella quiere ser: fiel intérprete de la
Palabra de Dios. Esto exige mds que nunca mdxima atencién, ansiosa
expectacion, gozoso estupor, atdnita maravilla de frente a Aquél que
viene y que ya se encuentra en medio de nosotros. Se trata de con-
diciones preliminares y esenciales para hacer experiencia de Dios, de
Cristo, de la Iglesia.

2) Momento hermenéutico.

En estos ultimos decenios, con Heidegger, Gadamer, Ricoeur,
la hermenéutica se ha transformado en algo madgico y totalizante, que
lo abarca todo y lo explica todo. Ya no es mds, como lo habia sido
siempre en el pasado (de Aristoteles hasta Bergson), una disciplina
particular que provee las reglas para la correcta interpretacién de
obras cldsicas antiguas, en particular de la Biblia, sino la forma ge-
neral de todo conocimiento humano: es la forma misma de nuestro
conocer (que no es por lo tanto ni de forma representativa ni tam-
poco creativa, sino interpretativa). Todo nuestro conocer y todo docu-
mento de nuestro conocer (como también de nuestro obrar y de
nuestro hacer) es interpretacién, una interpretacion dictada por las
solicitaciones y las necesidades del momento y condicionada por el
ambiente cultural en el que vivimos. Nosotros, intérpretes de la
realidad, colocados en un determinado momento de la historia, tra-
bajamos junto a otros intérpretes del pasado y del presente. Nos en-
contramos dentro de un circulo hermenéutico que puede transfor-

5 J. MOLTMANN, Il Dio crocifisso, Brescia, 1973, p. 125.
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marse muy ficilmente en una jaula, un circulo cerrado. Este es, bre-
vemente, el significado de la nueva hermenéutica.

La operacién del interpretar es siempre dificil, aun cuando no
parta de los presupuestos gnoseoldgicos de la nueva hermenéutica,
pero en el circulo cerrado de esta tltima corre el riesgo de conver-
tirse en una operacién imposible, sobre todo cuando debe mediar en-
tre horizontes culturales lejanos sea en el tiempo o en el espacio.

Poniendo a la hermenéutica como segundo momento de la me-
todologia teoldgica, nosotros no nos atamos a las posiciones de la
nueva hermenéutica, sino que partimos de la simple y obvia verdad
de que la Palabra de Dios es una realidad histérica, es decir, una
realidad vinculada esencialmente a ciertos personajes, acontecimien-
tos y documentos que han existido hace muchos siglos y por tanto
ya no son directamente observables a través de una experiencia per-
sonal inmediata sino s6lo a través de un cuidadoso estudio de aquella
larga tradicién que la hecho llegar hasta nosotros. Por eso, la her-
menéutica es en nuestro caso el estudio de toda la tradicién teoldgica,
especialmente de aquella originaria, la cual tiene valor normativo
para todas las tradiciones sucesivas. Y esto significa que la aplicacién
de la hermenéutica a la teologia no consiste tanto en colocar diver-
sas definiciones dogmadticas dentro de su horizonte histérico y cultu-
ral cuanto en redescubrir desde sus inicios esta misma realidad y se-
guirla gradualmente en todas las fases principales de su desarrollo.
Y éste es sin duda un procedimiento valido e insustituible, porque
s6lo la historia puede decirnos cudl es efectivamente el misterio
revelado y cudles han sido los diversos mecanismos y condicionamien-
tos que dieron lugar a las diversas comprensiones que han madurado
a través de los siglos y también a las diversas teologias que forman
parte necesariamente de los mismos horizontes de comprensién (dado
que el tedlogo no hace otra cosa que transferir a nivel reflexivo lo
que la comunidad eclesial estd viviendo a nivel experiencial).®

3) Momento fenomenoldgico.

También el término “fenomenologia”, como el de ‘“hermenéu-
tica”, adquirié con Husserl y sus discipulos una significacién exce-
siva: se pretende que éste sea el unico procedimiento capaz de mirar
de frente a la realidad y de revelar su verdadero rostro. Sélo la feno-

6 Para un tratamiento mis amplio de este tema, remito al lector a mi volumen Scienze
umane e teologia, Urbaniana University Press, Roma, 1989, cap. VIIL
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menologia —segin Husserl— nos libera de las ingenuidades del cono-
cimiento ordinario y nos revela cudl es la realidad en si misma, esencial-
mente. Nosotros nos rehusamos a suscribir los postulados husserlianos
sobre la fenomenologia y preferimos aplicar el método fenomenolégico
como lo han hecho Scheler, Merleau-Ponty, Polanyi, Levinas: simple-
mente para remover del objeto de nuestro estudio, la Palabra de Dios,
todos aquellos prejuicios que la circundan y la ofuscan y para recoger
las mejores informaciones posibles sea con la luz de la fe, sea con la
de la razén (siguiendo en esto el ejemplo de Santo Tomas), considerdn-
dola en todos sus aspectos, sin privilegiar ninguno a costa de los otros.

Es sobre todo en el momento fenomenoldgico que el recurso a las
ciencias humanas y a la ciencia en general adquiere gran importancia.
Ellas efectian un cuidado examen de la realidad, considerindola en
si misma. Para descubrir cual es la realidad efectivamente interpelada
por la Palabra de Dios (para saber quién es el hombre, qué es la socie-
dad, la libertad, la cultura, la verdad, la justicia, etc.), nos acercamos
a ella con los procedimientos rigurosos de la sociologia, de la psico-
logia, de la antropologia cultural, del psicoanalisis, etc.”

4) Momento filosdfico.

Tal como hemos explicado en otra parte,?® la filosofia es el ins-
trumento privilegiado, la “ancilla” mas servicial, la aliada mas po-
tente de la teologia. En efecto, si no se llega a alcanzar ese nivel
maximo del saber humano que es la filosofia, no se puede obtener
ninguna profundizacién de los misterios de la salvacién. Esta tesis,
que ha sido sostenida ininterrumpidamente por los tedlogos catdli-
cos ya a partir de Clemente alejandrino y de Origenes, ha tenido
la autorizada reafirmacién también de Juan Pablo II. Hablando a
los profesores y a los estudiantes de la Pontificia Universidad Gre-
goriana, el Santo Padre dijo entre otras cosas: “La teologia en su
historia milenaria ha buscado siempre “aliados” que la ayudaran a
penetrar todas las riquezas del plan divino, tal como ¢l se devela
en la historia del hombre y se refleja en la magnificencia del cosmos.
Estos aliados fueron encontrados poco a poco en las ciencias y en las
disciplinas que iban emergiendo bajo el impulso del deseo de cono-
cer el misterio del hombre, su historia, su ambiente de vida”. Pero
la aliada principal, la ciencia que presta mayor ayuda a la teologia

7 Sobre los desarrollos de la fenomenologia y su uso en teologfa, cfr. B. MONDIN, Scienze
umane e teologia, cit., cap. IX.
8 Cfr. Scienze umane e teologia, cit., cap. IV.
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sigue siendo siempre la filosofia. En efecto, “la conquista de la ver-
dad natural que tiene su fuente suprema en Dios creador, asi como la
verdad divina la tiene en Dios revelador, ha vuelto a la filosofia (...)
sumamente idénea para ser la ancilla fidei sin rebajarse a si misma
y sin restringir sus campos de investigacién, sino por el contrario,
adquiriendo desarrollos impensables de la razén humana”.

La filosofia toca el culmen de su exploracién del Todo en la
analogia entis, la cual consiste esencialmente en la elaboracién de
una “gramitica de lo trascendente”” mediante el estudio racional de
la realidad (del hombre, del mundo, de Dios), y ésta es la tarea prin-
cipal de la metafisica.’® La teologia se dirige a la metafisica (como
por otra parte también a las ciencias humanas) no tanto para alcan-
zar mediante sus formulaciones nuevas verdades sobre las cuales la
Revelacién no se hubiera expresado —aunque podria hacerlo si se
trata de verdades secundarias en lo que concierne a la historia de la
salvacién— sino simplemente para adueiiarse de esas verdades y para
usarlas a fin de volver mds “comerciable” la Palabra de Dios. Al
tedlogo no le interesa tanto la semdntica de la filosofia (y de las
ciencias humanas) cuanto la gramdtica.

Para asumir adecuadamente la funcién de instrumento herme-
néutico y “gramatical” de la teologia, la filosofia debe poseer apti-
tudes especiales. Sus odres deben ser lo bastante grandes y robustos
como para recibir todo el vino de la verdad revelada. Ciertamente,
muchas filosofias no poseen esta cualidad (por ejemplo, el empi-
rismo, el escepticismo, el idealismo, el materialismo, el positivismo,
el existencialismo, el neopositivismo, el “‘pensamiento débil”, etc.).
Y por esto, el tedlogo debe prestar atencién a no servirse de ellas.

El ejemplo de los grandes teologos del pasado constituye una
magnifica leccién para todos, atin hoy. Cuando Agustin escribi6 sus
inmortales obras teoldgicas, el De Trinitate y el De Civitate Dei, en
el mundo romano estaban de moda el escepticismo, el epicureismo,
el maniqueismo y el neoplatonismo. El se opuso enérgicamente a
a los tres primeros, mientras que encontré6 muy adecuado para su re-
flexién teoldgica al neoplatonismo, una filosofia espiritualista, inte-
riorista, fuertemente marcada por la trascendencia. Cuando Santo
Tomds compuso su monumental Summa Theologiae, una nueva filo-
soffa habia hecho su ingreso en el mundo latino, la filosofia de Aris-
tételes. Era una filosoffa sospechosa y contaminada de errores (espe-
cialmente en la exégesis que Averroes habia hecho de ella) y por este

9 JuaN PaBLo II, Discurso a la Gregoriana del 17 de diciembre de 1979.
10 Cfr. H. U. v. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, Jaca Book, Milano, 1985.
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motivo habia sido reiteradamente condenada por la Iglesia. Santo To-
mas tuvo la audacia de valerse de ella pero sometiéndola a una revisién
sustancial de modo de volverla mds conforme a las instancias espiri-
tuales y trascendentes del cristianismo. Hoy quizds se podria hacer
otro tanto con alguna de las nuevas filosofias, pienso en modo parti-
cular en el existencialismo y el personalismo, siempre que se atienda a
consolidar sus bases metafisicas.

5) Momento teoldgico.

El momento teolégico propiamente dicho es aquél en el cual sis-
temdticamente se busca adqumr una inteligencia mas profunda de la
fe, recurriendo a la gramdtica conceptual perfeccionada mediante el
estudio cientifico y filoséfico de la realidad. Es en este punto que se
consuma el desposorio entre fe y razoén.

El trabajo especifico del tedlogo comienza cuando la fe sale del
propio circulo e intencionalmente se vuelve hacia la razdn, al lumen
naturale, para realizar primeramente una intensificacién del propio
conocimiento de Dios y de las cosas en orden a Dios y posteriormente
una presentacion sistemdtica de dicho conocimiento. En este punto,
el tedlogo pone en juego dos procedimientos hermenéuticos, uno as-
cendente y el otro descendente. En el ascendente, se vale de todos
los recursos noéticos de la razén para conseguir una mejor compren-
sion de la fe y se sirve de la gramdtica del saber humano para dar
expresion a la misma fe. En el descendente, proyecta sobre todo el ho-
rizonte de la cultura humana la luz recibida de la fe, lo sana, lo po-
tencia, lo enriquece, lo intensifica bajo el perfil semantico (de la
verdad, del significado): “liber ergo Scripturae preparativus est totius
mundi ad Deum cognoscendum, laudandum, amandum’ 1!

Es bastante obvio que tanto en el momento ascendente como en
el descendente, el trabajo del te6logo supone la maxima intensifica-
cién y sistematizacién del saber racional en cuanto tal. En efecto, cuan-
to mas sblido y extenso es el horizonte gramatical y semantico, tanto
mds correcta, justa, adecuada sera la forma, la expresién que hara
asumir a la Palabra de Dios y, al mismo tiempo, tanto mds vasta y
profunda la fecundacién del orden natural que logrard extraer de
ella.

En conclusién, las dos hermenéuticas de la fe y de la razén que
pueden ser promovidas y cultivadas también separadamente, en la
teologfa se unen para dar lugar a una hermenéutica superior, que se

11'BUENAVENTURA, In Hexaémeron, 111, 12.
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sirve de los recursos de ambas, dando la precedencia a la hermenéutica
de la fe en el orden semantico (de la verdad) y a la hermenéutica de
la razén en el orden gramatical (de la expresién, de la forma).

En el momento especificamente teolégico, ademds de una mas pro-
funda comprensién de la Palabra de Dios, se procura obtener también
una exposicién mas ordenada, sistematica. Hoy, por diversos motivos
—en particular, lo oneroso de la tarea que actualmente resulta bas-
tante mds ardua y compleja que en la época de los Padres y de los
Escolasticos, la carencia de un instrumento filosofico adecuado, la
sospecha de que el sistema lleva a la abstraccién, la desconfianza en
la especulacion— se registra una cierta alergia y un notable recelo en
relacion al sistema teoldgico. Y sin embargo, ésta es una de las tareas
primarias de la teologia. La necesidad de dar orden a las verdades
esparcidas en la Sagrada Escritura estd ya en la base de aquellos pe-
queidiisimos condensados de teologia que son los Simbolos (apostdlico,
constantinopolitano, ...de Pablo IV).

A los que objetan que la tnica regula fidei es la Escritura y que
por tanto “‘es la compilacién de simbolos como reglas de fe”” que debe
tener como objeto el tedlogo, Santo Tomads replica: “Las verdades de
la fe estdan contenidas en la Sagrada Escritura de manera difusa (diffu-
se), en modos diversos (variis modis) y, en ciertos casos, oscuramente
(et in quibusdam obscure), de manera que para extraer las verdades
de fe de la Escritura, se precisan largos estudios y ejercicios (longum
studium et exercitium) que no estan al alcance de todos los que tie-
nen el deber de conocer estas verdades; dado que muchos de ellos,
ocupados en otros quehaceres, no pueden dedicarse al estudio. De
aqui la necesidad de recoger de los textos de la Sagrada Escritura un
claro compendio para proponer a la fe de todos. Pero esto no es un
agregado que se hace a la Sagrada Escritura, sino mds bien un resu-
men” (S. Theol., II-1I, 9, ad 1).

Al inicio del siglo 11, Clemente alejandrino (con sus Stromata)
y su discipulo Origenes (con sus Principios) fueron los primeros es-
tudios que intentaron recoger y ordenar en modo sistemdtico todas las
verdades del cristianismo sirviéndose de la filosofia griega. En el pro-
logo de su obra (Stromata, 1, 1, 15), Clemente escribe que “no dudari
en utilizar los mejores elementos de la filosofia y de la cultura, que
nos prepara a la ciencia” y que tratard “‘de regar con el agua buena
del pensamiento griego la parte terrestre de nuestros lectores para dis-
ponerlos a recibir la simiente espiritual y a hacerla prosperar”’. Ana-
logamente, Origenes, y en modo aln mds exp11c1to y categorico,
escribe en el Prefacio de sus Principios:
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Es preciso, entonces, segiin el precepto que dice: Haced res-
plandecer ante vuestros ojos la luz de la ciencia (Os., 10, 12),
que de tales clementos de base (las verdades fundamentales
del cristianismo) se sirva todo el que desee ordenar en un todo
orgdnico la explicacién racional de todos estos argumentos,
de modo de poner en evidencia las verdades sobre cada uno
de los puntos con demostraciones claras e inexpugnables y de
ordenar una obra organica con argumentaciones y enuncia-
ciones, sea aquéllas que habra encontrado en las Sagradas Es-
crituras sea aquéllas que habrd podido deducir de alli gracias
a una bisqueda conducida con exactitud y rigor légico (Pre-
facio, n. 10).

San Agustin es el autor de dos obras sistemdticas celebérrimas que
tienen un valor especulativo excelso, el De Trinitate y el De Civitate
Dei. La segunda, a su modo, es una summa no s6lo de la historia de la
salvacién sino también de toda la verdad revelada.

Un escrito sistemdtico que ejerci6é un influjo considerable no sélo
en el mundo griego sino también en el mundo latino del medioevo
es la Fuente del conocimiento de San Juan Damasceno, una sintesis
teolégica de notable valor, subdividida en tres partes: 1) Dialéctica, 2)
Historia de las herejias, 3) Fe ortodoxa.

La época de oro de la teologia sistemdtica es la de la gran Escolas-
tica (siglos xir y ximr). Entre los monumentos especulativos construi-
dos en aquel periodo en el que la civilizacién cristiana tocd su apogeo,
sefialemos los siguientes: Los cuatro libros de las sentencias de Pedro
Lombardo; la Summa sententiarum de Hugo de San Victor; el Co-
mentario a las Sentencias de San Buenaventura; las dos Summae (Gon-
tra gentiles y Theologiae) de Santo Tomds; los tres monumentales
Comentarios a las Sentencias de Duns Scoto.

Aun en nuestro siglo, no obstante una evidente alergia por la sis-
temdtica, no faltan ejemplos de construcciones sistemdticas imponen-
tes; pienso particularmente en la Dogmdtica eclesial de K. Barth, en la
Teologia Sistemdtica de Paul Tillich y en la Gloria de H. U. v.
Balthasar. :

En todos estos maravillosos emprendimientos de la especulacién
teologica, se puede constatar que la teologia es esencialmente un des-
posorio entre la razén humana y la Palabra Divina. Es un darse y un
recibir reciproco, si bien la iniciativa principal parte de Dios, como
ocurre en la encarnacién del Verbo. El saber humano (filoséfico-
cientifico-fenomenolégico-hermenéutico) provee aquella precompren-
sién (preliminar y prolegoménica) de la realidad (el hombre, el mun-
do, la sociedad) a la cual se dirige la Palabra de Dios, la cual a su vez
carga la gramdtica conceptual con una nueva semdntica: las palabras
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humanas se convierten asi en portadoras del logos divino y actian
una encarnacién verbal andloga a la encarnacién real que tuvo lugar
en Cristo Jests, donde la humanidad se convirti6 en el receptdculo
del Verbo de Dios.

6) Momento pastoral.

En la teologia post-conciliar, se ha subrayado fuertemente la fun-
cién pastoral, practica, politica de la teologia. Se ha dicho justamente
que ésta no se puede limitar a la contemplacién del mundo, aunque
se trate de un “mundo divino”, sino que debe operar activamente
para la transformacién del mundo humano. Por otra parte, la histo-
ria de la salvacién también ha sido una gran revolucién que contri-
buyé a transformar profundamente al hombre, la cultura, la sociedad:
liberé a los hebreos de la esclavitud del Faraén, hizo desaparecer del
imperio romano el sistema de la esclavitud, elevd la condicién de la
mujer, hizo valer el principio de la dignidad inviolable de la persona
humana, etc.

Por lo tanto, el tedlogo debe prestar atencién a las situaciones socio-
politico-culturales del propio tiempo y del propio ambiente, a las ins-
tancias que surgen de los problemas de la justicia, de la miseria, del
hombre, de la opresion, de la contaminacién y, coherentemente, debe
conducir sus reflexiones en direcciones que le permitan contribuir a
la promocién humana, a la liberacién de los pobres y de los oprimi-
dos, a la defensa del ambiente.

La teologia de la liberacién en cuanto quiere ser una teologia
practica, aplicada, atiende a una funcidn importante, indispensable,
y, si es elaborada segun los criterios de subordinacién de la razéon
humana a la Palabra de Dios a los que hicimos mencién mds arriba,
merece total aprobacién, con tal que no pretenda prescindir de la
funcién especulativa de la teologia y sustituirla.!? En la teologia hay
lugar tanto para Marta como para Maria, pero el primado le corres-
ponde a Maria: “Maria eligi6 la parte mejor”.

Naturalmente, cada una de estas seis operaciones exige mucho
tiempo y gran empefio y probablemente, ninglin te6logo estd en con-
diciones de llevarla a término perfectamente por si solo. Esto signi-
fica que el trabajo del tedlogo, como el trabajo de cualquier otro
especialista, hoy exige la colaboracién de los otros; esto significa que
debe realizarse en equipo.!?

12 Cfr. CL. BorF, Teologia e pratica. Teologia do politico e suas mediagbes, Vozes,
Petropolis, 1978.

13 Cfr. Z. AiszecHY - M. FLICK, Comme si fa teologia, Paoline, Alba, 1974, pp. 181-213.
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II. EL. RECURSO A LAS CIENCIAS HUMANAS

Como todos sabemos, en el orden del desarrollo del saber humano,
las ciencias humanas han sido las tltimas en llegar. Su surgimiento
no ha sido fécil y su afirmarse en el mundo cientifico es todavia hoy
objeto de disputa, dada la singularidad de su estatuto epistemoldgico
(que estd a medio camino entre las ciencias experimentales y la filo-
sofia). Su aceptacién en el mundo teolégico también ha sido muy
cauta, y se ha dado con gran recelo, vistos los abusos que han hecho
de ellas ciertos teblogos.

Y sin embargo no hay duda alguna de que en la lectura de la
Palabra de Dios y en su exposicién, el tedlogo hoy ya no puede con-
tenerse con recurrir solamente a la gramdtica, a la retérica, a la dia-
léctica, a la semdntica, a la historia y a la filosofia como hacian los
Padres y los Escoldsticos. Debe. servirse también de ese vasto mundo
del saber que la modernidad puso a su disposicién. En particular
debe hacer uso de aquellas ciencias humanas que lo ayudan a com-
prender mejor la realidad histdrica, politica, social y cultural, la cual
por un lado es el verdadero destinatario de la Palabra de Dios, y por
otro lado es el horizonte hermenéutico dentro del cual la Palabra de
Dios debe ser ““calada”. “"La antropologia teolégica (por ejemplo) pue-
de y debe aceptar los resultados a los cuales ha llegado la antropologia
humano-cientifica y filoséfica. Y en el dmbito de investigacion de
esta ultima, ella no podra imponer un saber del todo peculiar ni
tampoco fuentes especificas de conocimiento. Cuando se vuelva ne-
cesario, la antropologia teoldgica deberd alentar a sus hermanas “cien-
cia” y “filosofia” a desarrollar cada una su obra, ya que ella no lo
hace, o al menos no lo hace como disciplina teolédgica, si bien esto
no debe excluir una misién personal entre la investigacion de tipo
teolégico y la de orden humano-cientifico”.'*

Las ciencias humanas en bloque forman el gran instrumento her-
menéutico con el cual el tedlogo desarrolla su trabajo de compren-
sion y de reexpresién del mensaje biblico y de la historia de la sal-
vacién (de la revelacién en general). Obviamente, segun sean los
misterios que se consideran, debe variar también el tipo de ciencias

14 O. H. PEscH, Liberi per grazia. Antrpologia teologica, Queriniana, Brescia, 1988,
pp. 527-528. Como ya habfa ensefiado Santo Tomas en su tiempo a propoésito de las relacio-
nes entre filosofia y teologia, excluyendo que entre las dos pudiera darse algin conflicto
insoluble, Pesch sostiene con justicia que “la fe y el conocimiento cientifico-racional pueden
entrar, aparentemente y solo temporariamente en conflicto sobre el terreno de las ideas y
de las teorias, pero no en linea de principio, porque el conocimiento racional y sus intuicio-
nes son también tema y punto de referencia de la fe, y son recibidos por ella”. “La fe
abarca la totalidad de la vida humana, por tanto también a la razén y todo aquello que
las ciencias humanas estudian y, a su modo, tratan de profundizar” (0. H. PescH, op. cit.,

pp- 528-529).
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humanas a ser utilizadas. Asi, por ejemplo, si la meditacion del teo-
logo se refiere al pecado, la libertad, la gracia, la fe, la esperanza, los
instrumentos hermenéuticos idéneos son la antropologia tilosofica.
la psicologia, el psicoanilisis, la moral. Si el misterio tratado es el de
la Iglesia, los instrumentos son la antropologia cultural, la sociologia,
el analisis sociopolitico, la hermenéutica, la fenomenologia. Si el mis-
terio es el de Dios y de la Trinidad, los instrumentos principales son
la fenomenologia, la semdntica, la psicologia, la metafisica. Estos mis-
mos con el agregado de la hermenéutica son también los instrumen-
tos fundamentales para el estudio del misterio de Cristo. Mientras
que para el misterio de la revelacidn, las ciencias humanas a las que
hay que recurrir son la historia, la lingiiistica, el analisis semdntico,
la hermenéutica.

La relacion de las ciencias humanas con la teologia no es univoca
como podria aparecer segin lo que hemos venido diciendo hasta
ahora, sino dialdgica: ellas son no solamente servidoras o aliadas de
la teologia, sino también beneficiarias de esta ltima. En efecto, mien-
tras por un lado las ciencias humanas proveen a la teologia de una
gramdtica conceptual con la cual revestir y expresar la Palabra de
Dios, por otro lado ellas pueden recibir de la teologia un nuevo espe-
sor semantico. En efecto, solamente la Palabra de Dios nos da a cono-
cer toda la verdad del hombre, sea como individuo o como ser social.
Dicha verdad ofrece nuevos contenidos semdnticos a los mismos con-
ceptos ya usados por la antropologia filosofica, la antropologia cultu-
ral, la psicologia, la sociologia, la politologia, etc.

En el momento actual de crisis general del saber humano, las
verdades propuestas por el tedlogo (en un dialogo interdisciplinario)
pueden ejercer una funcién soterioldgica respecto de las ciencias huma-
nas: son estrellas polares que liberan a las ciencias humanas de las
sirenas del “pensiero debole” o las ayudan a recorrer mds confiada-
mente su camino hacia la verdad.

III. EL USO DEL PSICOANALISIS EN TEOLOGIA

El psicoandlisis, en linea de principio, no es un peligro para la
teologia y por lo tanto el tedlogo, por si mismo, no tiene ningln
derecho a excluirlo de la amplia escuadrilla de sus servidores. En efecto,
“equé peligro podria significar para la experiencia religiosa aprender
a comprender mejor la naturaleza del hombre y las leyes que regulan
su existencia? La verdadera amenaza no deriva de la ciencia, sino
del modo como se vive. El hombre moderno se ha desacostumbrado
a buscar en si mismo el objetivo tltimo de la vida, y se ha transfor-
mado en un engranaje del mecanismo econémico que ha construido
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con sus propias manos. El hambre moderno se fija en los resultados
técnicos, en el éxito; de su felicidad y de su alma se ocupa mucho
menos’’ .}

Ciertamente, en el psicoandlisis, mds todavia que en las otras
ciencias, existe la tentacién de absolutizar la propia forma del saber
y de sustituir, en consecuencia, ya a la metafisica, ya a la teologia.
“Ciencia postiva del hombre, no apropiada por principio para deci-
dir las cuestiones ultimas de la verdad, la psicologia estd siempre ex-
puesta a la tentacion de transgredir los limites de su saber metddico,
en cuanto estd claro que, desde su proyecto inicial, ella persigue ne-
cesariamente la esperanza de englobar en el campo de sus aplicaciones
sectores cada vez mds vastos de fendmenos. Se entiende por eso que
generalmente la psicologia presente una critica reductiva de la religion.
Un tal cientismo psicoldgico, inevitable en una ciencia viva, no puede
ser superado sino volviendo a los fenémenos’.*

Sin embargo, si el psicoandlisis no desborda los limites de su
propio ambito, puede prestar algin buen servicio en el estudio del
sentido de la Palabra de Dios y de la génesis de los ritos y de los sim-
bolos. Pero no tiene ningin derecho a pronunciarse sobre la verdad
de la Palabra de Dios y sobre los eventos de la historia de la salva-
cién. “Sus criterios no conciernen, de hecho y de derecho, mas que
a la actitud de los sujetos religiosos que estudia. Su juicio de verdad
es, por tanto, un enunciado sobre la veracidad o sobre la autentici-
dad de una actitud o de un comportamiento”,}” y no sobre el objeto
de la fe.

Como ensefia Agustin en el De doctrina christiana, todas las for-
mas del saber humano pueden contribuir a mejorar la comprension
de la Palabra de Dios. Esto también vale para el psicoanalisis. Pero
el tedlogo no puede confiarse a esta servidora en modo exclusivo,
dejando aparte las otras (la filosofia, la metafisica, la historia, la an-
tropologia cultural, la sociologia, etc.); menos ain puede seguirla a
ojos cerrados, sino que debe poner en juego mucha circunspeccion.
El tedlogo debe ejercitar constantemente una vigilancia critica sobre
cada uno de sus instrumentos y debe hacerlo en modo especial con
un instrumento tan delicado y peligroso como es el psicoandlisis.

Personalmente soy del parecer que no se deben sobrevalorar los
servicios que la teologia puede obtener del psicoanilisis, justamente
porque esta disciplina echa mano de un mundo (el psiquico) que no

15 FrROMM, Psicoanalisi ¢ religione, pp. 85-86.

16 A. VERGOTE, Interpretazioni psicologiche dei fenomeni religiosi nell'ateismo contem-
poraneo, p. 731.

17 Ibid.. p. 339.
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tiene nada de la evidencia que caracteriza al mundo fisico: se trata
de un mundo absolutamente misterioso y en gran medida indescifra-
ble. El mundo de sus investigaciones es el inconsciente: esa recéndita
esfera de la psiquis que deberia determinar en gran medida las moti-
vaciones del obrar humano.

El inconsciente es una vasta voragine dentro de la cual se puede
descargar mds o menos arbitrariamente todo lo que se quiere. Sabe-
mos que para Freud el inconsciente es el volcin donde se desencade-
nan y explotan las pulsiones de la libido. Para Jung, “el inconsciente
es el depdsito de todas las experiencias humanas desde los origenes
primordiales, no un depésito muerto ni un campo desolado de rui-
nas, sino un sistema vivo y abierto, pronto a reaccionar por caminos
invisibles y por eso mismo activisimos (...). El inconsciente colec-
tivo es la poderosa masa hereditaria espiritual del desarrollo humano,
que renace en cada estructura cerebral individual. La conciencia, en
cambio, es un fenémeno efimero que sirve para las adaptaciones y
orientaciones momentaneas”.!®

Para Frankl, el inconsciente es la morada de Dios y actia como
sustrato de toda expresion religiosa consciente, aunque no la deter-
mina necesariamente. ‘“‘Para nosotros —escribe Frankl—, la religiosidad
inconsciente, el inconsciente espiritual globalmente entendido es un
ser-inconsciente que se decide y no en cambio un ser-empujado que
parte del inconsciente. Para nosotros el inconcsiente espiritual, y por
tanto la religiosidad inconsciente, el “inconsciente trascendental”, no es
un inconsciente que determina, sino mas bien uno que existe”’, de modo
que, concluye Frankl, “la religiosidad es existencial, o bien no es
absolutamente nada”.?

En lo que a mi respecta, no soy contrario a la categoria del
inconsciente, pero me rehdso a hacer de ella una galera magica de
la cual cada uno puede extraer lo que quiere, como atestgiua escan-
dalosamente la historia del psicoandlisis. Esta es una buena razon
por la cual la teologia debe valerse del psicoandlisis cum grano salis.
Pero hay otra razén no menos vilida, en cuanto se refiere directa-
mente a la naturaleza humana. El1 hombre es hombre no en la me-
dida en que se deja conducir por el inconsciente, sino por la razén.
El inconsciente lo tienen también los animales, la razén no. El mayor
titulo del cual se precia el hombre (y también el Unico capaz de ex-
plicar las vicisitudes morales y religiosas de la humanidad) es la liber-

18 Jung, Il problema dell'inconscio nella psicologia moderna, Einaudi, Torino, 1977,
pp- 120 y 122.
19 V. FraNL, Dio nell’inconscio, Morcelliana, Brescia, 1977, pp. 70 y 71



104 BATTISTA MONDIN

tad, y ésta no es fruto del inconsciente sino de la cooperacion de la
razéon y la voluntad. Por lo tanto, también la imago Dei, que es el
tema central no sélo de la antropologia sino de toda la teologia, no
se sitia en el inconsciente y en la necesidad religiosa, o en la huella
de lo divino alli inscripta, sino, como bien ha visto Agustin, en la
memoria, en la voluntad y en el intelecto y en sus actos especificos:
mens, amor, notitia. Por eso, para hablar al hombre, Dios no tiene
real necesidad de pasar por el inconsciente, porque lo ha dotado de
inteligencia y de lenguaje, por los cuales lo ha hecho capaz de cap-
tar y entender directamente sus mensajes.?°

IV. EL USO DE LAS CIENCIAS SOCIALES

Una argumentacion andloga a la que hemos desarrollado hasta
aqui sobre el uso del psicoandlisis en teologia debe hacerse también
para el uso de la sociologia, y éste es un tema muy polémico, porque
el recurrir a las ciencias sociales, en particular al analisis marxista
de la sociedad, ha sido —como se sabe— uno de los nudos mds discu-
tidos en relacién a la teologia de la liberacién. Para entendernos me-
jor, es preciso hacer una breve alusién al desarrollo del pensamiento
socio-politico-cultural.

Tanto los filésifos griegos como los modernos se han preocupado
por resolver solamente dos problemas en relacién a la sociedad: el de
su origen (natural o convencional) y el de la autoridad politica. L.a
filosofia social mas reciente ha profundizado el papel que desempefian
en la sociedad la ideologia y la utopia y ha mostrado que la vida de
la sociedad estd determinada por una tension dialéctica entre el fac-
tor ideolégico y el factor utopico; es decir, entre la imagen de lo
que una sociedad es actualmente y que tiende a la propia autocon-
servacion (ideologia) y la imagen de lo que aspira a llegar a ser y que
actiia como fermento revolucionario respecto al Status quo (utopia).
Esta distincién es util también para el estudio de la Iglesia y puede
ser aplicada al andlisis de las relaciones entre la Iglesia y Reino de
Dios.

A mi entender, la gramdtica conceptual mds apropiada para el
estudio de la Iglesia es provista por la sociologia cultural, que es
aquella parte de la sociologia que estudia el alma de la sociedad, que
es la cultura. Esencialmente todo grupo social elevado a la dignidad
de pueblo o nacién estd constituido por un cuerpo (los miembros

20 Ademds, puede también observarse que todos los discursos hermosos o feos que se
hacen en torno al inconsciente son discursos de la razéon y no del inconsciente. ¢Qué decir
entonces? ¢Que la razén es una funcién del inconsciente? ;Mds en este caso, puede seguir di-
ciéndose que el inconsciente es verdaderamente inconsciente?
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que lo componen) y de un alma (su cultura). Al igual que el alma
del individuo, también el alma del grupo (la cultura) posee varias
facultades, de las cuales las principales son: el lenguaje (facultad
simbolica), costumbres (facultad ética), instituciones (facultad poli-
tica), valores (facultad axioldgica). Con estas facultades cada socie-
dad desarrolla toda una serie de productos culturales: literatura,
ciencia, filosofia, arte, religién, derecho, moral, economia, tecnolo-
gia, etc.?!

Asumiendo la clave socio-cultural como instrumento hermenéu-
tico del misterio de la Iglesia, las adquisiciones mds importantes a las
cuales podemos llegar son las siguientes:

Primera: La Iglesia en cuanto nuevo Pueblo de Dios dispone de
un aparato cultural totalmente original que trae origen “non ex san-
guinibus, neque ex voluptate carnis, neque ex voluntate viri, sed
ex Deo” (Jn., 1, 18): todos los grandes pilares de la cultura del pue-
blo de Dios son de origen divino: los simbolos (las grandes verdades
dogmdticas relativas a Dios, a la Trinidad, al hombre, etc.), los ritos
(los Sacramentos), las leyes (el mandatum novum), las institucion-
es (ministerios, jerarquia, etc.).

La Lumen Gentium ilustra egregiamente esta verdad en el nu-
mero nueve cuando declara:

“Este pueblo mesidnico tiene por cabeza a Cristo, ‘dado a
muerte por nuestros pecados y resucitado por nuestra justifi-
cacién’ (Rom. 4, 25) y que ahora, después de haberse adqui-
rido un nombre que estd por encima de todo nombre, reina
glorioso en el cielo. Tiene por condicién la dignidad y libertad
de los hijos de Dios, en el corazén de los cuales habita el
Espiritu Santo como en un templo. Tiene por ley el nuevo
precepto de amar como el mismo Cristo nos ha amado (cfr.
Jn. 13, 34). Y finalmente, tiene por fin el reino de Dios, co-
menzado en la tierra por el mismo Dios, y que debe ser ulte-
riormente extendido hasta que al final de los tiempos sea Ile-
vado a cumplimiento por El, cuando aparecera Cristo, nuestra
vida (cfr. Col, 3, 4) (...). Por eso, el pueblo mesidnico, atin
no abarcando efectivamente la universalidad de los hombres
y apareciendo tal vez como una pequeifia grey, constituye sin
embargo para toda la humanidad el germen mas fuerte de uni-
dad, de esperanza y de salvacién”.

21 Para un andlisis detallado de los elementos constitutivos de la cultura, remito a
mi volumen Una nuova cultura per una nuova societd, Massimo, Milano, 1982; para una apli-
cacién del andlisis sociocultural al estudio de la Iglesia, véase B. MONDIN, La Chiesa primizia
del regno, Dehoniane, Bologna, 1987.



106 ’ BATTISTA MONDIN

Segunda: De cuando en cuando, la Iglesia universal, conservan-
do idénticos e inalterados los elementos culturales sobrenaturales, se
“historiciza” y se “localiza”, encontrando, asumiendo, purificando los
componentes culturales de los varios pueblos y naciones que abrazan
el Evangelio y llegan a ser asi asumidos en el Cuerpo de Cristo. Gra-
cias a esta logica encarnacionista, la Iglesia que en su origen era ju-
daico-helenistica pasa a ser greco-romana y después gética, bizantina,
etc. Hoy, gracias a la misma légica, estd llamada a hacerse africana.
india, china, latinoamericana, etc.

El analisis socio-cultural atestigua un hecho muy importante:
también en la cultura del nuevo Pueblo de Dios se refleja el cardcter
“tedndrico” de la Iglesia: es una cultura (ésta que nace de la sim-
biosis entre los elementos de origen divino y los de origen humano)
que tiene un aspecto humano y un aspecto divino. Se podria decir
que es humana en la gramditica mientras que es divina en la semdn-
tica (en los significados, en los contenidos). Sélo que las relaciones
entre lo humano y lo divino en la dimensién cultural de la Iglesia
no son tan simples como parece sugerir la férmula precedente por-
que, como lo quiere el misterio de la Encarnacién, el aporte humano
no se restringe a la gramatica sino que alcanza tambien a la seman-
tica. El Hijo de Dios haciéndose hombre no asume simplemente los
elementos esenciales de la naturaleza humana, sino también los ras-
gos particulares del pueblo en medio del cual eligi6 hacerse hombre:
El se hace hebreo en todo y por todo: en el lenguaje, en las costum-
bres, en las leyes, en los valores, en las instituciones. Y lo mismo vale
para el nuevo Pueblo de Dios: “él no recibe y asume del contenido
cultural humano solamente los elementos estructurales esenciales (la
gramitica) sino también contenidos particulares (que forman parte
de la seméntica): la Iglesia naciente asimila, como su fundador, mu-
chos contenidos de la cultura hebraica y helénica; pero luego, apenas
traspasa los confines de la Palestina y recibe en sus filas gente de
todas partes del imperio, abandona los rasgos especificos de la cultura
judeo-helenistica y confiere a su evangelio, a sus simbolos, a su orde-
namiento organizativo, a sus costumbres, a sus leyes, a sus valores
improntas culturales tipicas del mundo helenistico. También esta
verdad ha sido expresada egregiamente por el Concilio Vaticano II
en la Gaudium et Spes (n. 58):

“La Iglesia viviendo en el curso de los siglos en condiciones
diversas, se ha servido de las diferentes culturas para difundir
y explicar el mensaje cristiano en su predicacién a todas las
gentes para estudiarlo y profundizarlo, para expresarlo mejor
en la vida litdrgica y en la vida multiforme de la comunidad
de los fieles. Pero al mismo tiempo, enviada a todos los pue-
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blos de cualquier tiempo y lugar, no se ata de modo exclusivo
e indisoluble a ninguna estirpe y nacién, a ningin modo par-
ticular de vivir, a ninguna costumbre antigua o reciente. Fiel
a la propia tradicién y al mismo tiempo consciente de su mi-
sién universal, ella puede entrar en comunién con las diversas
formas de cultura; tal comunién enriquece tanto a la misma
Iglesia cuanto a las diversas culturas”.

En la actualizacién de la dimensién sociocultural, la Iglesia debe
mantener fidelidad a su naturaleza ‘“‘teandrica”. Esto significa que
en cuanto humana y catélica, ella debe hacerse pueblo de Dios para
todos los pueblos, pero al mismo tiempo en cuanto divina, debe exi-
gir a cada pueblo una conversién cultural mds o menos profunda que
lo lleve a recibir y asimilar la semdntica de la Palabra, de los Sacra-
mentos, de las Leyes, de los Valores, de las Instituciones que Jesu-

cristo ha otorgado con grandisima munificencia al nuevo Pueblo de
Dios.

La simbiosis entre gramdtica cultural humana y semdntica cul-
tural divina esta dictada no s6lo por motivos encarnacionisticos sino
también soteriolégicos. En efecto, todas las culturas llevan en si la
herida de la caida original; estdin profundamente contaminadas por
la soberbia de la inteligencia y por la infidelidad del corazén del hom-
bre, estdin manchadas por el error y el pecado. Y asi como la forma-
cién de la persona singular tiene necesidad de la gracia de Dios, ana-
logamente la estructuracién (cultura) de la sociedad tiene necesidad
de la accion salvifica de Cristo. En efecto, “el Evangelio de Cristo
renueva continuamente la vida y la cultura del hombre caido, com-
bate y remueve los errores y los males, que derivan de la siempre
amenazadora seduccién del pecado. Continuamente purifica y eleva
la moralidad de los pueblos. Con la riqueza sobrenatural, fecunda
desde el interior, fortifica, completa, restaura en Cristo las cualida-
des espirituales y las dotes de cada pueblo. De tal modo, la Iglesia,
cumpliendo su misién, ya con este mismo hecho estimula y contri-
buye a la cultura humana y civil y, mediante su accién, también
litargica, educa al hombre para la libertad interior” (G. S., 58).

Al igual que en la encarnacién histdrica, también en la cultural
pueden surgir polarizaciones peligrosas y perniciosas: entre los par-
tidarios de la excesiva inculturacién, por una parte, y los opositores
a cualquier inculturacién en nombre de la pureza del Evangelio y
de la espiritualidad de la Iglesia, por la otra: renovando a nivel ecle-
siolégico las antiguas herejias cristologicas de los arrianos, por una
parte, y de los eutiquianos, por la otra. En la historia de la Iglesia,
se encuentran innumerables ejemplos tanto de la primera como de la
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segunda polarizacion. Hay muchas herejias debidas a una excesiva
inculturacién, por ejemplo, las herejias de los gnésticos, de los nes-
torianos, de los averroistas, de los humanistas, de los iluministas, de
muchos nuevos tedlogos y de ciertos tedlogos de la liberacién. En ge-
neral, son las herejias de los progresistas. Mientras que muchas otras
herejias son debidas al rechazo o a la falta de inculturacién, por ejem-
plo las herejias cristiano-judaizantes, de los montanistas, de los ca-
taros, de los albigenses, de los mismos reformadores protestantes, de
los tradicionalistas del siglo pasado y de nuestro siglo. Estas son,
obviamente, las herejias de los conservadores.

CONCLUSION

Concluyendo, la relacién de las ciencias humanas con la teologia
puede ser y de hecho ha sido ya conflictiva, ya armoniosa. Pero esto
ocurrié6 también con la filosofia. La relacién se vuelve conflictiva
cuando las ciencias humanas reivindican para si misma un lugar abso-
luto, definitivo, totalizante, conclusivo y omninclusivo: es decir, cuan-
do se transforman en meta-psicologia, en meta-fenomenologia, etc. La
relacién se vuelve en cambio de alianza cuando las ciencias humanas
reconocen la limitacién de su 4mbito (objeto) y el cardcter provisorio
e hipotético de su saber.

La situacién es analoga a la de la filosofia. Barth justamente no
quiere que la filosofia se transforme en una jaula de la fe. Es la filo-
soffa que debe ser servidora de la fe y no viceversa. Pero contra Barth,
nosotros defendemos una relativa autonomia de la filosofia, de las
ciencias experimentales y de las ciencias humanas. So6lo asi ellas po-
drin elaborar aquella gramatica conceptual para poner al servicio de
la fe a fin de que ésta se eleve al grado de teologia. Tal era ya la
ensefianza de Clemente alejandrino: la fe se convierte en gnosis cuando
se coloca la toga de la filosofia.

Expresando el mismo concepto en un lenguaje mds técnico: la
analogia entis no sustituye a la analogia fidei, pero sin analogia entis
no se da tampoco la analogia fidei. Sin ratio se vuelve imposible cual-
quier intellectus fidei. Esta es la ultima palabra también en lo que
concierne a la legitimidad del uso de las ciencias humanas en teologia.

BATTISTA MONDIN

Universidad Urbaniana - Roma



LA “OPCION POR LOS POBRES”
'Y LA MORAL TOMISTA

“Los bienes superfluos

que algunas personas poseen,

son debidos, por derecho natural,

al sostenimiento de los pobres” (2-2, 66, 7).

A) INTRODUCCION

No es nada ficil, en los esquemas de la teologia escoldstica tra-
dicional, encontrar un lugar apropiado para situar el concepto, mds
bien nuevo, de la ‘opcién por los pobres”. Es indudable mérito de
la reflexion teolégica actual, especialmente la llevada a cabo en las
ultimas décadas en nuestro continente latinoamericano, haber des-
pertado en toda la Iglesia la conciencia de esta urticante cuestién. Se
podran discutir las soluciones concretas propuestas para el problema
por diversas tendencias dentro del panorama de la teologia contem-
pordnea, pero no se podrd discutir la existencia del problema mismo
y la urgente necesidad de resolverlo. El fenémeno masivo de la po-
breza es demasiado evidente en Latinoamérica, como para no alertar
la atencién del tedlogo, si quiere que su teologia viva y se encarne.

Con las presentes reflexiones no pretendo incursionar en los nue-
vos caminos emprendidos por la denominada “teologia de la libera-
ci6n”, tarea que dejo a otros mds competentes e informados. Intento
una tarea mds sencilla, y mds proporcionada a mis escasos conocimien-
tos; aunque pienso que, si mi interés marcha en otro sentido, no
es precisamente en un sentido contrario. La opcién por los pobres
—creo— es ante todo un postulado evangélico; debe entonces partir
de las mismas entrafias de la concepcidn cristiana del mundo, de la
sociedad y de la historia. Me parece, pues, imposible que no exista
en la teologia clasica, sobre todo dentro del tomismo, sistema tan
abierto a todas las inquietudes y a todos los interrogantes, una ma-
nera de situar la cuestién y ordenar las ideas. Trataré de mirar las
cosas desde el dngulo de visién de mi especialidad, la teologia moral,
de la cual, segun pienso, pueden provenir propuestas de solucion
concreta a tan ardua y urgente realidad. Es evidente que a los mora-
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listas del pasado no se les presentaba de la misma manera que a nos-
otros, ni con la misma urgencia, ya que eran otras las circunstancias
y las preocupaciones. Pero la realidad de la pobreza “ex necessitate”,
como solfan llamarla para contraponerla a la pobreza “voluntaria”,
existié siempre y siempre fue considerada un mal y, por tanto, digna
de ser desarraigada. Son multiples los testimonios patristicos en con-
tra de la pobreza y enérgicas las denuncias de las injusticias que la
provocan.

Tratindose de la teologia moral tomista, es inutil pedirle una
presentacién del problema similar a la de hoy. Sin embargo, pode-
mos encontrar bases sistemdticas, es decir, principios doctrinales, que
nos ofrezcan pautas para resolver situaciones, al fin y al cabo objetivo
propio de la moral. La misma teologia actual corre el riesgo de la
declamacién pura, si no desciende al nivel de los hechos cotidianos.
Creo advertir, en la preocupacién del pueblo latinoamericano, mds
el deseo de recibir soluciones que el de escuchar exposiciones sobre
su injusta marginacion.

Pues bien, intentaré presentar —desde la mds cldsica vision teo-
légica— una doctrina de Santo Tomds, a mi juicio rica en consecuen-
cias sociales y politicas de todo orden, que me complace denominar
“moralidad de lo superfluo”, donde encontramos un concepto teolo-
gico de la “propiedad privada” no coincidente con el que vulgar-
mente se le atribuye.

B) EL. ORIGEN DE LA PROPIEDAD PRIVADA
SEGUN SANTO TOMAS

1. La teologia del dominio

Varias son las nociones teoldgicas encerradas en el término “do-
minio”. Me atengo al significado mds estricto, que luego aplicaremos.
Dominio define “la facultad de disponer o usar de una cosa en pro-
vecho propio”; cuando ese dominio es pleno y perfecto, o sea, de
disponer de la substancia de la cosa y de su utilidad, tenemos el lla-
mado ‘“‘derecho de propiedad”. Este concepto de dominio es el apli-
cado por los tedlogos clasicos al derecho del hombre sobre las cosas
inferiores. No se apartaron, por consiguiente, de la perspectiva biblica.!
Mas, al mismo tiempo, observaron que por el camino de la razén, los

1 “Le diste (al hombre) el sefiorio sobre las obras de tus manos, todo lo colocaste
bajo sus pies” (pp. 8, 7-8). :
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filésofos llegaban a las mismas conclusiones. El analisis teologico, em-
pero, es mads profundo y completo. Santo Tomds, sintetizando la anti-
gua y extensa tradicién biblico-teolégica, al sefialar las relaciones
del hombre con las cosas exteriores, establece una luminosa distin-
cién. El ser natural de las cosas estad sometido Unicamente a Dios, a
quien los seres se sujetan absolutamente. Si el hombre se arrogara
el mismo derecho, pervertiria el orden de la creacién, atentando con-
tra el derecho divino sobre el universo. ;Cudl es, entonces, el tipo
de dominio que le compete al hombre, en cuanto derivado de Dios?
Solamente el uso de las cosas. Se parte del postulado, antes sefialado,
de que las cosas han sido hechas por Dios para el hombre, a fin de
que las administre y las use. Se trata de una razén teoldgica. Pero hay
también una razén ontoldgica, formulada por Santo Tomés con un
principio aristotélico: “siempre los seres mds imperfectos existen para
los mds perfectos”. Luego, tanto por ser imagen de Dios y participar
de su gobierno sobre el universo, cuanto por ser una naturaleza mas
perfecta, a la que ontolégicamente se subordinan las menos perfectas,
tiene el hombre un dominio natural sobre los seres de la creacion.?

Pero, podemos todavia preguntarnos: ces este derecho natural
de dominio una caracteristica del género humano en cuanto tal, o
compete también a los individuos que lo componen? A esta pregunta
ya contestaba taxativamente Francisco de Vitoria:

“No solo la universalidad y comunidad del género humano
tiene dominio sobre todas las cosas, sino también cualquier
hombre en la naturaleza integra, es decir, estando en el puro
derecho natural, tenia dominio sobre las cosas creadas y podia
usar de ellas”.3

Comenta un autor moderno:

“Ante el derecho natural, todos los hombres son iguales y
no tiene uno porqué poseer mds bienes y otro menos, sino que
todos los bienes deben ser poseidos indistintamente por cual-
quiera, ante esa norma primordial de la naturaleza, porque
cada hombre estd igualmente dotado de la facultad de domi-
nar las cosas exteriores. De ello deducian los tedlogos que, por
derecho natural, todos los bienes son comunes, con un tipo
de comunismo negativo y aun teérico, en cuanto que la natu-
raleza no ha determinado la porcion de bienes a cada uno,

2 Cfr. II-11, 66, 1.

3 Comentarium: in IH-II, L c. n? 16. Esta férmula 'permiti6 al gran Maestro de la
Jurisprudencia espafiola defender el derecho de los indios sobre sus tierras, que injusta-
mente le eran arrebatadas por los encomenderos.
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sino que su derecho natural de posesién se extiende a los bie-
nes creados en general. Es lo que Santo Tomis expresa con
su formula repetida de que en cuanto al uso todas las cosas
son comunes’.4

En un lenguaje mds preciso y técnico deberiamos decir que se tra-
ta de un derecho natural primario. Llamaban de esta manera los
tedlogos y juristas antiguos, a las normas emanadas directamente de
la esencia de los seres, antes de cualquier intervencién o determina-
cién de la razén humana. Por el contrario, se decia derecho natural
secundario a aquellas normas que, emanando también inmediatamen-
te de la naturaleza, suponian un andlisis racional. Ahora bien, como
acertadamente observa el mismo autor, ‘“‘en ningun caso un derecho na-
tural primario puede ser abolido y ceder ante otro derecho posterior”.s

Este principio es el eje sobre el cual gira toda la doctrina teold-
gica acerca de la propiedad privada de los bienes. El planteo efec-
tuado sobre este tema, primero por los Santos Padres y luego por los
tedlogos cldsicos, era, sin embargo, sélido y muy logico. Sobre él quie-
ro detenerme con cuidado porque, lejos de perder vigencia, es, a mi
juicio, el punto de partida de una real solucién del problema social.

2. La division de las posesiones (propiedad privada)

El titulo precedente es el modo como se enunciaba tiempo ha el
principio de la hoy llamada “propiedad privada”. La afirmacién an-
terior: “el dominio sobre las cosas que tiene el hombre, es un dere-
cho natural primario”, no incluye necesariamente esta otra “el dere-
cho a la propiedad privada es de derecho natural primario”’. Ya ex-
pliqué como la primera de estas dos afirmaciones supone que, de
alguna manera, pertenece a los individuos alguna forma de posesion
sobre los bienes. Pero nada hay en la naturaleza que de una manera
inmediata determine el modo como los bienes deben ser distribuidos
y poseidos por los individuos. Los tedlogos se plantearon liicidamente
la pregunta ¢en base a qué normas se ha introducido en la historia
la divisién de las posesiones?

Pero, antes de continuar, quiero hacer una observacién que me
parece importante, La férmula “en cuanto al uso todas las cosas son
comunes’, sugiere un ‘‘comunismo natural” al cual, con otros auto-

4§ T. I1-11, 82, 5 ad. 2; 66, 2; T. Urbanoz, Comentarios a la Suma, ed. BAC, vol. 8,
Madrid, 1956.
5 Ibiden, p. 478.
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res, prefiero denominar “negativo”; es una férmula de vieja raigam-
bre en la doctrina de los Santos Padres, consecuencia de la visién
teoldgica del significado de los bienes materiales, en el que insistiré
de inmediato. Pero de ninguna manera debe confundirse o identifi-
carse con el “comunismo utdpico” de algunos filésofos antiguos o re-
nacentistas y, menos aun, con el “comunismo cientifico” de nuestros
dias que, basado en el sistema marxista, ensefia la ilicitud de la pro-
piedad privada y la reduce a una “propiedad colectiva”’, determinada
y regulada absolutamente por el Estado. El rotundo fracaso de este
sistemna, al que asistimos en nuestros dias, es la mejor demostraciéon
de la falacia de sus principios, mentida liberacién del oprimido, pues
lo oprime mdas aun. Por el contrario, la ensefianza de las antiguos
tedlogos no solo es mas compleja, es también mas completa. En efec-
to, dicha doctrina marcha en otra direccién. El presupuesto ba-
sico es el siguiente: la division de los bienes, como otras realidades
necesarias a la vida humana, es una consecuencia inevitable de la
caida del hombre en el pecado. En la presente situaciéon de frustra-
cién, incluso debe ser considerada de verdadera y estricta necesidad,
a fin de evitar males que amenazan destruir la misma naturaleza.
Pero, no habiendo ésta determinado de por si el modo concreto de
distribucion, la divisiéon de los bienes es una introduccién posterior
al derecho natural primario, efectuada en virtud del “derecho de
gentes”, habida cuenta de las graves dificultades que actualmente
acarrearia la posesion comdn de las cosas.® Esta afirmaciéon supone
otra, es decir, que en un estado de naturaleza ideal o en el estado
primitivo de inocencia y justicia, la divisién de las propiedades no
habria sido necesaria. En una situacién de equilibrio, como la que
la teologia atribuye a este estado, ninguna dificultad hubiera surgido
en el trato y el uso de todo aquello que se poseia en comun. Podria
citar numerosos textos de los Santos Padres, que establecen decidi-
damente este postulado. Eco y testigo de esas ensefianzas, es el “Cor-
pus Iuris” de Graciano, de enorme vy definitiva gravitacién en los
autores posteriores, predecesores de Santo Tomas.’

Tomids de Aquino no es, pues, un innovador en este sentido;
pero es su gran mérito haber sintetizado, precisado y aclarado esta
fundamental doctrina. Introduce una luminosa distincién, o sea, en-
tre la facultad de gestién y disposiciéon de los bienes (“facultas pro-
curandi et dispensandi”) y el uso de los mismos. Respecto a lo segundo,
es decir, en cuanto al uso, existe una comunidad de bienes, dictada
por la naturaleza:

6 Cfr. II-11, 57, 3.
7 Cfr. T. URrpANOzZ, Isc., p. 479 ss.
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“En cuanto al uso no debe tener el hombre las cosas ex-
teriores como propias sino como comunes, de modo que fécil-
mente dé participacién en ellas a los otros cuando la necesi-
ten”.8

Asi asimilaba la corriente de la tradicién teoldgica y juridica an-
terior a él. Y esta formula juridico-moral era sometida a una primera
y pronta aplicacién prdctica: en el famosisimo problema de la “ex-
trema necesidad”. “4Es pecado —se preguntaban los moralistas— ro-
bar por necesidad?” E inmediatamente respondian:

“En caso de necesidad todas las cosas son comunes; y, por
lo tanto, no constituye pecado el que uno tome una cosa de
otro, porque la necesidad la hace comun”.?

En cambio, en lo que se refiere a la facultas procurandi et dis-
pensandi, admite el Aquinate la necesidad de la “divisiéon de las po-
sesiones (bienes)” como un postulado del Derecho de Gentes. Mas
dde dénde surge ese derecho?, ¢cudles razones se pueden aducir a
su favor? Es sumamente util considerarlas. Se trata de tres célebres
argumentos, repetidos constantemente por los tratadistas, sin profun-
dizarlos demasiado.

1) La explotacion eficiente de los bienes: si fueran comunes, los
individuos “‘huirian del trabajo, dejando a otros el cuidado de lo que
conviene al bien comuin”;

2) La administracion ordenada de los bienes: pues, de lo con-
trario, ‘‘reinaria confusién si cada cual se cuidara de todo indistinta-
mente’’;

8) La explotacion pacifica de los bienes: ya que es dado obser-
var como “entre aquellos que en comudn y pro indiviso poseen algu-
na cosa surgen mds frecuentemente discordias’.

Examinense con atencién estos argumentos, y muy pronto se
descubriri su negatividad. Ineficiencia, desorden vy litigios no son para
los tedlogos condiciones inseparables de la naturaleza humana, sino
lamentables consecuencias de una naturaleza frustrada. Los sociolo-
gos y psicdlogos verian en todo esto un fendémeno de la condicién
humana, tal como histéricamente se ha dado. El tedlogo, en cambio,
mira las cosas desde otra perspectiva y con mayor profundidad. Sélo

8 II-11, 66, 2.
9 II-1I, 66, 7.
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el tedlogo puede colocarse ante el hombre realmente histérico v,
conociendo su condicién lamentable, entiende mejor sus debilidades
e impotencias. Las utopias sociales, antiguas y modernas, elucubran
sus teorias en base a un hombre abstracto, inexistente, parahistdrico,
puramente metafisico. Sus soluciones estdn destinadas al fracaso (los
hechos lo demuestran), porque no conocen sus debilidades y el modo
de contrarrestarlas. De alli que una liberacién sin redencion, es de-
cir sin “metanoia” personal, es un paradigma inaplicable. Los cambios
sociales sin los cambios individuales son una fantasia pura; sin trans-
formar el interior, de donde sale todo segun el evangelio, el cambio
externc es ‘“‘un suefio de una noche de verano”.!°

Con la distincién antes aludida, Santo Tomads nos ofrece el fun-
damento doctrinal para sostener dos principios complementarios: por
un lado, la necesidad de la propiedad privada o “divisién de los bie-
nes”’ y, por otro, la indole o funcién social de la misma. Analizo rapi-
damente uno y otro.

a) La necesidad de dividir los bienes

Podriamos preguntarnos: ¢qué valor tiene la argumentacion de
Santo Tomads? Pero, antes de responder a este interrogante, debemos
plantearnos uno anterior, en cuya contestacién se halla la clave de
la nocién teoldgica de ‘propiedad privada”. En efecto, gen qué con-
siste aquella facultas procurandi et dispensandi de la que habla?

“Se refiere a todos los actos de gestion, explotacién, admi-
nistracién y empleo o distribucién de los bienes, que el antiguo
mayordomo de las casas sefioriales o pesesiones, el procurator
o dispensator, ejercia en nombre de su sefior, y alude a la for-
ma propia del dominio del hombre, que es de simple adminis-
tracién de los bienes de la tierra a él confiados y que perma-
necen propiedad absoluta de Dios; pero, dentro de este plano
de dominio relativo, implica el mismo derecho y todos los ac-
tos de disponer perfectamente de tales bienes”.11

En otros términos, significa el poder de adquirir y disponer de
las cosas exteriores para el propio provecho.

10 Subrayo la sabiduria de las anteriores afirmaciones de Santo Tomds; son tan cier-
tas que, en €l mismo estado de vida religiosa, en el cual se pretende restaurar la armonia
primitiva con la posesién y el uso comuin de las cosas, sin embargo contindan las dificul-
tades y no desaparecen los litigios. Si en un orden de gracia y virtud el equilibrio sigue
siendo, todavia, casi imposible, scomo puede pretenderse que la sociedad, por sus solas fuer-
zas inmanentes, alcance el ideal de una justicia plena? Una vez mds volvemos a comprender
que en la “conversién” de los corazones radica el cambio de las estructuras.

11 T. UmpaNoz, Isc., p. 475. Cfr. C. Seico, La Justice, 11, Paris, 1933, p. 314.
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Santo Tomads argumenta por el principio de una probada ne-
cesidad de la divisiéon de los bienes. Habla de necesidad y no de
mera utilidad. Es decir, el valor de su argumentacién no es sola-
mente positivo —con la divisién de los bienes se consiguen las tres
ventajas sefialadas— sino, sobre todo, negativo: sin la division de los
bienes dichas ventajas de ninguna manera se logran. Ahora bien.
no se trata sdlo de ventajas circunstanciales o relativas. En el estado
presente de la naturaleza humana, esos bienes son absolutamente
necesarios para salvaguardar la integridad y el desarrollo de esa misma
naturaleza; de ahi que la necesidad de dividir los bienes la atribuya
a un principio del derecho natural secundario o derecho de gentes,
como sus precedesores. Y efectivamente, el hombre estd naturalmente
inclinado a la vida en sociedad; en consecuencia, esta dentro del 4m-
bito de la ley natural aquello que no soélo favorece, sino que es nece-
sariamente exigido por la indole social del hombre; a su vez, se
opone a la ley natural todo aquello que contraria esa finalidad. El
nudo de la argumentacién reside en lo siguiente: en la actual situa-
cién de la naturaleza humana (es una situacién teoldgica la consi-
derada) el fin secundario de la vida social (que es la perfecta sufi-
ciencia de los bienes exteriores) no se logra sin la divisién de las pro-
piedades; consecuentemente, ello perjudica también al fin primario
de la misma sociedad (la vida en conformidad con la virtud).

b) La indole social de la propiedad privada

El haber afirmado que, en cuanto al uso, los bienes externos de-
ben considerarse como comunes, equivale a decir que el mentado
derecho de propiedad privada no es un derecho absoluto sino rela-
tivo y, por ende, subordinado al bien comun. Cuiles sean los grados
y las formas positivas de esa subordinacién es otro tema, mds bien
de cardcter técnico, relacionado con el problema de los titulos de
propiedad, que no es mi intencién tratar aqui. Pero es a esa subor-
dinacién a la que se le hace alusién cuando se habla de la “indole
social de la propiedad privada”. Observo, de paso, que sefialar una
funcién social y comunitaria a la proipedad de los bienes no equi-
vale a suprimir radicalmente el derecho humano.

Alguien podria objetarme que la anteriormente expuesta doctri-
na, indudablemente ensefiada por Santo Tomds y toda la tradicion
cristiana, no responde a las posteriores ensefianzas del Magisterio Ro-
mano, sobre todo a partir de Le6n XIII, en su Enciclica “Rerum
Novarum”, En efecto, desde entonces, en todos los documentos socia-
les de la Iglesia —los hay numerosos—, la propieded privada aparece
siempre como una norma establecida por el derecho natural.
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Se trata —creo— de una dificultad meramente terminolégica. Con
Santo Tomads y los antiguos tedlogos tendriamos que decir que el
derecho a la proipedad privada es dictado por la Ley de Gentes.
Pero sabemos bien que actualmente la expresién ‘Ley o Derecho de
Gentes” ya no tienen el significado que se le daba en otras épocas.
Para los modernos significa ‘derecho internacional publico”. Hasta
el siglo xvu indicaba una ley o un derecho anteriores a éste y mds
profundo; se la referia a aquellas conclusiones o determinaciones
inmediatamente inducidas por la razén humana de los principios
del derecho denominado estricta o primariamente natural. Santo To-
mads se encontrd entre dos corrientes: la de los filésofos (Aristételes
especialmente) que consideraban el derecho de gentes como un dere-
cho natural secundario o inmediatamente derivado del primario (*“‘de-
recho natural humano™), y la de los juristas (Ulpiano sobre todo;
también S. Isidoro) que lo consideraban como derecho positivo, pues
reservaban el nombre de derecho natural para aquellas normas comu-
nes al hombre y al animal.}? Finalmente Santo Tomads parece haber
optado por la opinién de Aristoteles. Pero, en el caso concreto de la
propiedad privada, piensa que se trata de un derecho natural secun-
dario derivado de la naturaleza humana, no metafisicamente conside-
rada, sino en su realidad histérica presente, es decir, de la naturaleza
humana caida.

Los Pontifices y los numerosos documentos de la Iglesia han em-
pleado, al hablar del derecho de propiedad, la férmula “derecho natu-
ral” —interpreto yo— en el mismo sentido de Santo Tomads.!* Pero la
cuestién técnica o terminoldgica no tendria mayor importancia o in-
terés, si no se quisiera sacar de ella conclusiones infundadas y aviesas.
El Magisterio ha querido indudablemente evitar ambigiiedades; en
todo caso, puede decirse que su ensefianza no cambia la doctrina sobre
la doble dimensién de la propiedad privada, sino solamente zanja la
discusién acerca de la antigua nocién del derecho de gentes, dando

12 En nuestros dias, el P. S. Ramirez Q. P. lo interpreta como un derecho autdénomo,
una tercera forma de ley o derecho, entre el natural y el positivo (E! Derecho de Gentes,
ed Studios, Madrid, 1955).

13 “Ténase por cosa cierta y averiguada que ni Ledn XIII ni los tedlogos que ense-
ftaron guiados por el Magisterio de la Iglesia han negado jamis, o puesto en duda, el doble
cardcter de la propiedad, lamado individual y social, segin que atienda al interés de los
particulares o mire al bien comun; antes bien, todos undnimemente afirmaron siempre que
el derecho de propiedad privada fue otorgado por la naturaleza, o sea, por el mismo Creador,
2 los hombres, ya para que cada uno pueda atender a las necesidades propias y de su
familia, ya para que, por medio de esta institucién, los bienes que €l creador destiné a
todo el género sirvan en realidad para tal fin; todo lo cual no es posible en modo alguno
sin el mantenimiento de cierto y determinado orden” (Pio XI, Enciclica “Quadragessimo
Anno”, n® 15). El mismo Leon XIII distinguia entre posesion de los bienes y usos de los
mismis y avalaba esta distincién apoyindola en Santo Tomis, de quien cita dos largos
parrafos (Enciclica “Rerum Novarum”, n? 15).
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razén a los filésofos, quienes hablaban con propiedad ontologica, mds
que a los juristas, basados en hechos externos y accidentales.

Esta interpretaciéon del sentido verdadero de la propiedad privada
tiene suma importancia. En efecto, las concepciones individuales y las
actitudes privadas en la vida moral inciden de manera inmediata
en los procesos sociales. Si en la actualidad la doctrina cristiana sobre
la riqueza y la pobreza es sometida a una reconsideracion, al margen
de otros aspectos vinculados con la transformacién socioeconémica de
los ultimos tiempos, se debe principalmente a que la codicia desme-
dida y generalizada de riquezas, diametralmente opuesta a los postu-
lados evangélicos, ha conducido a graves desequilibrios sociales. Este
hecho innegable demuestra que los imperativos de la ética cristiana
no sélo conducen a la liberacion de las trabas que obstaculizan la
conquista de la vida eterna, sino ademas, por légica concomitancia,
producirfan una liberacién de orden social y econémico, haciendo des-
aparecer las injustas desproporciones en la distribucién de los bienes
y superando las situaciones de miseria en la que tantos pueblos se en-
cuentran sumergidos, pobreza que no es, por cierto, la exigida por el
Evangelio.

Si el “espiritu de pobreza”, verdadero mandato de Cristo, se ha
hecho necesario, es debido al pecado que ha suscitado en el hombre
la codicia y la avaricia, es decir, la tendencia de convertir los medios
en fin. Es notorio y légico que los primeros cristianos, y después de
ellos el estado de vida religiosa, hayan preconizado la posesién comin
de los bienes, precisamente para evitar el excesivo apego. La vida cris-
tiana, en cuanto evangelismo, es la pretensién de reconstruir el estado
primitivo de inocencia por el camino de una vida virtuosa. Muchos
textos de escritores cristianos manifiestan la conviccién de que, si en
el uso de los bienes éstos no se tuvieran como propios sino como
verdaderamente comunes, se evitarian muchos desequilibrios sociales.

Puede existir quien crea que, por tal concepto de la funcién so-
cial de la riqueza, lleguemos a defender la necesidad de una estruc-
turacién colectivista o socializante de los organismos de Estado o de
la misma comunidad humana. Me basta aclarar que las razones de este
“comunismo” teolégico distan mucho de asemejarse a los postulados
cientificos de las corrientes marxistas. El planteo es absolutamente dife-
rente. Por otro lado, una teologia de la pobreza-riqueza no intenta
directamente la solucién de problema social, sino la liberacién del
hombre de todo apego que lo desvie de su tltimo fin. Si el equilibrio
social se produce como consecuencia de esta doctrina, eso sélo seria
un signo de su intrinseca verdad y eficacia. Ella no es un mero equi-
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librio entre el liberalismo econémico y el colectivismo marxista, una
especie de dudosa tercera posicién que busca evitar los defectos y con-
secuencias de las otras dos. Es demasiado mezquino interpretarla asi,
porque deriva directamente de la concepcidn cristiana de la riqueza;
ésta no es un bien o un fin en si misma, ni un valor supuesto del hom-
bre, sino algo meramente util, un medio inevitable subordinado a
toda existencia humana. La persona del pobre es un valor infinita-
mente mads grande que toda riqueza material. Aun cuando las teorias
mencionadas no existiesen (en tiempo de Santo Tomds no existian)
la ensefianza cristiana sobre el uso y la posesién de las riquezas conti-
nuarifa siendo la misma: un implicito reproche a toda injusticia y mar-
ginacién del hombre. Por eso el ordenado empleo de los bienes es
regulado, en su dimensién social, por un sabio principio prictico: la
obligacién de distribuir las riquezas superfluas.’* Este principio da al
hombre la idea justa de la finalidad de sus bienes y riquezas, cuando
su apego se ha tornado excesivo y su uso se ha convertido en abuso.
La avaricia se manifiesta en la resistencia que se experimenta ante la
idea de desprenderse de los bienes materiales. Por ello me parece nece-
sario profundizar ese principio, studiar el modo de interpretarlo y
ver cudles son sus alcances y sus consecuencias.

C) LA MORALIDAD DE LO SUPERFLUO

“Manda a los ricos de este siglo que den
y repartan con generosidad sus bienes”
(I Tim., Ult, 17-18).

1. Los fundamentos doctrinales

Como S. Pablo, los Padres de la Iglesia amonestaban frecuente-
mente a los ricos y a los poderosos, recorddndoles su obligacion de
compartir bienes sobre los que, en definitiva, sélo Dios tiene domi-
nio absoluto. Escribe S. Agustin:

“sCon qué derecho defiendes las posesiones de la Iglesia,
divino o humano?, ¢por qué cada cual posee lo que poseer

14 Leén XIII recuerda la siguiente frase de San Gregorio: “El que tuviera talento,
cuide de no callar; el que tuviera abundancia de bienes, vele no se entorpezca en €l Ia
largueza de la misericordia; el que supiera un oficio con el que manejarse, ponga gran em-
pefio en hacer al préjimo participante de su utilidad y provecho”, y lo comenta asi: “Los
que mayor abundanica de bienes han recibido de Dios, ya sean esos bienes corporales y
externos o espirituales e internos, para esto los han recibido, para que con ellos atiendan
a su perfeccion propia, y al mismo tiempo, como ministros de la divina Providencia, al
provecho de los demds” (“Rerum Novarum”, n® 15).
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¢Acaso no es por derecho humano? Ya que por derecho divino
a Dios solamente pertenece la tierra y toda su plenitud... por
derecho humano se dice pues: esta villa es mia..."”15

A su vez, Santo Tomads trascribe la siguiente enérgica reflexién de
San Ambrosio:

“De los hambrientos es el pan que ti tienes; de los des-
nudos, las ropas que ti almacenas; y es la redencién y libe-
racién de los desgraciados el dinero que ti escondes en la
tierra” 16

La obligacién de distribuir los bienes es una norma practica de
regulacion de las riquezas. Ya el Evangelio aconseja a los ricos repar-
tir sus bienes entre los necesitados y ensalza la nobleza de la limosna.
No es, pues, extrafio que abunden, en los escritos patristicos, pasajes
de una sorprendente energia inculcando esta obligacion. Y no se trata
de s6lo un buen consejo; es necesario comprender esa doctrina en
toda su perspectiva.

Las erradas interpretaciones del significado de los bienes mate-
riales han producido siempre en la historia humana grandes desérde-
nes, odios y guerras. La excesiva acumulacién de bienes en manos de
unos pocos y la ambicién desmedida de poder es invariablemente
fuente de injusticia y de marginacién de muchos otros. Al mismo
tiempo, la equitativa redistribucién de los bienes, la transformacién
de las estructuras sociales y la educacién de las masas se presentan
como las bases de la solucién del problema social. Fl desprendimiento,
que constituye la tunica actitud moral verdaderamente evangélica de
la conducta individual en este terreno, pasa a convertirse en el prin-
cipio del equilibrio en la sociedad. ;Debe atribuirse la obligatoriedad
de esta distribucién solamente a la caridad? ;Qué hacer cuando, por
la naturaleza misma de las condiciones econémicas, esa acumulacién
de bienes se produce automdticamente? Preguntas claves, que atafien
al meollo de nuestra cuestion.

La obligacién de repartir las riquezas superfluas no puede deberse
solamente al mandato de la caridad. Emana de una obligatoriedad del
precepto evangélico de la pobreza de espiritu y tiene que pertenecer,
por tanto, también al campo de la justicia. Si se acepta que el derecho

15 Comentario al Evangelio de San Juarn (Tr. 6 ad 1; es citado por el Decreto de Gra-
ciano, L. I, dist. 8, canon 9).

16 Este texto también es citado por el Decreto de Graciano (P. I, dist. 47, canon
8; cfr. §. T. II-II, 66, 7). Otro hermoso texto, también de S. Ambrosio, citado por Santo
Tomas (2-2, 32, 5) y por la Const. “Gaudium et Spes” (n® 69), dice: “Alimenta al que
muere de hambre, porque si no lo alimentas lo asesinas”.
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de propiedad no es un derecho absoluto, como suponen el individua
lismo y el liberalismo econdmico, sino relativo y de mil maneras limi-
tado por el destino comtn de los bienes y por la llamada indole so-
cial de la propiedad,'” es evidente que sobre todo propietario, espe-
cialmente de riquezas abundantes y superfluas, recaen deberes de
estricta justicia. Y lo que se dice de las relaciones entre los indi-
viduos, cabe decir igualmente, o por analogia, de las relaciones entre
las naciones. Por el hecho de vivir en sociedad y estar encuadrado en
los intereses del bien comun, la propiedad no puede tener un caracter
meramente individual y egoista, sino que debe ser administrada segiin
la finalidad social y las exigencias del bien comun.'* Advierte con
razén el Concilio:

“Cuando esta indole social es descuidada, la propiedad se
convierte muchas veces en ocasion de ambiciones y graves
desérdenes, hasta el punto que se da pretexto a los impugna-
dores de negar el derecho mismo”.19

Notese, de paso, como el abuso de un elemento puede provocar
el regreso a la misma situacién de desorden que lo ha hecho necesario.

En casos extremos (como por ejemplo el célebre de la “extrema
necesidad”), la distribucién de la riqueza puede abarcar incluso los
bienes no superfluos; pero el principio de justicia que regula la obli-
gacién del desprendimiento, se refiere ante todo a los bienes que so-
breabundan. De esta manera la teologia ofrece a la sociologia, a la
economfa y a la politica, un principio vital para conservar el orden
y la paz sociales.?®

17 Cfr. Const. “Gaudium et Spes”, n® 71.

18 “Se puede estar obligado por justicia legal a dar de sus bienes a los pobres, bien
por hallarse éstos en grave necesidad, bien por l1a superfluidad de sus muchos bienes” (1I-I1,
118, 4 ad 2). En base a este texto, surge espontdnea la pregunta si puede ser por la ley
humana impelido a socorrerlos. Ya Cayetano respondfa que puede serlo atn fuera del caso
de necesidad extrema, no porque esos bienes superfluos sean debidos, en otros casos, a
este pobre en concreto, sino que son debidos al bien comin, puesto que las riquezas son
bienes ttiles, en provecho de muchos. Aquellos, por consiguiente, a quienes incumbe el cui-
dado del bien comun pueden, en virtud misma de su oficio, exigir a los ricos el cumpli-
miento de ese deber. (Cfr. CAYETANO, in 2-2, 118, a. 4 n? 4)

19 Const. “Gaudium et Spes”, n. 71.

20 “Reflexiénese que un Estado sin religién no puede tener direccién moral ni orden,
Ella hace que los dnimos se formen en la justicia, en la caridad, en la obediencia a las
leyes justas; condena y proscribe el vicio; induce a los ciudadanos a la virtud, y, mds aun,
rige y reglamenta su conducta publica y privada; ensefia que la mejor distribucién de la
riqueza no se obtiene con la violencia ni la revolucién, sino con normas justas, de modo
que el proletariado, que ain no tiene los medios suficientes y necesarios para vivir, pueda
elevarse a una condicién mds decorosa solucionando felizmente los problemas sociales; de
este modo aporta una valiosisima contribucién al buen orden y a la justicia, atn cuando
la religién cristiana no haya sido instituida unicamente para acrecentar y procurar las co-
modidades de la vida” (Pio XII, Discurso “Meminisse iuvat”, n® 5).
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"No es mi intencién adentrarme ahora en ningln aspecto deter-
minado de la cuestién social. Pero deseo subrayar un hecho de impor-
tancia suma. En la presente coyuntura de la dialéctica desarrollo-sub-
desarrollo importan al te6logo el progreso y la justicia social; pero
desvirtuarfamos el mensaje cristiano y vaciarfamos su contenido si
pusiéramos al progreso y al desarrollo un objetivo exclusivamente
econdémico. El valor econémico no puede ser considerado un fin en si
mismo. Teolégicamente visto —ya lo he sefialado— es tinicamente un
medio. Aun cuando, a raiz de transformaciones sucesivas de las estruc-
turas y de los progresos de la tecnificacion, pudiera llegarse a un equi-
librio perfecto en la distribucion de la riqueza, todavia quedaria en
pie el consejo de la pobreza de espiritu. No podemos reducir, por
consiguiente, los efectos de una teologia de la pobreza-riqueza a la sola
solucion del problema social. Esta debe sobrevenir como consecuencia
obligada de la actitud cristiana frente a los valores econémicos; la inica
que puede indicarnos las relaciones entre lo moralmente bueno y lo
econ6émicamente recto.

2. La existencia de la pobreza y sus nuevos modos

La pobreza alabada por el Evangelio no es la pobreza de hecho
o la miseria. Si bien es verdad que, segiin los datos de numerosas ex-
periencias, el estado de pobreza, atin involuntaria, puede favorecer la
vida virtuosa mas que la posesion de abundantes riquezas, no se trata,
sin embargo, de una regla necesaria o universal. La carencia de los
medios indispensables para una vida humana honorable no es, por
regla general, una ayuda para la virtud sino mas bien un obstdculo y
origen de multiples degradaciones. Y, por cierto, el cristiano no debe,
so pretexto de ensalzar la pobreza, prestar su apoyo a una grave situa-
cién de injusticia, siempre condenada por los textos biblicos y patris-
ticos. Es, por tanto, légico que una concepcién cristiana del orden
social propugne la desaparicién de la miseria y sostenga que los bie-
nes materiales, concedidos por Dios al hombre como instrumentos de
su realizacién, estén al alcance de todos los individuos sin excepcion.
La pobreza, en este sentido, es verdadaderamente una ‘alienaciéon” y
una esclavitud. El cristianismo supone que el ser humano sélo ten-
dri acceso a la virtud y al perfeccionamiento, cuando goce de autén-
tica y entera libertad. No es pobreza evangélica la que constituye una
imposicién de las circunstancias violentamente provocadas. Defino la
miseria como ““la carencia de los medios indispensables para una vida
humana honorable”. Pero cabe preguntarse: cudles son esos medios
indispensables?, ¢cOmo es una vida humana honorable? Es evidente
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que la “promocién humana” debe abarcar no solo la posesion y el goce
de los bienes econémicos, sino la realidad humana en todo su conjunto.

Puedo aqui citar numerosos pasajes biblicos?! que preservan de una
falsa interpretacién del valor de la pobreza. Cuando en S. Lucas se
alaba a la pobreza- (VI, 20-26) y se vitupera la riqueza, no debe con-
cluirse que es bueno que existan miserables, ni que estos sean nece-
sariamente bienaventurados si no han asumido voluntaria y libremente
su pobreza como un camino hacia el Reino. Si esti alli ensefiado, en
cambio, que en ¢l Reino de Dios existird una estricta justicia, que
subsanard los desequilibrios injustos de la vida presente: los pobres
podrdn ser juzgados por otros pecados, no por su pobreza que no
es una culpa; los ricos, en cambio, serdn juzgados por el abuso de su
riqueza.”? Se evitard asi traducir el consejo biblico de la pobreza
como una simple recomendacién de “‘resignada actitud” para los des-
validos, pues el ejercicio de la justicia no estd exclusivamente reser-
vado al Reino escatolégico, sino que es un imperativo del Reino de
Dios en cuanto tal, atin cuando la justicia serd aplicada entonces defi-
nitivamente por Dios a los que no han sabido ejercerla ahora libre
y espontdneamente. S6lo en un contexto muy alejado de la verdadera
ensefianza biblica podria interpretarse ésta como un “opio” para los

pobres.

Pretender que en la actualidad ha desaparecido la pobreza de
hecho, manifestaria un desconocimiento lamentable de la realidad
del mundo contempordneo. Las estadisticas mas elementales, por el
contrario, descubren una situacidn angustiosamente generalizada de
verdadera miseria material, y por consecuencia también espiritual vy
moral, en enormes masas de la poblacién mundial. Solamente en nues-
tro continente latinoamericano 150 millones de campesinos viven
en condiciones econémicas inferiores a las ya desastrosas que agobian
las masas humanas residentes en los inmensos cinturones de miseria
de nuestros grandes centros urbanos. En Asia y Africa existen feno-
menos muy semejantes. Pero incluso cuando la técnica y los modernos
sistemas econdmicos parezcan haber superado en algunos sectores el

21 Transcribo algunos de los mds elocuentes. “Si tu hermano se empobrece y se aco-
giera a ti, td lo ampararis: como peregrino y extranjero vivird contigo. No tomards de él
interés ni usura, antes bien teme a tu Dios y deja vivir a tu hermano junto a ti. No
le dards tu dinero pir interés ni tus viveres a usura. Yo soy Yhavé vuestro Dios, que os
saqué de la tierra de Egipto para daros la tierra de Canaam y ser vuestro Dios” (Lev. 25,
38); “Comparte tu pan con el hambriento, recibe en tu casa a los pobres sin abrigo, cubre
al hombre que se ve desnudo, y no esquives a tu semejante” (Is. 58, 6). Este texto recuerda
el largo pasaje evangélico de las “obras de misericordia” (Mt. 25, 31-46); etc.

22 Cfr. la pardbola del rico y del pobre: Lc. 16, 19-31.
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hecho material de la pobreza, otras nuevas formas y maneras de mise-
ria se han hecho presentes.?

¢Qué interés puede representar, para la teologia moral, el pano-
rama concreto —y muy lamentable— de la pobreza real? Lo dije ya
y quiero repetirlo: la lucha contra la miseria del préjimo, el esfuerzo
—individual y comunitario— del crisiano para que desaparezcan los
injustos decequilibrios, es uno de los modos de practicar la pobreza
postulada por el Evangelio. Pero, la denuncia de la injusticia no exi-
me de ser justos; la compasién de la miseria ajena no nos hace, por
si sola, necesariamente pobres de espiritu. Incluso, podemos encon-
trarnos aqui con uno de los tantos malentendidos del cristianismo
de nuestra época.?* Esto puede llevarnos a situaciones o actitudes
contradictorias, y a convertir el mensaje evangélico o la ensefianza
teologica a una mera teoria de reivindicacién social, mds que a una
dinamica de verdadera transformacién o ‘liberacién” del hombre, en
el sentido teoldgico mas profundo.

Pero tampoco el peligro antes sefialado puede apartar al cris-
tiano del convencimiento de que la lucha para mejorar las condicio-
nes de vida (sobre todo ajenas) no s6lo es compatible, sino que es
una exigencia de la justicia evangélica. Es verdad que algunas de
las nuevas formas de pobreza real son artificiales o falsas, creadas
por un principio de “‘necesidades’ contrario a la austeridad que la
vida cristiana exige. Es también verdad que siempre serd posible al
pobre asumir cristianamente su miseria convirtiéndola en un instru-
mento admirable de justificacién. Y también es verdad, por dltimo,
que la mentada “promocién humana” no puede convertirse en la
tinica finalidad de la reflexién teoldgica o de la predicacién evangé-
lica. Mas —aun siendo todo eso verdad— ¢no seria invertir los valo-
res del evangelio, para tranquilizar nuestra conciencia cristiana, su-
poner que los dnicos privilegiados, dentro del actual sistema socio-
econdémico imperante en nuestro mundo, son los pobres, pues los
bienes que realmente cuentan para la felicidad son los del Reino?
¢Puede ser el evangelio una invitacién de evasién frente al drama
actual de los pobres?

23 La carta “Octogessima Adveniens” de Pablo VI habla de los “nuevos marginados”;
el Documento del Sinodo de Obispos sobre “La Justicia en el Mundo”, dedica un largo
parrafo a las “injusticias sin voz”; etc. Es un tema frecuentemente tratado por los cristia-
nos en los ultimos tiempos. La teologia latinoamericana ha hecho especiales esfuerzos por
encarar el problema desde su misma raiz. La denuncia de los grandes desequilibrios sociales
de nuestro tiempo, insistentemente sefialada incluso por los Documentos del Magisterio a
partir de Leén XIII, se hace cada vez mds enérgica.

24 “Actualmente, cuando se habla de pobreza desde el pualpito, es mds bien para
invitar a combatirla (justicia social), que para practicarla como virtud esencial” (P. REGA-
MEY, La pobreza y el hombre de hoy, ed. Marova, Madrid, 1965, p. 231).
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“Si un hermano o hermana se encuentran desnudos y ca-
recen de alimentos diarios, y alguno de vosotros les dice: ‘d
en paz, calentaos y hartaos’, pero no les dais lo necesario para
el cuerpo, ¢de qué servird esor’25

“El que tuviera bienes de este mundo, y viendo a su her-
mano padecer necesidad, le cierra sus entrafias ¢cémo puede
morar en ¢l la caridad de Dios? Hijitos, no amemos de pala-
bra ni de lengua, sino de obra y de verdad”.2¢

La “‘concientizacién”, ‘“‘mentalizacién” o ‘‘sensibilizacién” de los
cristianos frente a la miseria del préjimo es una exigencia —de ahora
y de siempre— emanante de los principios reguladores de la vida se-
gun el evangelio. Bien se ha dicho que en la lucha por la promocion
del hombre, por su liberacién frente a la miseria moral y material,
no solo se debe procurar que la enorme muchedumbre de indigentes

que hoy pueblan el planeta “posean mas”, sino, sobre todo, que lle-
13 ’ 2
guen a “‘ser mds”.

3. Naturaleza de la obligacion de distribuir lo superfluo

Puesto que la dimensién social de la propiedad es innegable,
como es innegable la ordenacién al bien comun de todas las rique-
zas, la tradicién cristiana ha colocado en ‘la distribucién de lo super-
flo” la realizacién de la justicia. Ya he hablado antes de esto, pero
sélo genéricamente. Ahora debemos preguntarnos: (qué es hoy lo
superfluo?, squé implicancias sociales tiene esta obligacién? Cambios
de todo orden —materiales y espirituales— se han producido en la
civilizacién contemporianea que impiden dar a estas preguntas las
respuestas antes acostumbradas. Las nuevas dificultades a que me
refiero no son principalmente tedricas, sino mas bien de orden pric-
tico. Los principios teéricos sefialados por los moralistas —creo— si-

guen siendo validos; es su modo de aplicacién lo que parece haber
cambiado.

Observemos, antes todo, que un principio general supone la legi-
timidad natural de la preocupacién y esfuerzo del hombre para pro-
veer de las cosas necesarias a su familia y a sus propias exigencias
conforme a las condiciones de su estado.?’” Este principio es sabio y
constante. Un escritor o un investigador, por ejemplo, que no tienen
los medios suficientes para realizar su obra, viven en estado de indi-

25 Santiago, 2, 15-17.
26 I Juan, 3, 17-18.
27 Cfr. C.G., 111, ¢. 130, n. 19.
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gencia, aun cuando sus ingresos sean iguales o ain superiores a los
de un obrero que, en su condicién, no se considera pobre. Dentro
de esos limites, por tanto, no se considera lo superfluo. El riesgo
estd en entender de tal modo lo que se juzga “necesario” que, en la
practica nunca se dé lo superfluo.

“Lo superfluo y lo necesario deben juzgarse de acuerdo
con lo que probablemente y en la generalidad de los casos
ocurra... y para esto no es imprescindible que (en el que es
rico) se hayan de prever todos los casos posibles y futuros”.28

Es un hecho frecuentemente comprobado que los hombres, cuan-
to mds progresan en la virtud, mds liberales se tornan; mientras, por
el contrario, “‘cuanto mds defeccionan en ese sentido, tanto mds expe-
rimentan la necesidad de apoyarse en las cosas materiales y mds se
dejan. llevar por la avaricia” .*®

~ Hablando de la limosna, Santo Tomds reitera el principio de
la obligacién de dar lo superfluo: “dar limosma de lo superfluo es
de precepto, lo mismo que darla al que estd en necesidad extrema” 3

Este pasaje y el transcrito al principio de esta exposicién, plan-
tean claramente el hecho de la existencia no s6lo de un consejo evan-
gélico sobre la limosma (que obligaria en virtud le la caridad), sino
de un verdadero precepto (que supone el ejercicio de la justicia),
por lo cual su cumplimiento puede ser intimado por la autoridad
social. Santo Tomds entendia que ese derecho de los pobres no estaba
concretamente determinado, por eso agregaba: “queda al arbitrio
de cada uno la distribucién de las cosas propias para socorrer a los
que padecen necesidad”;3! tal vez por eso, algunos documentos de la
Iglesia (“Rerum Novarum”, “Quadragessimo Anno”, etc.), insisten
solamente sobre los deberes de caridad. Pero la indiferencia de los
pudientes, ante el lamentable estado de miseria y de maginacién de
poblaciones inmensas, y frente a las exigencias del bien comun, obli-
gan hoy a llevar las cosas mds enérgicamente al plano de la justicia.

28 II-II, 32, 5 ad 3

29 II-II, I18, 5 ad 3.

30 E1 Angélico, a este mismo propdsito, cita un texto de San Basilio, muy similar
al de San Ambrosio citado en otros lugares (cfr. notas 15 y 16): “Si afirmas que los bienes
temporales te han sido concedidos por Dios: :es injusto Dios al distribuir injustamente las
cosas? :Porqué tu vives en la abundancia y aquél en cambio mendiga, sino para que td
consigas méritos con tu bondadosa dispensacién y él sea decorado con el galardén de la
paciencia? Es pan del hambriento el que amontonas, vestido del desnudo el que guardas
en el arca, calzado del descalzo el que se te apolilla y dinero del pobre el que tienes sote-
rrado. Por lo cual, en tanto sufres vilipendio en cuanto no das lo que puedes” (II-II, 32, 5
ad 3; 66, 7).

31 II-11, 66, 7.
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El hombre, nacido en el pecado, encuentra tres graves peligros en
la riqueza, sobre todo cuando es opulenta: el despotismo y el afin
de dominio en las adquisiciones y en los gastos; la avaricia, que no
tiene limites en las ganancias, y mds se preocupa por el porvenir tem-
poral que por la eterna amistad con Dios; la prodigalidad, que no
pone limites en los dispendios.

El derecho natural —del que habla Santo Tomds— equivale a la
ley natural como regla y medida del orden no sélo estrictamente jurf-
dico, sino de todo lo moral. En el mismo sentido se habla de la obli-
gacion natural de evitar la mentira o de ser agradecido para con el
préjimo. Y, ciertamente, estos deberes no pueden ser exigidos en pre-
sencia de un juez. De la misma manera, la obligaciéon de dar lo
superfluo es ante todo una exigencia moral. Sin embargo, y siempre
en virtud de los postulados del bien comun, este débito moral puede
convertirse en débito juridico por las leyes humanas positivas, como
de hecho sucede en algunos Estados, donde se imponen cargas impo-
sitivas especiales a los mds pudientes, destinadas a las obras asiten-
tenciales. Pero creo que es necesario algo mas que eso en el mundo
actual:

“Porque quizis alguno necesita el auxilio de otro en aque-
llo que nadie estd obligado a darle por justicia; o, tambi¢n,
porque el que estd obligado a dérselo no lo hace; fue conve-
niente, a fin de que los hombres se ayuden entre si, gravarlos
con un precepto de amor mutuo, en virtud del cual se pres-
ten mutua ayuda, aun en aquellas cosas en las cuales, en prin-
cipio, no estaria obligado por un débito de justicia”.3?

Actualmente, la obligacién de distribuir lo superfluo como es-
tricta exigencia de la ley natural, y no como mero consejo, €s con-
siderada auténtica doctrina catdlica por la inmensa mayoria de los
moralistas.33 Todo esto es cierto, pero en la actualidad hay muchos
elementos y convicciones que militan en contra de los conceptos tra-
dicionales de lo “superfluo” y lo “necesario”’. Convendria reflexionar
mucho sobre esta ‘“‘nueva” situacion.

32 C.G,, 111, 130.
33 Un Autor, tan poco sospechoso como M. ZALBA S. J., llama a la opinién contra-

ria “obsoleta y carente de fundamento” (Theologiae Moralis Compendium, t 2, BAC, Ma-
drid, 1958, p. 92).
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D) EPILOGO

Estamos indudablemente en una civilizacién de abundancia. Pero
esto vale solamente para algunos, individuos o pueblos; muchos otros,
“furgén de cola” de los mds poderosos o “carne de cafién” en la bata-
lla del progreso econémico, viven en la marginacién, la miseria, el
subdesarrollo.** La verdad es que existe una psicologia especial en
el hombre de esa civilizacién de abundancia. La grande preocupacién
de la economfa moderna parece ser la “produccién”. ;Por qué? ¢para
qué?  hasta dénde? Se ha llegado, en algunos paises, a un estado
psicoldgico delirante: la abundancia ilimitada de bienes y de cosas
se ha convertido en el equivalente de la felicidad, a cualquier costo
y caiga quien caiga. La propaganda machaca insistentemente la mente
de nuestros contempordneos sobre la “‘elevacién del nivel de vida”,
el “confort” y el “status”. En este ambiente, el principio de “repar-
tir bienes” se estrella contra un concepto nuevo de lo “‘necesario”. Asi
la idea de “lo superfluo” y de “lo necesario” queda con contornos
difusos e imprecisos. Ya no se es capaz de distinguir entre “lo super-
fluo absoluto”, el lujo y lo inutil, y ‘lo superfluo necesario”, cierto
margen de distraccidn, fantasia o seguridad que, sin ser imprescindi-
bles, son convenientes a la vida humana.?s Segun el mundo, y mas
que nunca, segin este paroxismo de mundo que es el mundo mo-
derno, no existe la “superfluidad”: todo es necesario por la voluntad
de poder y porque los deseos son insaciables. Sélo la violencia del
Estado, con sus impuestos cada vez mayores, limitard esa violencia
de los apetitos. La sabiduria humana y el espiritu cristianos aprue-
ban esas medidas. Pero las juzgan insuficientes, al ver el lujo que
no parece preocuparse en absoluto de la miseria. Piden atn mis;
piden incluso el sacrificio de lo “necesario” en sentido amplio.

34 Fs la situacién de las naciones sudamericanas; ademds de verse sumergidas en la
miseria causada por la desocupacién y la desnutricién, son todavia mis explotadas por los
grandes capitales internacionales, que las mantienen esclavizadas y en estado de absoluta
dependencia mediante la deuda externa. La extraordinaria complejidad de las estructuras
sociales y econémicas han transformado el régimen real de lo que se denomina propiedad
privada en los sectores desamparados de América Latina; por lo cual la defensa del derecho
de propiedad privada es una hipocresia del capitalismo internacional para esconder su latro-
cinio y su usura. La pobreza sigue siendo considerada en funcién de la propiedad. La civili-
zacién de abundancia, o cvilizacién de “produccién”, necesita una “sociedad de consumo”.
He ahf por qué los instrumentos de dicha produccién se encuentran en manos de colec-
tividades de orden multinacional, en la generalidad de los casos, que impiden todo verda-
dero desarrollo de esos pueblos para no perder el mercado de sus productos.

35 Esta distincion es de MOUNIER, citado por REGAMEY (os.c, p. 214).
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Esto no puede pasar desapercibido al tedlogo. Cuando postula
“la opcién por los pobres” postula algo mds que la solucién econd-
mica de la cuestion social. Porque es todo el conjunto de la concep-
cion cristiana el que se encuentra en crisis y, como es légico, en el
campo del uso de los bienes y en la tendencia de disfrutar de los goces
es donde mds claramente se manifestard la decadencia. Nadie es tan
duefio del mundo como el santo de la pobreza; puesto que ser duefio
no significa otra cosa que sacar de los seres su riqueza interior y per-
sonal y su verdadera dicha, para volcarlas sobre los demds hombres
(los pobres) y hacerles asi mds llevadero el peso de sus sufrimientos.
Que ya nos encontramos lejos de una actitud tal, no puede escapar a
nadie. Las consecuencias eran inevitables. Hace unos afios, escribia
el P. Lebret las siguientes palabras:

“La aportacién cientifica ha crecido tanto, que el espfritu
humano se desprende muy dificilmente del estudio de las cau-
sas segundas y de sus relaciones. La complejidad técnica se ha
hecho tan grande que absorbe los pocos momentos de reflexi6én
de que puede disponer un hombre de accion. El ritmo de vida
se ha hecho tan réipido que no queda ya tiempo para pensar
y profundizar. El trabajo industrial se ha emparejado tanto
que ya no es posible adquirir una cultura equilibrada, segin
la obra a crear o conseguir. La facilidad de vida que algunos
logran parece como una compensacién legitima al exceso de
tensién necesario en el trabajo, o a la serie de preocupaciones
materiales. La distancia entre las capas sociales parece tan in-
justa ante la visién de las posibilidades de produccién, que
ha suscitado un deseo creciente de tener cosas. E] hombre mo-
derno estd como ahogado por el deseo de tener y por conseguir
la seguridad en su posesién’.36

A escala mundial, muchos profetizan hoy —no siempre teniendo
en cuenta la posibilidad de una renovacién cristiana de la sociedad—
que por este camino se llegard a la destruccién misma de la hu-
manidad o a su supervivencia en un estado atroz. O anuncian que el
desequilibrio producido por el desarrollo desmesurado de los desarro-
llados y el avance minimo (proporcionalmente cada vez menor) de
los subdesarrollados, provocard un estallido de proporciones gigan-
tescas. ¢Exageracion?, ¢pesimismo?, (falsa interpretacién de las trans-
formaciones? En algunos paises latinoamericanos ya han habido anun-
cios de esta posibilidad; algunas manifestaciones de la crisis, cada vez
mds pobres en la justicia y la verdad, o, a la larga, la sociedad humana
serd destruida por su propio egoismo.

36 Manifeste pour une civilization solidaire, ed. Economie et Humanisme, 1959, p. 8.
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Hasta aqui llego en mi exposicién de la doctrina de Santo Tomds.
Creo posible, a partir de estos principios, la aplicaciéon prictica de
una larga serie de consecuencias de diversa indole emanadas de ellos.
Aunque de una manera todavia tibia, a mi juicio, el Magisterio de
la Iglesia comienza a encarar esas aplicaciones. Un ejemplo de lo que
afirmo es la reciente Enciclica “Sollicitudo rei socialis”, donde se re-
toman y resumen las ensefianzas de otros grandes documentos sociales
de la Iglesia, comenzando por la Enciclica “Rerum Novarum”. Pero
en la carta magna de Juan Pablo II hay una primicia: la ‘opcién pre-
ferencial por los pobres” es oficialmente asumida por el Magisterio,
se_propone juzgar desde ella la realidad social (eso significa el tér-
mino “‘preferencial”) y se sugiere, sin retaceos, una gran transforma-
cién que la tenga como idea inspiradora. Y —obsérvese con atencién—
el punto de partida para esa opcién es precisamente la doctrina de
Santo Tomds expuesta a lo largo de estas paginas (cfr. n® 43). Ya el
Magisterio la habia hecho suya antes, como he repetido una y otra vez
en mi exposicién, pero quizas nunca con la clarividencia de esta Enci-
clica. Por fin la realidad del pobre, no sélo en los escritos de los tedlo-
gos latinoamericanos sino también en el lenguaje del Magisterio, se
ha convertido en pardmetro “preferencial” para encarar los compor-
tamientos sociales. En la “Sollicitudo Rei Socialis”, sin agregar mucho
a los anteriores documentos, se da lo que, con una expresién de la
misma Enciclica, podemos denominar una “ampliacién de los hori-
zontes”. Pienso que en base a esos postulados es como debemos seguir
elaborando criterios de solucién y un programa éticosocial de gran
envergadura. La teologia latinoamericana tiene el mérito de haber
proporcionado un muy considerable aporte a la apertura de esos hori-
zontes; sin sus reflexiones hoy probablemente no se hablaria aun tal
lenguaje (jEso no se puede negar!) Pero deberemos agradecer también
a Santo Tomds el habernos dejado un fundamento doctrinal de ex-
quisita agudeza y de riquisimo contenido, manantial, al mismo tiempo,
de equilibrio y audacia.

Dominco M. Basso O. P.
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Los grandes creadores de la ciencia han experimentado con fre-
cuencia una interaccién entre los criterios cientificos y las ideas filo-
soficas subyacentes a su trabajo investigador. La filosofia contiene
unas convicciones fundamentales acerca de la realidad y la ciencia
se aproxima a ella de modo concreto. La filosofia implicita o expli-
cita de un cientifico puede animarle a un tipo de investigacién, aun-
que también podria serle perturbadora, mientras la ciencia, por su
parte, quizd le invite a alguna revisién de sus presupuestos filoséficos.

Esta relaciéon dindmica se observa de modo particular en Eins-
tein, la gran figura cientifica del siglo xx (1879-1955). El mismo ha
dicho que, aunque el hombre de ciencia sea un filésofo mediocre,
cuando llega el momento de encontrar nuevos fundamentos para la
fisica, el fisico debe hacer de filésofo porque sabe dénde le aprieta el
zapato.!

El estudio del pensamiento filoséfico de los cientificos, como el
de Einstein, requiere sin duda algunas cautelas hermenéuticas. Tra-
tdndose de una fliosofia no elaborada con el rigor del anilisis especia-
lizado, se pueden pasar por alto con indulgencia algunos defectos
expositivos, aunque al frecuentar los escritos de Einstein se ve que
él, dentro de su sobriedad, no habla a la ligera y posee un pensamien-
to filoséfico muy coherente y seguro de si. Nos interesa conocerlo,
quizd no tanto para aprender mds filosofia —aunque esto tampoco
ha de descartarse— sino para ver cémo la filosofia influye en su tra-
bajo especifico (un influjo normalmente no directo o deductivo, sino
mds bien orientativo, pues se produce en un 4mbito muy hetero-
géneo).

1 Cfr. A. EINSTEIN, Pensieri degli anni difficili, Boringhieri, Tumin, 1965, p. 37 (en
inglés, Out of My Later Years, Philosophical Library, New York, 1950). En adelante cito esta
obra como Pensieri. E1 nombre de Einstein serd omitido en las sucesivas referencias en nota.
‘Utilizo traducciones italianas en vez de castellanas, dado que he preparado este escrito en mi
sitio habitual de trabajo en Roma.

SAPIENTIA, 1992, Vol. XLVII
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La “filosofia einsteniana” de la ciencia y de la naturaleza surge
en €l como fruto de la reflexién sobre su propio trabajo, si bien a
la vez estuvo guiada por la lectura de algunos filésofos, ya desde su
juventud. Al mismo tiempo, esa filosofia le empujaba en su tarea,
incluso orientdndole por cierta ruta. Su insatisfaccién final ante la
fisica cudntica tiene que ver con su peculiar modo de concebir el
realismo y la objetividad cientifica.

Los filésofos que mds le influyeron, en variable medida, son
Hume, Kant, Spinoza, Schopenhauer, Mach, Poincaré y Schlick, aun-
que de todos estos su ideal del filésofo corresponde centralmente a
la figura de Spinoza, y en filosofia de la ciencia es muy deudor de
los tres ultimos mencionados, y quizd habria que mencionar de modo
especial a Poincaré (ya que él se alejo progresivamente de Mach y
de Schlick). Por otra parte, siempre manifesté su desacuerdo con Kant.
Einstein ciertamente no era un fil6sofo, pero leia filosofia, la compren-
dia bien, y se atrevié incluso a criticar a Berthand Russell, conside-
rando inadecuado el temor a la metafisica proveniente de la filosofia
criticista de Hume.?

1. La vocacion especulativa

La posicién epistemolégica de Einstein es en apariencia fuertemen-
te realista. Al final de una conversaciéon con Abraham Pais sobre la
teoria cuantica en torno a 1950, en Princeton, Einstein le pregunto:
“sVerdaderamente estd Ud. convecido de que la Luna existe s6lo si se
la mira?”’3 Pero su realismo es muy polifacético y no tiene nada de
ingenuo. Einstein era un espiritu fino: el hombre de ciencia puede pa-
recer a veces a los 0jos de un epistemdlogo —escribe— “como un realis-
ta, porque intenta describir el mundo independientemente de sus actos
de percepcion; como un idealista, porque considera que los conceptos
y las teorias son libres invenciones del espiritu humano (no deducibles

2 Cfr. Remarks on Bertrand Russell’s Theory of knowledge, en la obra colectiva The
Philosophy of Bertrannd Russell, ed. P. A. Schilpp, Evanston (Illinois), 1946, pp. 278-291.
Einstein sostiene que no hay ninguna dificultad en asumir la existencia de una “cosa”, el
objeto ffsico, como concepto independiente en un sistema, junto con su estructura espacio-
temporal. Russell replica diciendo que los conceptos dependen de la experiencia y ejempli-
fica (algo trivialmente) que Herdclito, si hubiera vivido en el norte de Europa, nunca habrfa
dicho que no nos podemos bafiar dos veces en el mismo rfo (cfr. ibid., pp. 696-698).

3 A. Pars, “Sottile & il Signore...”. La scienza e la vita di Albert Ein'stein, Boringhieri,
Turfn 1986, p. 15 (orig., “Subtle is the Lord...”. The Science and Life of Albert Einstein,
Oxford University Press, 1982). Con esta anécdota comienza Pais su biografia cientifica de
Einstein.
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légicamente del dato empirico); como un positivista, porque considera
que sus conceptos y teorias se justifican s6lo en la medida en que su-
ministran una representacién légica de las relaciones entre las expe-
riencias sensoriales. Puede incluso parecerle un platénico o un pitagéd-
rico, en cuanto considera el criterio de la simplicidad como instrumento
indispensable y eficaz para su investigaciéon”.* Y en verdad esta serie
de afirmaciones (quitando los resectivos calificativos filos6ficos) cons-
tituye en su conjunto una estupenda sintesis de la filosofia de la cien-
cia de Einstein.

El punto de arranque de esta filosoffa es, a nuestro parecer, una
profunda vocacién especulativa, En Einstein estd viva la admiracion
ante la naturaleza en un sentido genuinamente aristotélico. Ya a los
4 6 5 afios experimentd el “maravillarse” ante un fenémeno que se
salia del mundo habitual de sus conceptos, cuando su padre le mos-
tr6 una brijula.s En su adolescencia, su breve apasionamiento reli-
gioso y su sucesiva entrega a la ciencia significaron un movimiento
espiritual extdtico, un ‘“salir de s{ mismo”, de la esfera de lo “pura-
mente personal”, porque “fuera estaba este enorme mundo, que existe
independientemente de nosotros, seres humanos, y que estd frente
a nosotrtos como un grande, eterno enigma, accesible s6lo parcialmente
a nuestra observacién y a nuestro pensamiento. La contemplaciéon
de este mundo me atrajo como una liberacién (...) La posesiéon
intelectual de este mundo extrapersonal se iluminé en mi mente, de
un modo mds o menos consciente, como la meta mds alta entre las
que se conceden al hombre”.® El eterno misterio del mundo es su
misma comprensibilidad, escribird en otra ocasion: el hecho de que
el mundo de nuestras experiencias sensoriales sea comprensible es un
verdadero milagro.’

La conviccion realista de Einstein no es una fria posicién gno-
seoldgica, sino una vivencia especulativa radical que se relaciona con
un estupor religioso ante la realidad. Estd ciertamente en el origen
profundo de su labor cientifica: “Cuando pregunté en cierta oca-
sién al profesor Einstein —declara Reichenbach— cémo habia encon-

4 A. Einstein, scienziato e filosofo (autobiografia de Einstein y ensayos de varios auto-
res), ed. P. A. Schilpp, Einaudi, Turin, 1958, en la réplica de Einstein a las observaciones
de los ensayos, p. 629. En adelante citamos esta obra como Scienziato.

5 Cfr. Scienziato, p. 6.

6 Scienziato, p. 4. Mds adelante afiade que en una persona como ¢l, “el elemento deci-
sivo del desarrollo interior estd en el hecho de que poco a poco el interés predominante se
separa de lo inmediato y puramente personal para tender a la posesién intelectual de las
cosas” (p. 5). Su insatisfaccién ante la fisica cudntica se ha de entender a la luz de esta
tznsién especulativa, ante la cual los recursos indeterministas le pareclan un pragmatismo
facil.

7 Cfr. Pensieri, pp. 38-39.
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trado su teoria de la relatividad, respondié que la habia descubierto
porque estaba profundamente convencido de la armonia del univer-
s0”.% La preserverancia del trabajo de Max Planck, explicaba Eins-
tein en 1918, con motivo del 60° cumpleafios del creador de la fisica
cudntica, no se debfa a una extraordinaria energia o autodisciplina.
como muchos pensaban, sino a ese tipo de fuertes sentimientos pro-
pio de las personadas religiosas o enamoradas.?

Einstein conocia muy bien a Planck, y coincide con él plena-
mente cuando afirma que “la fe en un mundo externo independiente
del sujeto que lo percibe es la base de toda la ciecia natural. Pero
como la percepcion de los sentidos nos informa sélo indirectamente
de este mundo externo o ‘realidad fisica’, nosotros sélo con medios
especulativos podemos aferrarla”.l® Al tratarse de la conviccién de
que existe algo trascendente y maravilloso, Einstein la califica de
“religiosa”: €l asi lo experimentaba de una manera completamente
sincera. ““No encuentro una expresién mejor que el término religioso
para indicar esta confianza en el cardcter racional de la realidad vy
en que sea accesible, al menos en cierta medida, a la razén humana.
Donde este sentimiento estd ausente, la ciencia degenera en un em-
pirismo sin sentido. Lo lamento si los curas se aprovechan de esto,
no tiene remedio”.!

2. Aversion al positivismo

La vena especulativa de Einstein se coloca en las antipodas del
positivismo. La aversién einsteniana al positivismo, con otras pala-
bras, se entiende en funcién de su conviccién metafisica de que el
mundo es independiente del yo, y que se capta s6lo intelectualmente.
En su réplica a las observaciones de Reichenbach, Einstein imagina
una discusién entre este autor y Poincaré (que en realidad repre-

8 H. REICHENBAGH, Il significato filosofico della teoria della relativitd, en Scienziato,
p- 240. Hace mal Reichenbach en desestimar esta respuesta, diciendo que a él no le interesa
el descubrimiento, sino la justificacion légica de la teoria. “Mi trabajo cientifico —escribe
en otra ocasién— estd motivado por un deseo irresistible de entender los secretos de la natu-
raleza y por ninglin otro sentimiento” (Albert Einstein. The Human Side. New Glimpses
from his Archives, seleccién y edicién de textos por H. Dukas y B. Hoffmann, Princeton
Univ. Press, Princeton, 1979, p. 18; citaremos esta obra como Human Side).

9 Cfr. Comment je vois le monde, Flammarion, 1934, p- 156. Citaremos esta obra
como Monde (texto en inglés, The World as I see It, Covici-Friede, Nueva York, 1934;
la obra estd recogida con otros ensayos en Ideas and Opinions, Crown, Nueva York, 1954).

10 Monde, p. 194 (de una publicaci6n de 1931).

11 Carta a M. Solovine del 1-1-1951, en Lettres 4 Maurice Solovine, Gauthier-Villars,
Paris, 1956, p. 110.
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senta la posiciéon de Einstein), aunque rdpidamente prefiere dejar
el personaje, “porque el respeto de quien escribe por las superiores
cualidades de Poincaré, como pensador y escritor, no lo permite,'
substituyéndolo por un andénimo ‘“no-positivista”,'* lo cual es muy
significativo de las predilecciones intelectuales de Einstein y de su
neta posicion antipositivista.

Concebir la ciencia como una pura correlacion de sensaciones
(Mach) es no superar el antropomorfismo, ya que la sensacion es siem-
pre relativa al observador. El unico modo de evitar el solipsismo es
distinguir entre el conocimiento sensible e intelectual.’* “La fisica
es un intento de aferrar conceptualmente la realidad, tal como se la
concibe independientemente del hecho de que sea observada™.'s El
error de Ostwald y Mach, que les llev6 a no admitir la realidad de los
dtomos, fue su postura positivista, es decir, creyeron que los hechos
de la experiencia podrian traducirse directamente en conocimiento
cientifico, sin la construccién conceptual, libre de la experiencia, la
unica que lleva a la realidad inteligible.’® También en este punto
Einstein converge con Plack !7 (y, mds atrds, con Platén): la ver-
dad inteligible es indeducible desde la experiencia. “Una teoria pue-
de ser verificada por la experiencia, pero no existe ningin modo
de elevarse desde la experiencia a la construccion de la teoria”,'® por-
que mngun conjunto de hechos empiricos, por muy Tico que sea,
puede jamis llegar a plantear, por ejemplo, ecuaciones matematicas
tan complicadas como las de Maxwell. Ni siquiera Newton se libré
del error de pensar que las teorias proceden inductivamente de la
experiencia.’® La posicién de Einstein es, pues, antiinductivista. No-
tese que, cuando él insiste en que el pensamiento conceptual no
deriva de la experiencia, lo que quiere decir es que no existe un nexo
légico-deductivo que vaya desde los fenémenos a las teorias que los
explican.

Las ultimas citas, sin embargo, con esa peculiar insistencia en
la constructividad conceptual, quizd podrian parecernos poco con-
gruentes con el realismo, o al menos compatibles con alguna forma
de idealismo. Cuando Einstein declara su desacuerdo con la idea kan-

12 Scienziato, p. 622.

13 Cfr., Scienziato, pp. 621-625.

14 Cfr. Scienziato, p. 618.

15 Scienziato, p. 43.

16 Cfr. Scienziato, p. 26.

17 Cfr. sobre el realismo de Planck, mi trabajo “ll Realismo nella Filosofia della Scien-
za Contemporanea”, Aquinas, XXXII, 1989, pp. 525-541.

18 Scienziato, p. 46.

19 Cfr. Pensieri, p. 50.
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tiana de un pensamiento a priori necesario, suele subrayar (en la li-
nea de Poincaré) que el intelecto conceptual opera de un modo libre
y hasta cierto punto convencional, El convenciqnalismo no basta, desde
luego, para abrazar el realismo.

En realidad, el punto clave de la postura de Einstein es que él,
en base a su propia experiencia como creador de la teoria de la rela-
tividad, esta convencido de que por encima de todas las convenciones
el pensamiento especulativo llega a unas estructuras absolutas de la
realidad, que se detectan en los elementos invariantes de las leyes
matematicas de la naturaleza.

En nuestra opinién, que pretendemos documentar en las paginas
que siguen, el realismo racionalista de Einstein tiene una vertiente
cientifica y otra “religiosa”, sélidamente unidas, con una forma mo-
derada que tendi6 a radicalizarse en ambos planos, y que en buena
medida explica la ruptura final de Einstein con la fisica de las nuevas
generaciones y su incapacidad de acoger los aspectos existenciales dei
plano religioso.

3. Una ciencia de lo absoluto

Es verdad que en un primer momento Einstein fue captado por
la figura de Mach y que la teorfa de la relatividad especial (1905),
al volver empirica la condicién del tiempo, podia estar en sintonia
con el programa neopositivista de desembarazarse de entidades meta-
fisicas como el Espacio o el Tiempo absolutos. Sin embargo, en parte
debido a la amistad con Planck (y no obstante su amistad con Michele
Besso, su colega en Berna, que le habia introducido en el pensamiento
de Mach), Einstein se alejé6 progresivamente del postivismo, especial-
mente desde su propuesta, en 1915, de la relatividad generalizada.?
“Mi abandono del positivismo sobrevino s6lo cuando trabajé en la
teoria general de la relatividad”.?*

Uno de los autores neopositivistas que mds cercano estuvo a Eins-
tein en los afios inmediatamente posteriores a la formulacién de la

20 Sobre el distanciamiento progresivo de Einstein respecto a Mach, cfr. G. HOLTON,
Ot est la réalité? Les réponses d’Einstein, en la obra colectiva Science et Synthése, Gallimard,
Paris, 1967, pp. 97-140.

21 Cartas a D. S§. Mackey, 26 de abril y 22 de mayo de 1948, citado en A. FINE, The
Shaky Game. Einstein Realism and the Quantum Theory, The Univ. of Chicago Press, Chi-
cago y Londres, 1986, p. 86.
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teoria de la relatividad general fue Schlick,?? quien sostenia una forma
de “realismo convencionalista”, semejante a la del epistemdlogo fran-
cés Duhem, la cual en un primer momento encontré la plena aproba-
cién de Einstein. Ambos se opusieron a los intentos de los neokantia-
nos de Marburgo de compatibilizar de alguna manera la teoria de la
relatividad con los principios de Kant. Sin embargo, al final Einstein
acab6 por disentir con Schlick, volviéndose a una posicidn mas me-
tafisica muy semejante a la de Planck; asi, le escribe a Schlick en
1930: “De un modo general, su presentacién no corresponde cierta-
mente a mi estilo conceptual en la medida en que encuentro el con-
junto de su orientacién demasiado positivista (...) la fisica es el
intento de construir conceptualmente un modelo del universo real
y de la estructura que le dan sus leyes (...) Ud. se sorprendera del
‘metafisico’ Einstein. Pero todo animal de cuatro o dos patas es, en
este sentido, un metafisico”.?®

Seria una ligereza pensar que el absolutismo de Einstein se debia
simplemente al influjo “conservador” de Planck. Recuérdese, por otra
parte, que estamos ante los dos personajes que han revolucionado
la ciencia contempordnea, Verdaderamente Einstein afirmaba sus ideas
al hilo de sus propios descubrimientos. En 1917 presenté ante la
Academia prusiana de ciencias sus Kosmologisch Betrachtunger zur
allgemeinen Relativititstheorie (“Consideraciones cosmoldgicas sobre
la teoria general de la relatividad”), con las que nace la cosmologia
moderna, basada en la capacidad de la ciencia de afrontar el universo
entero como un objeto empiricmente estudiable.

Una falsa impresién popular de la teoria relativista de Einsteir
lleva a pensar que ella en el fondo avalarfa la filosofia del “todo es
relativo”, o de que todo depende del sistema de observacién, cuan-
do en verdad la teoria, en sus dos versiones, restringida y general,
conduce al descubrimiento de ecuaciones invariantes (leyes absolu-
tas para todo el universo) validas al pasar de un sistema a otro de
referencia.?* El punto principal no es, para €l —sefiala A. Sommer-

22 Cfr. D. Howarp, “Realism and Conventionalism in Einstein's Philosophy of Science.
The Einstein-Schlick Correspondence”, Philosophia Naturalis, 21 (1984), pp. 616-29.

23 Citado en G. HOLTON, Ou est la reaité?..., cit., p. 135.

24 Asi lo expresa nuestro connacional Ing. Enrique Butty, a quien debemos la visita
de Einstein a la Argentina en 1925: “El nombre dado a la teoria de la relatividad no es
adecuado. En realidad, con ella se busca una expresién absoluta del movimiento respecto
de los observadores situados en los sistemas inerciales, cualesquiera que sean sus velocidades.
Con mds propiedad se busca una representaciéon objetiva y comtun para los distintos observa-
dores con independencia de sus velocidades constantes (...) No bien aparecida su teoria es-
pecial, Einstein se propone generalizarla, buscando expresiones del fendémeno natural inde-
pendientes de cualquier movimiento, acelerado o no” (La Prensa, 31-VIII,1963). Butty fue
Decano de la Facultad de Ciencias Exactas, Fisicas y Naturales y Rector de la Universidad



138 JUAN JOSE SANGUINETI

feld refiriéndose a la relatividad restringida— la relativizacién de
las percepciones de longitud y duracién, sino la independencia de
las leyes naturales, en particular las de la electrodindmica y la éptica.
desde el punto de vista del observador’.?s A Pais considera que,
si tuviera que resumir en una sola frase la figura cientifica de Eins-
tein, dirfa: “Nadie, ni antes ni después que €l, supo como él descu-
brir principios de invariancia y usar las fluctuaciones estadisticas”.?s
Precisamente éste es el punto en el que Einstein centré la objetividad
cientifica, inspirdndose en la obra cientifica de Maxwell, con ayuda
del instrumento matemidtico del cdlculo diferencial. “La idea de in-
variancia es el nicleo de la teoria de la relatividad”.?’

Esto tiene presente Einstein cuando afirma que el pensamiento
objetivo, independiente de las variaciones empiricas, llega a lo real.?s
El “factor objetivo” es “la totalidad de los conceptos y relaciones con-
ceptuales que se consideran independientes de la experiencia, es
decir, de las percepciones (...) Mientras el pensamiento fisico estd
justificado, en el sentido indicado mds de una vez, por su capacidad
de aferrar intelectualmente las experiencias, lo consideramos como
un ‘conocimiento de lo real’ ”.2°

Son reales y absolutos, en la ciencia de Einstein, la equivalencia
entre la masa y la energia, el valor de la masa total de la materia
interactiva gravitacional, el valor del radio del universo, la curva-
tura del espacio-tiempo.®® En la teoria de la relatividad, ciertamente
el espacio y el tiempo, como expres6é Einstein a Schlick en una carta
del 14-12-1915, “pierden el dltimo vestigio de realidad fisica”,*! pero

de Buenos Aires durante varios afios, y escribié una “Introduccion matemitica a la teoria de
la relatividad”. Cfr. 1a discusién de Einstein con cientificos argentinos, en Sesién especial de la
Academia, 16 de abril de 1925, Sociedad Cientifica Argentina, Anales, 107, pp. 3337-847.

25 A. SOMMERFELD, en Scienziato, p. 51. Subrayado del autor.

26 A. Pas, Sottile ¢ il Signore, cit., p. 9.

27 H. MARGENAU, La concezione di Einstein della realtd, en Scienziato, p. 201. Por eso
Ia mejor formulacién matemdtica de la teoria restringida de la relatividad es: “las leyes de
la fisica son invariantes respecto a las transformaciones de Lorentz” (EINSTEIN, Scienziato,
p- 30), asi como, andlogamente las leyes o ecuaciones de la mecdnica newtoniana eran inva-
riantes respecto a la transformacién clisica; y la formulacién de la relatividad generalizada
es: “las leyes naturales deben expresarse en ecuaciones que sean covariantes respecto al grupo
de las transformaciones continuas de coordinadas [coordenadas gaussianas]. Este grupo subs-
tituye al grupo de las transformaciones de Lorentz de la teora de la relatividad particular,
que es un subgrupo del primero (EINSTEIN, Scienziato, p. 36).

28 E. NAGEL, en La struttura della scienza, Feltrinelli, Mildn, 1984, 52 ed., pp- 283-284,
considera demasiado restringido el criterio de la invariancia para determinar lo que es real
en el significado de una teorfa fisica. Una explicacién mds amplia que la de Einsteirr del
criterio realfstico de la invariancia se encuentra en M. BORN, Filosofia naturale della causa-
lita e del caso, Boringhieri, Turin, 1962, pp. 132 ss.

29 Réplica de Einstein, en Scienziato, pp. 618-619.

30 Cir. sobre este tema, S. Jaxi, “Lo absoluto bajo lo relativo. Unas reflexiones so-
bre las teorfas de Einstein”, Anuario filoséfico, 14 (1981), pp. 41-62.

31 Citado en D. Howarp, Realism and Conventionalism. . ., cit., p- 624,
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s6lo separadamente, pues como afirmé Schlick en su obra Raum und
Zeit in der gegenwirtigen Physik (“Espacio y tiempo en la fisica
contemporanea”) (1917), en una seccién que Einstein juzgaba ‘“ex-
celente”, el tiempo y el espacio “no pueden aplicarse separadamente;
sino solo en tanto que entran en la concepcién de la coincidencia
espacio-temporal de los eventos. Podemos por tanto reiterar que sélo
en esta unién indican algo real, no tomados aisladamente”.3?

La objetividad absoluta de este modelo de universo no queda
mermada por la existencia de constantes universales dimensionales
(por ej., como velocidad de la luz), que pueden suponerse arbitra-
rias. Para Einstein es posible eliminar ese tipo de constantes, adop-
tando unidades naturales (por ej., la masa o el radio del electrén)
de medida, de manera que en las ecuaciones fundamentales de la
fisica intervendrian sélo constantes adimensionales.33

4. Convencionalismo y realismo

Si pasamos ahora al plano epistemolégico, podemos decir que
para Einstein el contenido objetivo de una teorfa fisica se encuadra
en un sistema conceptual axiomatico univocamente relacionado con
la experiencia. La experiencia no lo demostrard nunca inductiva-
mente, pero el sistema debe ser capaz de deducir, en principio, todos
los hechos de la experiencia a partir de unos pocos conceptos y prin-
cipios axiomiticos. Su verdad quedard asegurada cuando obtengamos
el unico o el mejor sistema, el mds simple, capaz de dar razon de
los hechos de experiencia tomados en conjunto.

En este punto Einstein va mds alld de Poincaré: el sistema ted-
rico no es simplemente el que explica los datos de la experiencia
con mas comodidad, como en el caso de una geometria idealizada o
no fisica, ni tampoco estd constituido por principios fisicos que aca-
ban por convertirse en definiciones implicitas que la experiencia no
puede contradecir, pero que son en definitiva cémodas. “La subes-
tructura axiomdtica de la fisica constituye nuestra concepcion de la
estructura de la realidad”.** En su conferencia ante la Academia

32 Ibid., p. 624. Matemdticamente: las intersecciones de las lineas de universo nos in-
dican algo objetivo porque son invariantes bajo cualquier transformacién de las coordenadas.

33 Cfr. Scienziato, notas autobiogrdficas, pp. 32-33.

34 Citado por F. S. NortHROP, La concezione della scienza di Einstein, en Scienziato,
p- 347.
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Prusiana de Ciencias en 1921, Geometria y Experiencia, Einstein
explicaba que, no obstante la inexactitud que Poincaré notaba entre
la geometria euclidea y los cuerpos sélidos ordinarios, que nunca
son perfectamente rigidos, la geometria de Riemann a través de la
teoria general de la relatividad se adecuaba muy bien a la experiencia.?

No se puede desconocer, sin embargo, la fuerte componente con-
vencional en la concepcién einsteniana de los sistemas fisicos axio-
miticos. En este sentido se expresa con la terminologia de Poincaré,
Duhem o Mach. La finalidad de la ciencia es comprender las conexio-
nes entre las experiencias en el modo mas completo posible, mediante
un minimo numero de conceptos o relaciones primarias, y los axio-
mas son libremente escogidos.’® En su discurso en Oxford en 1933,
afirmaba que los principios fundamentales de la fisica tedrica son
“creaciones libres del espiritu nhumano”, los mas simples y poco nume-
rosos posibles, y que no se justifican ni a priori ni por la naturaleza
del espiritu humano (contra Kant) ni de ningin otro modo.*’

Idéntica expresion utilizaba en sus comentarios a la obra de
Russell: los conceptos son freie schopfungen des Denkens, libres crea-
ciones del pensamiento.?® Esta caracteristica afecta a la misma nocién
de ser: “ ‘ser’ es siempre algo que construimos con la mente, es de-
cir, algo que suponemos con absoluta libertad (en el sentido logico).
La justificacién de tales constructos no esta en el hecho de que deri-
ven de los datos de los sentidos. Este tipo de derivacion (en el sen-
tido de deducibilidad 16gica) no es nunca posible, ni siquiera en el
dmbito del pensamiento precientifico. La justificacién de esos cons-
tructos que para nosotros representan la ‘realidad’ estd solo en su
capacidad de hacer inteligible lo que es dado por los sentidos”.** Pa-
receria, entonces, que por su modo de expresarse Einstein profesaria
una suerte de “‘kantismo liberalizado”: “la actitud tedrica que defen-
demos se distingue de Kant sélo en que nosotros no concebimos las
‘categorias’ como si fueran inmutables (condicionadas por la natu-
raleza del pensamiento), sino como si fueran (en sentido 16gico)
libres convenciones™.*°

35 Cfr. Geomeirie und Erfharung, Springer, Berlin, 1921. Al final de esta conferencia
se extiende en consideraciones cosmologicas revolucionarias para su tiempo: piensa que es
posible demostrar experimentalmente que el universo es finito y calcular su magnitud.

36 Cfr. Pensieri, pp. 40-42.

37 Cfr. Monde, pp. 163-173.

38 Cfr. Remarks on Bertrand Russell’s Theory of Knowledge, cit.

39 Scienziato, p. 613.

40 Scienziato, p. 619.
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Cuando Einstein habla en estos términos, estd ante todo oponién-
dose al positivismo, a la idea verificacionista de que la teoria tiene
sentido (y verdad) s6lo si es verificable. El se dio cuenta, como ya lo
vieron muchos epistemoélogos de principios del siglo xx, que la veri-
ficacién es muy compleja, porque se verifica la teoria en conjunto
con la experiencia en su totalidad, y nunca definitivamente. De ahi
la idea de la libertad l6gica del pensamiento: la correlacion con la
experiencia no viene determinada por leyes puramente légicas. La idea
de que los principios tedricos son convencionales, ilustraba en su dis-
curso en Oxford, deriva de la enorme distancia en la fisica contem-
porinea entre el aparato conceptual de la teoria y el mundo de los
sentidos, lo que en tiempos de la fisica newtoniana pasaba mas des-
apercibido. La convencionalidad del principio surge a veces de la
existencia de varias teorfas alternativas para explicar los mismos he-
chos: ninguna se impone de modo absoluto y es necesaria una “elec-
cién”. El fisico, no obligado por la logica a abrazar una teoria, tiene
que lanzarse a una decision arriesgada.

Howard denomina a la posicién de Einstein tanto convenciona-
lista como realista.*’ A. Fine sostiene que el realismo einsteniano no
es simplemente pictorico, sino que se basa en situar los problemas den-
tro de una teoria axiomdtica sin alternativas mejores, en un contexto
holistico y en lo posible monista.** Recordemos, por otra parte, que
Einstein es flexible, en cuanto reflexiona realisticamente sobre su pro-
pio trabajo; él declara, por ejemplo, que una oscilacién entre cierto
grado de empirismo y de racionalismo en el fisico le parece inevitable.*

En este sentido la posicién de Einstein aparece como moderada.
Es consciente de que las teorias no son nunca defintivas. “Nuestras
nociones sobre la realidad fisica no pueden nunca ser definitivas.
Debemos estar siempre preparados para cambiar esas nociones —es
cir, la estructura axiomdtica de la teoria— para dar cuenta de
los hechos percibidos en el mundo del modo légicamente mds per-
fecto posible”.** El convencionalismo se traduce, en el plano de la
aplicacién de las ecuaciones matemdticas a la experiencia, en el mé-
todo deductivo por tentativas, que se va confirmando sélo indirec-
tamente, por sus consecuencias, con el riesgo de saber que el trabajo
tedrico a lo mejor estd preparando la muerte de la propia teoria.*s

41 Cfr. D. Howarp, Realism and Conventionalism..., cit.
42 Cfr. A. FiNg, The Shaky Game, cit.

43 Cfr. Scienziato, p. 625.

44 Monde, p. 194 (texto de 1931).

45 Cfr. Monde, pp. 224-225.
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El fisico tedrico trabaja con una fantasia planeada, porque no tiene
otro camino, y la experiencia le va guiando pero no de una manera
automatica.

En una nota del 11-11-1922 (es decir, bastante antes de la Lo-
gica de la investigacion cientifica de Popper, publicada en 1934),
Einstein escribia: “La naturaleza, o mds presisamente el experimen-
to, es un juez inexorable de su trabajo [del cientifico teérico], y no
muy amistoso. Nunca dice ‘si’ a una teoria. En los casos mas favo-
rables dice ‘quizds’, y en la mayor parte de los casos dice simple-
mente ‘no’. Si un experimento estd de acuerdo con una teoria, ello
significa para esta ultima ‘quizas’, y si no estd de acuerdo significa
‘no’. Probablemente toda teoria experimentard algin dia su ‘no’ —la
mayor parte de las teorias, tan pronto son concebidas”.*¢ El principio
falsacionista ya habia sido declarado en 1919, en su ensayo Induktion
und Deduktion in der Physik: “una teoria puede reconocerse como
errénea si tiene un error logico en sus deducciones, o como incorrecta
si un hechos no estd de acuerdo con sus consecuencias. Pero la ver-
dad de una teoria nunca puede probarse. Pues nunca se sabe si en
el futuro uno no se va a encontrar con una experiencia que contra-
diga sus consecuencias”.*’

5. El suefio de los antiguos

El convencionalismo, de todos modos, no tiene en FEinstein la
ultima palabra. Si fuera absoluto, seria incompatible con el realismo
objetivista de Einstein. La postura einsteniana, que quizi podria
denominarse un ‘‘convencionalismo moderado”, acaba por privilegiar
el conocimiento de la realidad, aunque no por medios logicos. Llega
un momento en que el investigador, mediante una forma de intuicién
sobre la experiencia, escoge la teorfa que juzga mejor, y en este
sentido capta un vinculo univoco con la experiencia que supera la
mera situacién de alternatividad equivalente de las teorias. “La tarea
suprema del fisico —escribia en 1918— es la de llegar a las leyes ele-
mentales universales desde las que se puede construir el cosmos por
pura deduccién. No existe ningtn hilo légico que lleve a estas leyes;

46 Human Side, pp. 18-19.
47 Cit. en D. Howarp, Realism and Conventionalism..., p. 620.
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sélo la intuicién, que se basa en la comprensién congenial de la expe-
riencia, puede captarlas. En esta incerteza metodologica, se podria
suponer que hay un ntmero arbitrario de sistemas posibles de fisica
tedrica, todos igualmente justificables; y esta opinién, en teoria, es
sin duda exacta. Pero la evolucién histérica nos ha mostrado que, en
cada momento determinado, entre todas las posibles construcciones,
una sola se ha demostrado absolutamente superior a todas las demas.
Quien haya profundizado verdaderamente en la materia no podra ne-
gar que, en la practica, el mundo de los fendmenos determina en
modo univoco el sistema tedrico, aun cuando no exista ningdn puen-
te légico entre los fenémenos y sus principios tedricos”.*®

En este sentido Einstein supera a Kant y se aproxima a una for-
ma de realismo “pitagérico-platénico”: mediante la simplicidad del
pensamiento matemdtico, en tanto que ligado a la experiencia, cap-
tamos intuitivamente una armonia legal de la misma naturaleza. Las
ecuaciones fundamentales de la teoria fisica no son meras definicio-
nes disfrazadas, sino auténticas leyes de la naturaleza o ‘‘afirmacio-
nes acerca de la realidad” no deducibles de las definiciones concep-
tuales del sistema.” “Nuestra experiencia hasta ahora nos conforta
para creer —declaraba en Oxford en 1933— que la naturaleza es la
realizacién de las ideas matemadticas mds simples que puedan conce-
birse. Estoy convencido de que, por medio de construcciones pura-
mente matemadticas, pueden descubrirse los conceptos y las leyes que
los relacionan unos con otros, que constituyen la clave para la com-
prensién de los fendmenos naturales. La experiencia puede sugerir
los conceptos matematicos apropiados, los cuales sin embargo no pue-
den deducirse de ella con toda certeza. La experiencia queda, natu-
ralmente, como el uUnico criterio de la utilidad fisica de una cons-
truccién matemitica. Pero los principios creativos residen en la mate-
mdtica. En cierto sentido, tengo por verdadero que el pensamiento
puro puede aferrar la realidad, como sofiaban los antiguos”.s

La trayectoria cientifica de Einstein estd marcada por este ascen-
so a una siempre mds pura simplicidad matemdtica, que le fue reve-
lando los secretos de la naturaleza. El paso de la teoria clasica a la
relatividad restringida fue una generalizacién de ecuaciones, ain mu-
cho mds ampliada en la relatividad general. El proyecto de Einstein

48 Monde, p. 155 (del discurso para el cumpleafios de Planck).

49 Cfr. Pensieri, pp. 40 ss., donde se explica con mds detalle 1a estructura noética de
1a teoria cientifica.

50 Monde, p. 169. En 1918 aludia a una forma de armonia preestablecida leibniziana
entre el pensamiento y la relidad (cfr. Monde, p. 155).
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(en el que por otra parte estd embarcada la fisica teérica de nuestros
dias), era la unificacién y asi la creciente simplificacién de la fisica.
En el dltimo periodo de su carrera cientifica él intenté unificar las
teorias gravitatoria y electromagnética, introduciéndose en un calle-
jon sin salida y cometiendo el error de no seguir las investigaciones
de las fuerzas nucleares. Pero aqui empezamos a tocar los limites de
los ideales filosofico-cientificos de Einstein.S!

6. La naturaleza absoluta

La comprension de la naturaleza a la que Einstein aspiraba —ma-
nifestada a veces con sus vivas imdgenes acerca de las sutilezas del
buen Dios— era sin duda absoluta. La ciencia no quiere saber solo
cémo es la naturaleza, sino por qué es asi y no de otro modo.*?

Einstein tendria a ver en la naturaleza, como vimos en una cita
mas arriba, la realizacién de una purisima simplicidad matemadtica.
Dejemos de lado si esto contiene un ultrarrealismo al estilo pitagd-
rico. El personalmente consideraba a Spinoza, con su concepcién de-
terminista de la naturaleza, como el genio que habia llegado a esta
intuicién. Una causalidad limitada ““ya no es una causalidad, como
nuestro maravilloso Spinoza fue el primero en reconocer con toda
precisién”.?* La idea de una causalidad completa se conecta con el
monismo filoséfico, aunque esto suponga una extrapolacion de los
proyectos unificadores del plano estrictamente cientifico. La causa
completa se extiende a todo, sin dejar ningin cabo suelto, al modo
en que todo esta unificado en un sistema axiomdtico. Los dualismos
onda-corptisculo, o cuerpo-espiritu, son contrarios a esta exigencia

de unidad.

Einstein tendia a ver en la naturaleza, como vimos en una cita
de la realidad que dependiera de las condiciones de observacién. Esto
era incompleto, para ¢él, porque estaba asociado a una vision soélo esta-
distica, y en ultimo término implicaria un inmanentismo filosofico. El
programa irrenunciable de la fisica es “la descripcion completa de

51 Cfr. sobre este punto, Pensieri, pp. 114-127 (texto de 1940).

52 Cfr. “Uber den gegenwirtigen Stand der Feld-Theorie”, en Festschrift fiir A. Stodola,
Fiissli, Zurich 1929, pp. 126-132.

53 Carta a E. B. Gutkind del 3-1-1954, citada en la obra colectiva Spinoza and the
Sciences, ed. M. Grene y D. Nails, Reidel, Dordrecht, 1986, p. 272
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cada situacion teal (individual) que se supone pueda existir 1ndepen—
dientemente de todo acto dé observitién o de verificdtién” 5 La teorfa
cudntica indeterminista le parecia vilida, pero mct)mpleta e insatis-
factoria, porque no cumplia ese ideal, recayendo en “la actitud posi-
tivista fundamental, que desde mi punto de vista es insostenible, y que
a il parecer acaba por identificarse con el principic de Berkeley, esse
est percipi”.s

La acusacién, en su gravedad, significa que una forma peculiar
de realismo filoséfico —extremamente objetivista— aparté a Einstein
de la fisica cudntica, que &l sini embdrgo habia contribuido a fundar.
Normalmente este apartamiento se suele explicar con el apego de
Einstein al determinismo He la fisica tlasica, perc aqui deseamos lla-
miar ld atencién sobre el condicionamiento flloséfico qtie estd detrds
de este hecho. Einstein notaba que la fisica &staba tomando tn rumbo
distinto del que a ¢él le habia llevado a sus éxitos cientificos y que
en ¢l estaba perfectamente amalgamado con sus convicciones metafi-
sicas. Identificando la objetividad cientifica, con la que a sus ojos se
comprometia el realismo filoséfico, con su programa de investigacién
(la descripcién clasica del objeto fisico), tetmind por recusar otros
posibles programas, no reconociéndoles un alcance realista.

Su programa cientifico concreto, semejante al de Maxwell, era
conseguir una descripcién de la realidad fisica mediante campos que
fueran capaces de satisfacer, sin singularidades, una serie de ecuacio-
nes diferenciales con derivadas parciales.® Con esto esperaba unificar
la gravitacién y el electromagnetismo, “‘esperaba que las particulas
de la fisica surgieran como soluciones particulares de las ecuaciones
gerierales de campo, y que los postulados cliantisticds resultaran como
consecueficia de las ecuaciones generales de campd Einsteiti tenfd en
ld miente todo estos criterios cuando escribié en 1949: ‘Nuestro pro-
blema es encontrar las ecuaciones de campo para €l campo total’ .57

El realismo objetivista de Einstein le exigfa poder llegar mate-
méticamente, de modo cierto y definido; a los elementos fisicos des-
critos por la teoria. No le satisfacia la descripcién cudntica mediante
funciones de estado que valfan probabilitariamente (funcién psi). “Yo
todavia creo en la posibilidad de un modelo de la realidad, es decir,

54 Scienzidto, p. 611.

55 Scienziato, p. 613.

56 Cfr. A. Pals, Sottile ¢ il Signore, cit., pp. 491-493,
57 Ibid., p. 494.
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de una teoria que presente las cosas en si mismas y no solamente la
probabilidad de su aparicion” .58 S6lo previendo con certeza el valor
de una cantidad fisica, sabemos que en la realidad existe algo fisico
que corresponde a esa cantidad. Al ver que la descripcién de particu-
las se abocaba al probabilismo, opté por el continuismo maxwelliano,
en donde el objeto fisico no es ya el punto material, sino el campo
matematicamente regulado por las ecuaciones diferenciales con deri-
vadas parciales, donde cada punto del continuo es portador de cier-
tas cualidades permanentes.*?

Una de las ideas de S. Jaki es que la concepcién necesitarista
del universo cldsico (precristiano) motivé el estancamiento final de la
ciencia griega y antigua en general.®® Un necesitarismo semejante
—la concepcidén espinoziana de la naturaleza, en definitiva— quizi no
es del todo ajeno a las causas que explican la infructuosidad del tra-
bajo de Einstein durante sus afios en Princeton.

7. La religiosidad cosmica

Al principio habiamos dicho que el afin especulativo de Eins-
tein, clave de su peculiar realismo objetivista, tiene dos facetas inti-
mamente unidas, una cientifica y otra religiosa. En ambas estd ope-
rante la contemplacién matematica de una naturaleza espinozianamente
absolutizada.

En su infancia Einstein habfa vivido, primero en la religién y
después en su entrega a la ciencia, el olvido de la pequefiez de su
yo y la apertura a algo grandioso y trascendente. Para él hay religio-
sidad cuando la persona se libera de sus sentimientos egoistas y se
trasciende a si misma.®® La valfa de un hombre se determina en la
medida en que se ha liberado de su yo.®? La ciencia y la religion
nacen juntamente del deseo de escapar de las cadenas individuales
siempre cambiadizas, abriéndose a la contemplacién de lo eterno en

58 Monde, p. 172.

59 Cfr. H. MARGENAU, La concezione di Einstein della realtd, en Scienziato, pp. 210 ss.

60 Cfr. S. Jaki, The Road of Science and the Ways to God, The Univ. of. Chicago
Press, Chicago, 1978; trad. italiana, La strada della scienza e le vie verso Dio, Jaca Book,
Milan, 1988.

61 Cfr. Pensieri, pp. 38-39 y 133-134.

62 Cfr. Pensieri, p. 16.
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la naturaleza.®® Esto le lleva a admirar las maravillas del orden na-
tural cantadas en los Salmos, el olvido del yo del budismo, y a figu-
ras como Schopenhauer o San Francisco de Asis.5*

Asi se entiende que Einstein valore positivamente las religiones
histéricas —aun sin creer en ellas— porque con su componente con-
templativa ennoblecen el espiritu humano y lo elevan por encima de
la existencia fisica.®> La religion, no la racionalidad limitada del hom-
bre, responde al problema del sentido de la existencia ®® y da un fin
ultimo a la vida humana, pues “el puro pensamiento no puede dar-
nos el significado de los fines humanos y fundamentales”.%” Su auto-
ridad procede, en una sociedad sana, de potentes tradiciones, de una
revelacién y no de una prueba (por eso no necesitan justificarse),
gracias a la mediaciéon de fuertes personalidades.’® Pero, sobre todo,
él ve en la religién una fuerza que hace nacer a la misma ciencia. No
por casualidad las universidades mds antiguas se desarrollaron en un
contexto religioso, afirma, mientras se lamenta de que en el siglo xix
se haya perdido la unidad entre las instituciones culturales eclesids-
ticas y laicas, con una hostilidad sin sentido.5®

La religién lleva a la ciencia porque “la ciencia puede ser crea-
da sélo por los que estin {ntegramente convencidos de las aspiracio-
nes hacia la verdad y hacia la comprensién. Pero esta fuente de sen-
timientos nace en la esfera de la religion, a la que pertenece también
la fe en la posibilidad de que las reglas vilidas para el mundo de la
existencia sean racionales, esto es, comprensibles a la razén. No al-
canzo a comprender un verdadero cientifico sin una fe profunda. La
situacion puede expresarse con una imagen: la ciencia sin la religion
es coja; la religién sin la ciencia es ciega”.”

Sin embargo, la religién en la que verdaderamente cree Einstein
es la que él llama religiosidad césmica, y que coincide con el estupor
y maravilla ante la armonia de la naturaleza y ante la presencia de
una razén o de un espiritu, inmanente a ella, frente a la cual el hom-

63 Cfr. Monde, pp. 152-53.

64 Cir. Monde, pp. 35-36.

65 Cfr. Pensieri, p. 85.

66 Cfr. Monde, p. 7.

67 Pensieri, p. 109.

68 Cfr. Pensieri, pp. 109-110. En estos puntos Einstein supera el espinozismo de que
adolece en otros sitios. A continuacién dice que los principios religiosos mis altos proceden
de la tradicién hebreo-cristiana (Pensieri, p. 110).

69 Cfr. Pensieri, pp. 85-86.

70 Pensieri, p. 135.
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bre se siente pequefio y poca cosa. “Mi religiosidad consiste en una
humilde admiracién ante un espiritu infinitamente superior que se
revela en lo poco que, con nuestro entendimiento débil y transitorio,
podemos comprender de la realidad”.”! Para él esta religiosidad es el
resorte mds poderoso de la investigacion cientifica: es lo tnico que
sostiene al cientifico en sus esfuerzos, ayudindole a superar los obs-
tdculos de la vida practica inmediata, los frecuentes fracasos, y €s en
concreto el fuego interior que explica la perseverancia increfble de
los grandes genios de la ciencia, como Kepler o Newton.”

La absolutizacion espinoziana de la naturaleza fue, al parecer,
el motivo que le impidi6é reconocer en Dios a un ser personal, A una
nifia de escuela primaria de Nueva York que le escribié preguntdn-
dole si los cientificos rezaban, Einstein —a quien le gustaba contestar
a este tipo de cartas— le respondi6é el 24-1-1936: “la investigaciéon
cientifica se basa en la idea de que todo lo que sucede esta determi-
nado por las leyes de la naturaleza, y por tanto esto vale también
para las acciones de la gente. Por este motivo, un investigador dificil-
mente se verd inclinado a creer que los sucesos pueden ser influidos
por una oracion, es decir, por un deseo dirigido a un ser sobrena-
tural”.” El credo religioso de Einstein se compendfa en su declara-
ci6n al “New York Times” el 25-4-1929: “Creo en el Dios de Spinoza,
que se revela en la armonia ordenada de lo que existe, no en un Dios
que se preocupa por el destino y las acciones de los seres humanos”.”*

La misma causd que, como dijimos, pudo contribuir a su estan-
camiento cientifico (el absoluto determinismo espinoziaio), le con-
dujo a una religiosidad apersonal. Jaki estima gue Hay en Einstein
una incoherencia entre su aprecio por la religién historica y su fe
espinoziana.” La hay, también, entre sus manifestaciones en favor
de la libertad social y politica, sus temores ante una ciencia descon-
trolada y su idea de que “objetivamente, después de todo, no existe
la voluntad libre”.”® La hay cuando Einstein observa que los grandes
progresos de la humanidad han venido sobre todo gracias a la obra
de fuertes personalidades creadoras, que la clave de la civilizacién

71 Human Side, p. 66. ) B
72 Cfr. Monde, pp. 37-88. Einstein juzga que vive en una época fhaterialista y de
decadencia moral, en la que las Unicas personas verdaderamente religiosas son los sabios que
se entregan a ese ideal contemplativo.
73 Human Side, p. 32.

.74 En p. 60, col. 4. La conviccién del orden inteligible del universo, “ligada a un
seritimiento profundo de una razén superior, constituye pard mf la idea de Dios; en léenguaje
corriéhte, se la puede Harhar ‘pdntefsmo’ (Spinoza)” (Monde, p. 162).

75 Cfr. La strada della scienza..., cit., p.. 281 »
76 Human Side, p. 8l: carta del 11-4-1946, en la que, aunque parezca increlble, se
descarga a Hitler de la responsabilidad personal por sus actos.
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greco-europeo- americana es la libertad individual,” y que el valor
mis alto de la tradicign hebreo-cristiana esta en el potenciamiento
que dio al “‘desarrollo libre y responsable del individuo, de modo
que pudiera ljbre y voluntariamente poner todas sus facultades al
servicio de la humanidad”,” entre todo esto y su desconsoladora afir-
macion: “no creo en la libertad del hombre, en el sentido filosofico
del término (...) Las palabras de Schopenhauer, ‘sin duda un hom-
bre puede hacer lo que quiere, pero no puede querer lo que quiere’,
me han penetrado profundamente desde mi juventud”.” Por con-
siguiente, la religiosidad césmica no tiene nada que ver con la moral,
que es un asunto puramente humano.®®

A Michele Besso, que le hablaba del amor que debemos a los
enemigos, FEinstein le escribié (6-1-1948): “Para mi, sin embargo,
la base intelectual es la creencia en la causalidad ilimitada. ‘No pue-
do odiarle, porque él debe hacer lo que hace’. Por consiguiente, es-
toy mds cercano a Spinoza que a los profetas. Esta es la razén por la
que, para mi, no existe el pecado”.®!

Con su granitica dureza, estos textos ponen de relieve hasta qué
punto la conviccidn filoséfica determinista, llevada a cierto extremo,
puede condicionar la pureza de la gran vocacién especulativa de
Einstein. El realismo implicaba la existencia de un mundo ‘“‘inde-
pendiente del yo”, y la tarea cientifica una entrega apasionada y un
cierto “olvido del yo”, de lo puramente personal. Pero el objeti-
vismo puro es una forma muy unilateral del realismo. En la contem-
placién de la verdad el yo no desaparece. Un ultrarrealismo que
termina por obsorber el yo en la naturaleza acaba por afirmar la
existencia de un Dios que ya no es el Ego sum qui sum de la Biblia,
y por minimizar el yo de la creatura que gime ante su Creador, que
adora y reza, se arrepiente y ama. Estos aspectos existenciales, inheren-
tes a la re11g10n, se desdibujan en la rehg1051dad cosmica de Einstein
y en tGltimo término, no encajan siquiera con la fuerza personalisima
que anima al investigador de la naturaleza.

77 Cfr. Monde, pp. 16-18.

78 Pensieri, p. 110 (texto de 1939).

79 Monde, p. 8. La rafz de esta conviccién estd, sin duda, en €l espinozismo einste-
niano: “todo lo que pienso de ese hombre extraordinario puedo expresarlo como sigue:
Spinoza fue el primero en aplicar con verdadera consistencia al pensamiento, sentimiento y
accién del hombre la idea de la constriccién determinista de todo cuanto ocurre” (carta
del 6-9-1982, cit. en la obra colectiva Spinoza and the Sciences, cit., p. 272).

80 Cfr. ibid., pp. 38-39. “No creo en la inmortalidad del individuo, y considero que
la ética es un asunto exclusivamente humano sin ninguna autoridad sobrehumana por
detrds” (Human Side, carta del 17-7-1953, p. 39).

81 En Spinoza and the Sciences, cit., p. 272 (cfr. Correspondence avec Michele Besso,
1903-1955, Hermann, Parfs, 1972).
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La trayectoria cientifica de Einstein, su vida misma, confirma
en nuestra opinién la ya mencionada tesis de Jaki sobre las causas
del progreso y estancamiento de la ciencia. Pero esto en nada empaiia
la grandeza intelectual de la figura de Einstein. Solamente nos lleva
a reflexionar un poco mds sobre las lecciones de la historia de la
clencia.

JUAN JosE SANGUINETI

Ateneo Romano della Santa Croce - Roma
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AMERICA Y CRISTIANISMO EN EIL V¢ CENTENARIO.
VI CONGRESO CATOLICO ARGENTINO DE FILOSOFIA

Entre los dias 17 y 20 de octubre en la Residencia Franciscana de San
Antonio de Arredondo (Sierras de Cérdoba) se reunié el VI Congreso Cats-
lico Argentino de Filosofia convocado, como lo viene haciendo desde hace
diez afios, por la Sociedad Catélica Argentina de Filosofia presidida por el
Dr. Alberto Caturelli. La Sociedad tiene como Presidente Honorario Vitalicio
a Mons. Dr. Octavio Nicolds Derisi. El Congreso reunié alrededor de 350
personas de las cuales mds de un centenar eran estudiantes. El simposio tuvo
como huéspedes a representantes de Uruguay y Brasil y trabajos enviados por
profesores espafioles, los que serdn publicados en el volumen de las Actas. La
austeridad y la pobreza de la sociedad organizadora hizo milagros y esa mis-
ma austeridad cargé de sentido a las sesiones del Congreso.

El dia 17 comenzé a las 8 horas con la concelebracién de la Santa Misa
por todos los sacerdotes presentes y la homilia del R. P. Dr. Alfredo Séenz S. J.
Inmediatamente después del desayuno, a las 9.15 dio comienzo al primer ple-
nario del Congreso. Los plenarios se realizaron por la mafiana y, por la tarde,
se distribuyeron los trabajos en dos comisiones A y B. La inauguracién preveia
la palabra de Mons. Derisi quien, por graves problemas familiares y de
salud se vio imposibilitado de asistir. En su lugar presidié el acto el Dr. Ca-
turelli quien leyé una hermosa carta de Mons. Derisi dirigida a los congre-
sistas y a los jovenes asistentes.

A vpartir de un texto del Libro Copiador de Cristébal Colén reciente-
mente descubierto en Espafia y en el cual narra el Almirante cémo puso una
Cruz en el lugar mds idéneo de cada isla o tierra firme de cubierta, el Dr. Ca-
turelli mostré el simbolismo del “drbol de la Cruz” (Ap. 22, 14) que fructi-
fico en América y la irreversible unidad entre América y el Catolicismo.
También mostré las perspectivas esenciales desde las cuales se planteaba el
tema en el Congreso: filosofica, teoldgica, histérica, juridica y cultural, todas
las cuales convergen constituyendo un verdadero Nuevo Mundo. Dado que
los asistentes provenian de los cuatro puntos cardinales del pais, toda la Pa-
tria estaba presente y, en Ella, toda la gran Patria Iberoamericana. Concluyé
invocando al Espiritu Santo sobre los presentes y reiterando que, desde el
Primer Congreso Mundial de Filosofia Cristiana (1979) y en cada uno de los
congresos nacionales, Maria Santisima, Sede de la Sabiduria, era la invitada
de honor del Congreso.

El primer plenario fue planteando progresivamente los temas a partir del
cuadro histérico y sus diversas interpretaciones expuesto por el prof. Carlos
F. Pauli (Santa Fe). El tema general era Descubrimiento e hispanidad, cuya
visién sintética del temario mismo en el plano teoldgico fue presentado por
la comunicacién del R. P. Edmundo Garcia Caffarena (Rosario). El Dr. Fran-
cismo Garcia Bazdn (Buenos Aires) se ocupé inmediatamente con profundidad
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y competencia de América y el sentido escatolégico cristiano y, al cabo del
plenario, se pudieron seguir las reflexiones del prof. Manuel B. Trias (Ba-
hia Blanca) acerca del modo de ser hispanico.

Los enfoques sobre la hispanidad no podian agotarse tan rapidamente
en las dos comisiones de la tarde se prosiguié con Problemas de la Hispani-
dad I y II, entre las 15 y las 18.30. Por un lado se escuché al Dr. Jorge Soli-
vella (Rawson) sobre el hispanismo como expresién cultural cristiana, al prof.
Gabriel Pautasso (Cordoba) sobre Espafia fundadora y la revelacién del Nue-
vo Mundo, al prof. Ignacio Tejerina Carreras (Cérdoba) sobre la vigencia
del pensamiento de Ramiro de Maeztu y a las profesoras Mercedes del V.
Palacio y Alicia Giugni de Badano (San Juan) sobre la “mutua donacién” de
los dos mundos. Por otro lado, en la Comisién B, expuso una profunda co-
municacién sobre “Metafisica nueva para el Nuevo Mundo” el R. P. Dr. Ca-
lixto Camlllom (Cérdoba) evidenciando asi la creatividad del espiritu hispa-
noamerlcano, en una linea anéloga se escuché al Lic. Carlos Lasa (Villa Ma-
ria) en su trabajo sobre el transito de una conciencia misionera a una con-
ciencia conquistadora y de la necesidad del retorno a la Fuente; concluyé la
tarde con la ardorosa palabra del R P. Emilio Marfa Baubeta (Montevideo)
que mostrd la equ1valenc1a entre la evangelizacién y la misi6n.

A las 19 horas, todos los congresistas se reunierop para asistir al Con-
cierto que ofrecid el Qumtepo de Instrumentos de Viento Cérdoba. Con la
cena a las 21 horas concluia el primer dia, pero no las conversaciones sobre
los diversos temas que prosiguieron informalmente.

El viernes 18, luego de la Santa Misa concelebrada a las 8 horas, pro-
siguieron los trabajos en el segundo plenarlo dedicado al tema general Des-
cubrimiento y cvangeltzawwn El prlmer expositor del dia fue fray Armando
Diaz O. P. (Santa Fe) quien se ocupé de “La contemplaqén y el descubri-
miento” referida tanto al tema en sf mismo cuanto a su presencia concreta
en las drdenes religiosas venidas al Nuevo Mundo. Le siguié la ajustada expo-
sicién del R. P. Dr. Jesns Muioz S. J. (San Juan) sobre “Primordial empefio
evangelizador” de la Corona y la Iglesia en la Espaia del siglo xv1. Sobre el
concepto de lo sagrado en el mundo precolombino y la evangelizacién ex-
puso el prof Manuel J. Castillo (San Juan) y retorndé la teologia con la
Hna. Lucia del Valle Longhi (Cruz del Eje, Cba) y su estudio sobre “El
ayer vy el hpy de la evangelizacién” segtn el magisterio de Juan Pablo IT; la
metafisica cristiana, por fin, se mostré limpida en el estudio del R. P. Mar-
celo Francisco Gallardo (San Rafael) sobre la inmutabilidad divina vulne-
rada en la teologia (hegeliana) de la liberacién.

Por la tarde se trataron los temas stpamdad politica y derecho e His-
panidad, cultura vy educaczon En el prlmero, el Dr. Carlos Storni (Lomas
de Zamora) expuso un tema de gran importancia y utilidad para los con-
gresistas como es “El orden ]urldlco americano”; le siguié el Dr. Héctor H.
Hernindez (San Nicolds) quien disert6 sobre justicia y dominio de América
y el Lic. Mario Meneghlm (Cérdoba) sobre “El concepto de soberania en la
Independenc1a argentina”. Fue interesante y actual la comunicacién del Dr. Ca-
milo Tale (Cérdoba) sobre “la doctrina del justo precio en la escoldstica
espanola y en el derecho indiano”. En el segundo, los Dres. Marcela Aspell
y R. Yanzi Ferreira expusieron un trabajo histérico sobre los origenes de la
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Facultad de Derecho de la Universidad de Cordoba que acaba de cumplic
sus doscientos afios. ‘

A las 19.30 horas se reuni¢ la Asamblea de la Sociedad Catélica Ar-
gentlna de Filosofia. Entre otros asuntos consxderados se resolvu’) por unani-
mldad y a propuesta del Premdcnte Dr. Caturelli, que el tema del VII Con-
greso a realizarse en 1993, seria La ética y sus problemas actuales.

El sibado 19, en la Santa Misa de las 8 horas, pudimos part1c1par de
una profunda meditacién del R. P. Calixfo Camlllom El Plenario del d1a
estuvo dedicado al candente tema Iberoamérica y el “nuevo orden” del mundo,
siendo el primer expositor el Dr. Carmelo Palumbo (Buenos Aires) quien
disert6 sobre el tema “Nueva evangehzacmn e inculturacién y el nuevo or-
den del mundo”. La actualidad comprometedora del tema suscitd una viva
participacién de todos los asistentes; lo mismo debe decirse de la siguiente
conferencia del Dr. Pedro Baquero Lazcano (Cérdoba) sobre ““Las relaciones
mternaaonales en el mundo tecnocritico e Hispanoamerica” pues se trata
del mismo problema considerado desde la perspectiva del derecho internacio-
nal y la filosofia de la h1stor1a El Dr. Miguel Angel M1rabella (Buenos Alres)
parecié completar el tema con su reflexién sobre “La crisis de las nacionalida-
des”. Cerr6 el PL_e_nar;o el trabajo del Dr. Alherto Bixadds (Corgpba) sobr_e
“La Nueva Era acuariana en América”.

Por la tarde, desarrollaron su tarea dos nutridisimas comisiones: En la
Comisién A, las exposiciones se concentraron en El arte hispanaamericano y
se pudieron escuchar las exposiciones del prof Dennis Cardozo Biritos (San
Juan) sobre “Lo religioso en ¢l arte hlspanoamerlcano que fue seguida con
gran interés y el excelente estudio del R. P. Dr. Alfredo Sdenz S J. sobre “La
cducac1én por la belleza en las reducciones guaranies”. Si las dos trabajos pri-
meros fueron excelentes, extraordmanos por su calldad lo fueron los dos alti-
mgs: El de la Dra. Ana Gallmbertl (Mendoza) sobre “Celebracién y descubn
miento: La lirica de Leoppldo Lugones” y el de la Prof Marfa Rosa Relssen-
wgbcr (Concordia, Entre Rios) sobre “El arte de la evangellzaaon Tanto la
exposiciéon del prof. Cardozo como la de la Prof. Reissenweber fueron ilus-
tradas con diapositivas.

En la Comisién B se consideraron temas practicos y pensadores de la his-
pamdad El Dr. Alberto Buela (Buenos Alres) se refiri6 a “La hlspamdqd
vista desde América” y el Dr. Jos¢ Ramén Pérez (Cordoba) a “;América vy
Cristianismo?”. El Dr. Belisario Oruz (Cérdoba) se ocupé de “Los tp()]o
gos-juristas espafioles del siglo xvi”’; la Dra. Delia Beatriz Carubini (C(Srdoba)
de “La integracién en Iberoamerlca”, la Prof. Elba Liliana Cilyeti (Men-
do7a) expuso sobre “La angelologfa de Eugemo D’Ors”, mientras que las
profesoras M. del V. Palacio y M. J Vlgo de Ocampo (San ]uan) lo hicieron
sobre el pensamiento de Ben]amm Sénchez.

Después de las sesiones de la tarde que se desarrollaron hasta las 19 ho-
ras y en el espacio comprendldo entre las 19.30 y las 21 horas, presuixdos por
el Dr. Carmelo Palumbo, se reunieron todos los delegados de los Cursos de
debatieron  todos los prob]emas mherentes al dlctado de los C ursos c1udad
por ciudad.
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Al cabo del dia, después de la cena, a las 22 horas y con una concurren-
cia casi plena, se llevé a cabo la Sesién Especial dedicada a las Apariciones
y mensajes de la Virgen Maria. El fondo doctrinal e histérico lo puso la Prof.
Ramona del Valle Herrera (Mendoza) con su trabajo sobre “América, con-
tinente mariano” que constituye un estudio, a partir de las apariciones de
Maria en el Tepeyac, sobre las principales devociones a Maria en el conti-
nente evangelizado por Maria. A continuacién, el sefior Leonardo Martinez
(Cérdoba) expuso su trabajo sobre “La Virgen de San Nicolds”, estudio que
se caracteriza por su seriedad, espiritualidad y precision. Intervinieron de
modo especial los Dres. Alberto Caturelli (sobre el simbolismo de la ima-
gen de Nuestra Sefiora de Guadalupe) y Pedro Baquero Lazcano sobre otros
temas marianos. La Sma. Virgen Maria, a quien el Dr. ‘Caturelli considera
“la invitada de honor” de todos los congresos por él organizados, habia reci-
bido el homenaje merecido de sus hijos reunidos en San Antonio.

A las 9.00 horas del domingo 20, se llevé a cabo la Sesion de clausura,
presidida por el Dr. Carmelo Palumbo. La sesién final dejé espacio amplio
para las tres conferencias que la constituyeron: El Dr. Héctor H. Padrén (Men-
doza) expuso sobre “El icono y su funcién evangelizadora” que encant6é a
quienes le escucharon por su saber, delicada penetracién y evidente aplicacion
a la iconografia de la evangelizacién iberoamericana. A continuacién se es-
cucho la conferencia del Presidente del Congreso, Dr. Caturelli, sobre “Filo-
sofia y Teologia del descubrimiento de América” (el Nuevo Mundo y la
conciencia cristiana, el Nuevo Mundo y la evangelizacién y el Nuevo Mundo
presente y futuro). Por fin, en nombre de Mons. Dr. Octavio N. Derisi, el
Dr. Mirabella leyé su trabajo “La influencia de los Cursos de Cultura Caté-
lica de Buenos Aires en la reconquista de la filosofia de Santo Tomds y de
la cultura superior catdlica en la Republica Argentina”. En nombre de Mons.
Derisi (cuya involuntaria ausencia era una presencia viva para todos los con-
gresistas) el Dr. Palumbo pronunci6 las palabras de clausura del VI Congreso
Catolico Argentino de Filosofia. Entre quienes hicieron uso de la palabra
para cerrar el simposio, destacamos la del Prof. Jadilney Pinto de Figueiredo
(Brasilia) y la de la Prof. Cristina Araujo Azarola (Montevideo). Con la pala-
bra de varios estudiantes que también intervinieron, se clausuré el Congreso.

A las 12.30 horas todos pasaron a la Iglesia donde se celebré la Santa Misa
de accién de gracias. Debe destacarse especialmente la homilia pronunciada por
el R. P. Ramiro Sdenz, precisa, sobrenatural, profunda y actual. En muchos
abrié hondo surco su comentario a las palabras de Santo Tomds: La ortodoxia
es el martirio de los doctores.

Este VI Congreso ha sido un congreso muy especial. Ha sido el mds con-
currido debido, principalmente, al tema que implica cierta interdisciplinarie-
dad. Aunque estos simposios siempre se han caracterizado por su calido fervor,
este VI Congreso puso de relieve un ambiente alegre, cdlido, fraternal y, sobre
todo, fervoroso. Da que pensar este caracter porque tanto mayores como joéve-
nes compartian esa actitud. Muchos mayores se sentlan gratificados v como
agradecidos por la presencia de tantos jévenes y muchos jévenes (mds de
cien estudiantes) dieron muestras inequivocas de su agradecimiento por la
docencia de los mayores. En verdad, se trataba de una cordialisima e inusual
relacion que llené de esperanzas a todos.
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Otra caracterizacion esencial del Congreso ha sido su sello de auténtica
evangelizacion de la cultura. Esta evangelizaciéon asentada, fundada, no en la
mera accién sino en la vida espiritual y contemplativa, en el arduo y alegre
camino de la santificacion; a su vez, la evangelizacion, por serlo, no sélo
no estd en pugna con la seriedad y rigor cientificos sino que supone el estudio
riguroso, la objetidad cientifica duefia de todas las técnicas de la investigacion
mds exigente. Es menester, pues, eliminar enérgicamente la falsa impresién de
que estan reitidas la rigurosidad cientifica con la evangelizacién catélica y la
accién concreta con la contemplacion. Por el contrario, la contemplacién y el
rigor cientificos alimentan y confieren sentido a la accién evangelizadora.

El Congreso mostrd, por todo lo dicho, el coraje espiritual de muchas
comunicaciones cuyos autores, sin quizd darse cuenta, ponian en evidencia que
“no se avergilienzan del Evangelio”. Esto era reconfortante en un mundo, so-
bre todo el de tradicién catélica, en el cual parece que es necesario pedir per-
dén por ser catdlicos comprometidos en la fe.

De ahi el nombre mismo de la Sociedad organizadora: Sociedad Catdlica
Argentina de Filosofia. Kl calificativo de “catélica” ha sido intencionalmente
colocado por sus fundadores que no se avergilienzan de €l y que estdn al mismo
tiempo convencidos que el pensamiento catolico es el mds adecuado al orden
natural. Sin conviccién profunda en la propia doctrina, no existe evangeliza-
ci6én de la cultura. Y sin evangelizacién de la cultura, simplemente no hay
evangelizacién. Se trata de un pensar comprometido que no hace *“cdlculos”
porque su compromiso es sélo compromiso con la Verdad; que sabe que el
rigor académico no estd aislado de la accién pero que debe ser cultivado a
toda costa precisamente para que toda accién tenga sentido. Los frutos de estos
congresos ya se ven y los frutos del presente se veran en el inmediato futuro.
El Presidente del Congreso prepara el volumen de las Actas, cuddruple volu-
men de la revista Filosofar Cristiano (1991-1992) que incluird trabajos cuyos
autores no pudieron venir, como los doctores Forment Giralt y Romero Bar6
de Barcelona y otros de nuestro pais. La pobreza de medios impide a la So-
ciedad organizadora traer expositores de fuera; pero esa misma austeridad
ha terminado por conferir un hermoso sentido a estos congresos que va han
generado un movimiento espiritual en toda la Argentina y en naciones vecinas.
En este VI Congreso sobre el V? Centenario del descubrimiento, la conquista
y la evangelizaciéon de América se cumplen estrictamente los fines de la So-
ciedad Catélica Argentina de Filosofia. Si el cumplimiento de estos fines nos
hace sufrir y, a veces, sufrir mucho, recordemos siempre con alegria lo que
nos fue recordado en la Misa de clausura: Que la ortodoxia doctrinal es el
martirio de los doctores.

A. C.
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CESAREO LOPEZ SALGADO

En setiembre de 1991, falleci6 en Cérdoba, Argentina, Cesdreo L(’)pez
Salgado, cuando atn se esperaba mucho de su dedicacién a la investigacién
y al estudio. Nacié en Buenos Aires el 17 de octubre de 1925. Licenciado
y doctor en Filosofia por la Universidad de Cérdoba donde era profesor titu-
lar de Historia de la Filosofia Antigua y profesor encargado de Metafisica.
También habia realizado estudios en el Angelicum de Roma donde obtuvo
el grado de Licenciado en Teologia (1959), en la Universidad Catélica de
Lovaina y en diversos centros de estudios universitarios en Italia, Alemania y
Bélgica. Actualmente ejercia una intensa actividad filos6fica en la Argentina.

Lépez Salgado reunia dos lineas diversas de investigacion aunque se uni-
ficaban a sus supuestos filoséficos wltimos. Por un lado, es menester tener en
cuenta sus estudios de filosofia antigua, especialmente los dedicados a demos-
trar que el mundo griego posey6 la idea de la nada, en desacuerdo critico
con otros importantes investigadores; en esta misma linea concebfa a la filo-
sofia antigua como un esfuerzo hacia la trascendencia. Este esfuerzo reconoce
ciertas etapas que Lépez Salgado estudio desde los presocriticos hasta Platén
y desde éste hasta Aristételes demostrando grande erudicién y riguroso mé-
todo. Esta enorme tarea se fue concretando en una obra de la cual la mayor
parte permanece inédita; solamente publicé la seccién dedicada a Aristoteles:
Sentido y alcance teoldgico de la leosofza de Aristoteles (124 pp., Direcci6n
General de Publicaciones, Universidad de Cérdoba, 1983). Habria que agre-
gar los * ‘apuntes” distribuidos entre sus alumnos y sus amigos sobre tres gran-
des temas: I. Nihilismo sofistico; 11. Sécrates entre la tradicién y el futuro;
HI. Platén en busca del centro divino (1 vol, 138 folios, Cérdoba, 1991).

Por otro lado, su reflexién estrictamente filos6fica se abocd a develar
el misterio del ser cuya captacién objetiva y real sostenfa; la presencia del
ser es un hecho, pero el modo como se hace prlmeramente presente es un mis-
terio. El Ser no s6lo es lo primero entendldo sino el Supertrascendental por
excelencia. En esta actitud esencial, su antigua formacién en el tomismo se
enr1quec1o con la meditacién de la metafisica de Rosminj de cuyo pensa-
mijento era un estudioso v un entusiasta, partlcularmente del tema del ser
como idea o de la idea del ser. Para Lépez Salgado, la pregunta gqué es cl
ser? debe resolverse en la pregunta ¢:Quién es el Ser?; y asf ““la metafisica onto-
logica nos lleva a la metafisica teolégica”.

Lépez Salgado, ademds de los libros anteriormente citados, era autor de
numerosos articulos y ensayos publicados en Giornale di Metafisica, Rivista
Rosminiana, Filosofta Oggi y revistas argentinas como Sapientia (en la que
aparecieron la mayoria de sus articulos), Arkhé (que él fundé y dirigié en
Coérdoba), Estudios Teoldgicos y Filosdficos (Buenos Aires), Filosofar Cris-
tiano (Cérdoba) y en las Actas de diversos congresos filos6ficos.

ALBERTO CATURELLI
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ANDRE FROSSARD, Freguntas sobre Dios, Coleccién Vértice, Ed. Rialp, Ma-
drid, 1991, 195 pp.

André Frossard es hijo de qulen fuera diputado y ministro durante la 111
Reptiblica francesa; también ocupé su padre el puesto de primer Secretario
General del Partido Comunista Francés. La formacién que recibié André Fros-
sard fue no sélo a]ena a Dios sino sistemdticamerite atea. Asi, cuando André
llegé a los veinte afios, la fe le resultaba algo completamente extrafio.

En esa situacién, sucedié algo que toddvia no se explica: por equivocacién
—estaba buscando a un amigo y entréd en una iglesia pensanido que era la
Escuela Normal Superior— contemplé la Sagrada Forma expuesta. As{ lo des-
cribe: no tenia en aquellos momentos penas de amor, ni inquietud de ninguna
clase, ni curiosidad por nada. La religién era para m{ una vieja quimera, y los
cristianos unas gentes que se habian quedado retrasadas en el camino de la evo-
lucion (...) En mi ambiente, se consideraba la religion tan désfasa’da que ni
szquzera se esgrimia una actitud anticlerical, salvo quizds en tiempo de elec-
ciones.

Y continta, esta vez hablando en tercera persona; no he olvidado el estupor
que sintid cuando de repente, desde el fondo de aquella capilla, surgié ante €l
todo un mundo, un muntdo distinto, de iina resplandor deslumbrante; de una

enorme densidad, y cuya luz revelaba y encubria al mismo tiempo la presencia
de Dios. ..

Todo eso y mas lo conté de modo mucho mids extenso en otro libro que
lleva por titilo Dios existe, yo me lo encontré. En el que ahora comento, André
Frossard responde con su propia experiencia vital a las mds de dos mil pre-
guntas —resumidas y agrupadas convenientemente en cincuenta capitulos— que
le han formulado j6venes franceses.

Aparecen a lo largo de las 195 paginas del libro muchas de las cuestiones
fundamentales sobre la existencia y el sentido de la vida del hombre, sobre
bastantes de los temas mds debatidos de la doctrina de la Iglesia, del com-
portamiento de los catdlicos, etcétera.

No se trata de ningun tratado sistemdtico de fe ni de moral —hay muchos
y muy buenos— sino de un volumen a todos asequible, en el que expone las
principales verdades de la fe catolica tal como ¢l las ha vivide y las vive.

Buena lectura, sin duda, para cualquier hombre que se haya planteado
alguna vez en la vida sus relaciones con Dios. Y eso, antes o después, lo
hacemos todos.

Es una maravilla ver cémo una persona que es en la actualidad comen-
tarista politico y articulista de prestigio internacional —colaborador de Le
Figaro, L’Aurore, Paris-Match, etc.— habla de Dios con un afecto que, en
cierto modo, pereceria mas bien propio de un nifio que acaba de hacer la Pri-
mera Comuni6n. Pero es que el amor a Dios rejuvenece y por eso André Fros-
sard sigue siendo muy joven.

JAviER FERNANDEZ AGUADO

QAPIENTIA 1009 VYnl XTI VITY
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RODOLFO LUIS VIGO, Perspectivas iusfiloséficas contempordneas: Ross-Hart-
Bobbio-Dworkin-Villey, Abeledo Perrot, Buenos Aires, 1991, 300 pp.

Una de las notas indiscutibles del pensamiento iusfiloséfico contempora-
neo, es la de su extrema dispersion de enfoques; en efecto resultan inconmen-
surables e incomparables posiciones tales como el positivismo recalcitrante de
Olivecrona y el personalismo de Trigeaud, el iusnaturalismo existencial de
Cotta y el ultraformalismo de Kliig, el marxismo “alternativo” de Cerroni y
el ultraindividualismo de Dworkin y asi sucesivamente. De aqui la relevancia
de este nuevo libro de Vigo, en el que se reunen diversos trabajos publicados
en los tltimos afios fuera de la Argentina y donde el autor ha logrado ‘“vin-
cular” y sistematizar el pensamiento de cinco de los mas representativos filé-
sofos del derecho contempordneos, presentando un visién si bien no completa,
lo suficientemente representativa de la iusfilosofia de hoy.

El libro comienza con un extenso estudio sobre Alf Ross, aparecido origina-
riamente en Venezuela, en el que se ponen en evidencia la norme carga de
apriorismo sobre los que construyé su filosofia el pensador dancs. Algunos de
ellos son su empirismo a ultranza, su cientismo reduccionista y su relativismo
extremo, que linda con un escepticismo. Estos supuestos y algunos otros mds,
llevan a Ross a una reduccion del derecho a la pura facticidad de la fuerza
y a la coaccién psicoldgica que ésta supone. Todo ello es puesto en evidencia
por Vigo, quien muestra con claridad las enormas limitaciones de la propues-
ta Rossiana, la no menor de la cuales es su aplicacién al derecho de la ya
desactualizada teorfa “verificacionista” de la ciencia.

El segundo de los ensayos se refiere al pensamiento de Herbert Hart, cen-
trdndose en la distincién, capital en la iusfilosofia de este autor, entre derecho
y moral. En este punto, Vigo pone de manifiesto la contradiccién que supone
en el profesor inglés la proclamacién de su doctrina como positivista para luego
extenderse acerca del “contenido minimo” de derecho natural que todo orde-
namiento juridico supone. Esto hace decir al autor que el de Hart es un
“iusnaturalismo atenuado y simplificado”, basado sélo en el principio de su-
pervivencia y exageradamente individualista. No obstante ello, Vigo rescata
en el pensamiento de Hart su superacién del mero juridicismo que caracteriza
a varios de los pensadores que le son contempordneos y su consiguiente mayor
amplitud en la conceptualizacién del derecho.

Al estudiar la “Teoria Funcional del Derecho” de Norberto Bobbio, Vigo
se lamenta del poco desarrollo dado por el pensador italiano a la nocién cen-
tral de funcién, asi como que ésta importa una fuerte carga biologista, con el
consiguiente menosprecio o pretericién del individuo humano. Esto se deja ver
en los varios trabajos dedicados por Bobbio a la nocién de “derechos huma-
nos”, a los que considera imposibles de fundar adecuadamente. Pero a pesar
de estos aspectos negativos, Vigo rescata en el profesor de Turin su inten-
cién de priorizar los fines del derecho, olvidados por el positivismo contem-
porineo y, por lo tanto, un timido pero interesante intento de superar el
positivismo a ultranza.

Ronald Dworkin es el autor tratado en el siguiente ensayo, en el que
Vigo destaca especialmente la fecunda distincién dworkiniana entre normas
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y principios, asi como su firme postura antipositivista y antiformalista. Para
Dworkin, en efecto, lo central para la determinacién de lo juridico no es lo
procedimental o formal, sino sus contenidos, los que se vinculan estrechamente
con principios morales. Por ello Vigo habla del claro iusnaturalismo de Dwor-
kin, a nuestro modo de ver acertadamente, ya que la aceptacion de la exis-
tencia de derechos anteriores a cualquier forma de legislacién, constituye una
toma de posicién indudablemente iusnaturalista.

El méds extenso de los ensayos reunidos en el volumen es el tltimo, dedi-
cado al pensamiento del recientemente desaparecido profesor de Paris, Michel
Villey. La exposicién que hace Vigo del pensamiento vileyano es precisa y
ajustada, poniéndose en ella de manifiesto la profunda renovacién del iusna-
turalismo cldsico llevada a cabo por este autor francés. Pero a pesar de la evi-
dente simpatia de Vigo por las principales doctrinas de Villey, el autor no
deja de apuntar algunas criticas certeras al pensamiento estudiado: la cues-
tionable afirmacién del cardcter indicativo del lenguaje juridico, su menos-
precio de la ley, su restringida nocién del derecho y algunas mds. No obstante
estas apreciaciones criticas, Vigo termina su estudio rindiendo un merecido
homenaje al filésofo francés por su relevante contribucién a la renovacién
de los estudios iusfiloséficos en Francia.

Un balance apretado de esta obra la muestra como una interesantisima
contribucién al conocimiento de las lineas fundamentales de la iusfilosofia
contempordnea, llena de observaciones certeras y de apreciaciones originales.
El aspecto critico es, a pesar de su agudeza, mesurado y objetivo, rindiéndose,
en cada caso, el debido tributo a las contribuciones valiosas de cada autor. Por
todo ello, nos encontramos frente a un libro de imprescindible lectura para
todos quienes se interesen por el desarrollo de la filosofia del derecho de
nuestros dias. Un extenso indice analitico facilita la consulta de puntos par-
ticulares sobre el pensamiento de los autores alli analizados.

CaArLos 1. MAssiNI CORREAS

E. ZOFFOLI, Galileo. Fede nella Ragione. Ragioni della Fede. Ed. Studio Do-
menicano, Bologna, 1990, 185 PP-

Desvanecidos muchos de los planteamientos miticos que permearon buena
parte de la literatura cientifica y de divulgacién en los ultimos afios, vivi-

mos una coyuntura histérica en la que numerosos hechos y personajes comien-
zan a cobrar sus dimensiones reales.

Uno de estos personajes es, sin duda, Galileo, conocido principalmente
por sus afirmaciones acerca de la astronomia y por las disquisiciones polémi-
cas que, sobre ciencia y fe, ha suscitado.

Estudios recientes destacan, en cambio, como aportaciones mds relevan-
tes a la historia del pensamiento cientifico, los trabajos elaborados en fecha
posterior al proceso (caida y lanzamiento de cuerpos, movimiento pendular,
fenémenos de resistencia y choque de cuerpos, etc.), y también, la relatividad
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galileatia, y la aplicacién masiva de las mateméticas al estudio de las cuali-
dades del mundo fisico, orientacién metodoldgica que, como es sabido, cons-
tituye el nacleo de la ciencia moderna. Respecto a esto ultimo se advierte
tamﬁién la necesidad de una investiagcién mds detenida: estudios como los
de W. Wallace, entre otros, thuestran la conveniencia de revisar la originali-
dad atribuidd a Galileo sobre el particular, al menos por razones de rigor
histérico.

Otro aspécto que, en la ingente literatura acerca del caso Galileo, emerge
con progtesiva claridad es la instrumentalizacién de que ha sido objeto para
la difusibn de una imdgen en la que ciencia y progreso cientifico se presen-
tan {ticompatibles con la fe cristiana y las ensefianzas de la Iglesia.

Este es precisamente el aspecto al que E. Zoffoli dedica buena pdrte de
la obra que presentamos.

Los dos primetos capitulos tienen cardcter introductorio: breve exposi-
cién de las teorfds astronéiticas desde los presocraticos hasta el Renacimiento,
con feferencias concretas acerca sobre la aceptacién de la hipdtesis coperni-
cana en el mundo catélico en la época de Galileo.

El capitulo tercero, bien documentado, ofrece elementos suficierites para
una viloracién de los aspectos centrales del llamado caso Galileo. Particular-
mente oportunas resultan las aclaraciones sobre los ya superados lugares co-
munes que vienen presentando a Galileo como mirtir de la verdad cientifica
que debié sufrir la incomprensién de la Iglesia que se movia todavia dentro
de los esquemas del oscurantismo medieval.

En suma, la obra resulta clarificadora. A la par que proporciona un
conocimiento objetivo de las cuestiones centrales del caso Galileo, es tam-
bién una aportacién al estudio de la naturaleza de las relaciones ciencia-fe.

M. ANGELES VITORIA
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