


TEOLOGIA 
REVISTA DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA DE LA 
PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA 

JOSE CUBAS 3543 - BUENOS AIRES - REPUBLICA ARGENTINA 

TOMO V 

Carmelo GIAQUINTA 

Jorge MEJIA 

Nos. 10-11 DICIEMBRE 1961 

SUMARIO 

Presentación 5-7 

La Constitución Pastoral Gaudium 
et Spes. Génesis, elaboración, crisis 
y resultado ................. 9-27 

l. - Antecedentes próximos. 
1. Alocución de septiembre 1962 
2. Discurso inaugural del Concilio 
3. Mensaje de los Padres a la humanidad 

n .. Elaboración del documento 
l. Intervención del Card. Suenen s 
2. Proyectos Pavan y Lovaina 
3. El esquema Sigmond-Hliring 
4. El debate durante el tercer período 

III. - Redacción definitiva 
1. Características 
2. Discusión y promulgación 
Conclusión 

Héctor D. MANDRIONI La condición del hombre en el mun-
do actual ................. 29-47 

I. . Diálogo y rememoración. 
n .. ¿Fin de la era de la metafísica? 

III. - ¿Fin de la era cristiana? 
IV. . El porvenir de la metafísica. 
V .. El porvenir del cristianismo. 

José Severino CROATTO La lectura cristiana de los "signos 
de los tiempos" ........... 49-60 

I. . Los signos de los tiempos 
1. Libertad 
2. Unidad 



Ricardo FERRARA 

Alfredo C. CHIESA 

3. Diálogo 
<4. Creatividad 
AmbigUedad de lo terreno 

II. - Profecía e interpretación de los sig
nos. 
1. Función profética 
2. Presencia profética de la Iglesia 

111. - Gozo y esperanza. 

Ateísmo y sentido del hombre en la 
Constitución Pastoral "Gaudium et 
Spes'" ................... 61-115 

Observaciones preliminares. 

l .. Ateísmo y cambio en la religiosi
dad bumana. 
1. • La facultad crítica 

n. Ateísmo e irreligiosidad 

11 .• Ateísmo y sentido integral del des
tino humano. 
l. - Introducción 

n. - Texto: división y comentario 
Examen de las formas y ra/ces del 
ateísmo. 

l. Formas y raíces más generales 
2. Raíces morales 
3. Ateísmo sistemático 

Actitud de la Iglesia frente al atelsmo 

1. Detección de la enfennedad 
2. Diagnóstico de las causas 
3. Remedio doctrinal 
4. Remedio vital 
5. Epílogo 

La función de la Iglesia en el orden 
temporal ............... 117-137 

l .• Comentarios al texto. 
1. Relación J glesia-mundo 
2. Función de la Iglesia en lo temporal 
3. Ayuda que la Iglesia recibe del mundo 

n .. Reflexiones. 

Crónica de la Facultad de Teología .............. 138-143 

Notas bibliográficas ............................. 144-156 

Libros recibidos .................................. 156 



5 

Presentación 

IGLESIA Y MUNDO. Dos nombres y realidades que pudieran 
parecer antagónicos. No obstante, como nunca hoy, se presentan 
asociados ante la conciencia cristiana. 

El sabio lenguaje de los griegos llamó "kósmos" a la crea
ción, o sea: lo hermoso, lo admirable. Y los latinos, de la misma 
raigambre espiritual que los griegos, la llamaron "mundus", es 
decir, lo limpio, lo puro. Palabras que reflejan la misma admira
ción que, ante la maravilla del mundo, el autor del Génesis pone 
en boca de Dios: "Dios contempló todo lo que había hecho. Y vio 
que todo era muy bueno" (1 :31 ) 

Por una ironía del lenguaje, "kósmos" y "mundus" vinieron a 
significar, a veces, la realidad contraria, aquello que el mundo tie
ne de menos mundo, de menos limpio y bello: el mal, el pecado. 
Quizá porque la filosofía, que condiciona la evolución de toda len
gua, captó que sólo en el mundo, y no ya en Dios, puede darse 
el mal y el pecado. Y aplicó entonces al contenido (pecado) el 
nombre con que era designado el continente (mundo). Encontra
mos, es cierto, este uso en la Sagrada Escritura, lo cual marcó am
pliamente un pensamiento y una conducta cristiana huidiza frente 
a lo temporal. Pero no es culpa de la Escritura. Con harta 
frecuencia no se supo ver que la Biblia hacia uso también, y 
especialmente, del primigenio significado de la palabra. El mundo 
de la Escritura es, ciertamente, toda la misteriosa realidad que 
odia la venida de Cristo (Juan 14:17,' 15:18). Pero es, ante todo, 
el objeto de la complacencia divina: "Tanto amó Dios al mundo 
que envió a su Hijo Unigénito" (Juan 3 :16). 

La revalorazión de este sentido primigenio de "mundo" se ha 
visto apoyada por el curso mismo del acontecer humano. La racio
nalización del trabajo, los descubrimientos de las ciencias, las 
conquistas de la técnica están ante los ojos de todos planteando 
interrogantes sobre su origen y destino último. La teología se ha 
visto obligada así, a esbozar una reflexión sobre las realidades 
terrenas. Y en el alma cristiana se ha afirmado la actitud del 
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compl'Omiso. ¿Qué de extrañar, entonces, que la Iglesia reunida 
en el Concilio para meditar, se cuestione, sobre el mundo y su 
relación con él? Los ecos de la oración de Cristo en la Cena 
llegan hasta ella: "Como Tú me enviaste al mundo, también yo los 
envié al mundo" (Juan 17 :18). Y vienen, a través de los siglos 
y de esta hora, cargados de acentos nuevos que empujan a una 
renovada misión. 

Ante la estupenda obra de la creación, quiere ella al1imar a los 
hombres a colaborar con Dios, quien pronuncia ininterrumpida
mente su Palabra creadora, dando a todo su sentido y consistencia. 
Pero quiere, sobre todo, asociarse a Cristo para anunciar la Pa
labra de la redención, que arranca del mundo "lo in-mundo", lo 
recrea y transforma en nueva creación. 

Se nos presenta de esta manera la Iglesia como "la belleza 
del mundo" (ho kósmos tu kosmou), como su alma, según la de
finición de Orígenes y de los Padres Apostólicos. 

Toda la reflexión hecha por la Iglesia ante la realidad del 
mundo ha sido compendiada en la Constitución Pastoral Gaudium 
et Spes. A través de este documento conciliar la Iglesia nos orienta 
y fortalece en la actitud a asumir ahora. Ni huir del mundo, como 
de un demonio; ni caer postrados, como ante un dios. Antes bien, 
unidos a Cristo, creador y recreador d,el Universo, colaborar en 
su perfeccionamiento mediante la tarea temporal y el anuncio del 
mensaje evangélico. 

Los ensayos aquí reunidos abordan aspectos fundamentales 
de la Constitución Pastoral y están relacionados con la Exposición 
Preliminar y la Primera Parte. J. MEllA historia la génesis del 
documento del Concilio. "Los signos de los tiempos", una de las 
categorías fundamentales para entender toda la actitud de la Igle
sia de hoy frente al mundo, es tratada por J. S. CROATTO. ¿Cuál 
es la situación y el destino de la interioridad del hombre de hoy? 
Son los interrogantes que H. MANDRIONI se plantea. Entre los 
rasgos característicos y alarmantes del hombre moderno adverti
mos su actitud religiosa atea, que analíticamente expone R. FE
RRARA. Y, finalmente, A. CHIESA nos introduce a un capítulo 
que es clave de todp el documento: la Iglesia en el mundo de hoy. 

Son estos sólo algunos aspectos de los tantos que merecen 
nuestra meditación. Gaudium et Spes, una de las principales car
tas que el Espíritu, durante el Concilio, ha dirigido a la Iglesia 
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entera (Apoc. 1, 19-20), es inagotable y eXlgzra nuevas considera
ciones y comentarios más particulares y completos. Pero nos co
rresponde ya ahora a nosotros tener oídos atentos a todo lo que 
el Espíritu le dice a la Iglesia (Apoc. 2, 7). Facilitar esa atención, 
fue el designio que ha inspirado la redacción y recopilación de 
los presentes ensayos. De modo que la oración y meditación dp 
todos acrecienten en el Gozo y la Esperanza la unidad, ideada por 
Dios y anticipada ya en Cristo, de la Iglesia y del mundo. 

CARMELO J. GIAQUINTA 



La Constitución Pastoral 
Gaudium et Spes 

Génesis .. Elaboración .. Crisis y resultado 

Este documento conciliar, que tiene por tema "La Iglesia en 
el mundo de nuestro tiempo", es una novedad absoluta en la his
toria del magisterio conciliar. El hecho revela ya la dificultad im
plicada por la preparación, elaboración, sucesivas discusiones y, 
actualmente, por la aplicación de la Constitución pastoral. Debe 
ser y será objeto de asiduo estudio en la Iglesia y fuera de ella, 
lo cual es enunciado por el texto mismo de la Constitución en la 
conclusión, cuando expresa: "como a menudo se trata (en ella) 
de realidades sometidas a una incesante evolución, habrá que 
continuarla y ampliarla" (91). 

El estudio debe comenzar, a nuestro juicio, por el análisis y 
la descripción del movimiento que condujo poco a poco, en el seno 
del Concilio y a lo largo de sus cuatro períodos, a la redacción defi
nitiva. Sólo así se podrá ver, creemos, la inspiración original a la 
cual responde el documento y como la matriz espiritual que le 
dio forma y alimento. 

Un solo artículo no puede abarcar de ninguna manera un pro
grama tan extenso, que requeriría adecuadamente un libro. Sin 
embargo, nos ha parecido oportuno exponer aquí, sintéticamente, 
el punto de partida de lo que es hoy la Constitución pastoral, las 
líneas principales de su historia, las objeciones presentadas y re
sueltas en las discusiones conciliares y cómo finalmente este largo 
proceso de elaboración se refleja y condensa en la estructura, el 
tenor y hasta el lenguaje definitivo del documento. Habremos así 
indicado un camino y puesto algunos jalones para utilidad de quie
nes luego, se inclinen con mayor tiempo y diferentes inquietudes 
sobre las densas fórmulas y singular temática de Gaudium et Spes. 
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1 

ANTECEDENTES PROXIMOS 

La decisión de hacer un documento sobre Iglesia y Mundo pue
de parecer a quien mira de fuera el desarrollo del Concilio, com
pletamente insólita. El primer período había transcurrido dedi
cado a debates de contenido intraeclesiástico. Recordémolos bre
vemente: la reforma de la liturgia, la revelación y sus fuentes, el 
problema de la unidad cristiana desde el punto de vista de las 
Iglesias orientales y algunos aspectos del esquema sobre la Iglesia. 
Pero también se había hablado de un esquema sobre los medios 
de comunicación social, el cual, si bien remitido de nuevo a comi
sión para ser simplificado, manifestaba ya una cierta referencia 
a la realidad contemporánea, de carácter, sin embargo, muy dis
tinto de la que inspiraría a Gaudium et Spes. 

La decisión de proponer al Concilio un esquema sobre el te
ma de la Iglesia y el Mundo no parece así inmediatamente flmda
da en la etapa preparatoria, que está dominada por otra concep
ción de la "apertura al mundo". Tiene, sin embargo, precedentes, 
más sutiles y a la vez de más perdurable eficacia. 

El gran precedente es la figura y el ministerio pastoral del 
Papa Juan. Es claro que esta realidad visible a los ojos de todos, 
aunque quizás no captada todavía por el pensamiento reflejo, su
peraba de manera gigantesca la orientación y la letra de los textos 
preparatorios del Concilio, con muy pocas excepciones que con
firman la regla, porque expresan su voluntad formal, como lo 
que es hoy la sección sobre Judaísmo en la Declaración sobre re
ligiones no cristianas. 

La conciencia de la Iglesia y del mundo fue bien pronto pene
trada por lo que parecía ser un cambio de estilo en la actitud del 
Sumo Pontífice. Nadie tiene derecho a decir que Pío XII ignoraba 
el mundo presente o le diera la espalda; sería una afirmación de 
imperdonable ligereza y por ello muy fácil de refutar. Pero Juan 
XXIII, mucho más eclesiástico en sus discursos, se movió sin em
bargo, hacia el mundo. Un simple hecho de movimiento local, 
insignificante en sí, pero signo a la vez de una actitud de espíritu: 
el mundo está lejos, quizás por su culpa, hay que ir a él y estar 
en medio de él para conocerlo, aprender a apreciarlo, interpretar
lo y servirlo, ante todo por la proclamación de un mensaje inte
ligible. 

Los diversos actos y proyectos del Papa Roncalli se funden 
en esta unidad de actitud, que tan profundamente conmovió a la 
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Iglesia y al mundo. Era su carisma personal. Su decisión· de con
vocar el Concilio, su preocupación ecuménica, su ilimitadaaper
tura hacia los hombres no tenían otra fuente. Sin embargo, la ex
presión más adecuada de esta actitud es la encíclica Pacem in ter
ris, en cuyo análisis aquí ciertamente no podemos entrar. Pero 
notemos que se dirigía insólitamente a "todos los hombres de 
buena voluntad" y que no temía proponer una interpretación de 
la realidad contemporánea, a la vez muy fiel al mensaje cristiano 
y muy compenetrada de la consistencia, valor y méritos de lo 
que se llama el mundo. La encíclica Pacem in terris es, como des
pués Ecclesiam suam de Pablo VI, la encíclica del diálogo. 

1. Una alocución de septiembre de 1962 

De esta manera se explica que en la proximidad inmediata 
de la apertura del Concilio el Papa haya pronunciado un mensaje 
como el del 11 de setiembre de 1962', en el cual hay que ver una 
de las células germinales de Gaudium et Spes, si no la primera 
de todas. 

En este mensaje, universalmente difunrlido por radio, se di
ce expresamente que "la razón de ser (del Concilio) es la conti
nuación, o mejor, es la repetición más enérgica de la respuesta 
del mundo entero, del mundo moderno, al testamento del Señor, 
formulado en aquellas palabras, pronunciadas con divina solem
nidad, mientras las manos se extendían hacia los confines del 
mundo : Id, pues, y enseñad a todos los pueblos... (cf. Mat. 23: 
19~20). 

Notemos en esta sola frase la triple referencia al mundo, y 
típicamente al mundo moderno. Mientras se solía decir, en aquel 
entonces, incluso en ambientes jerárquicos, que el Concilio era 
un asunto de la Iglesia y para la Iglesia, el Papa se propone de
mostrar su relación con el mundo. Para hacerlo echa mano de 
de la famosa distinción que el cardenal Suenens, en la interven
ción decisiva del 4 de diciembre de 1962, a la cual nos referiremos 
luego, no hará más que repetir. La acción del Concilio está defi
nida por una doble consideración de la Iglesia, o por un doble 
aspecto del ser eclesial. Se puede hablar de la Iglesia ad intra y de 
la Iglesia ad extra. Juan XXIII hablaba con mayor precisión, en 
el presente mensaje, de la "vitalidad ad intra" y de la "vitalidad 
ad extra". Dice así: "La Iglesia quiere que se la busque tal cual 
es en su estructura interior -vitalidad ad intra- en el acto de 
volver a presentar ante todo a sus hijos, los tesoros de fe ilumina-

I Cf: Osserv. Rom., ed. arg., N~ 527. del 30 de setiembre de 1!162, págs. 1-2. 
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dora y de gracia santificante que se inspiran en las últimas pala
bras de Jesús, las cuales expresan el deber preminente de la Iglesia 
y sus títulos de servicio y de honor, a saber: vivificar, enseñar y 
orar", . 

De esta cita hay que retener la referencia a los hijos de la 
Iglesia, primeros destinatarios de su vitalidad interna expresada 
en el acto de vivificar, enseñar y orar. 

Pero hay otros destinatarios de la vitalidad eclesial, en cuanto 
se manifiesta en el Concilio. Es el mundo en general, pues conti
núa diciendo: "las exigencias y necesidades de los pueblos a quie
nes los acontecimientos van empujando más que nada hacia el 
aprecio y el goce de los bienes terrenos", El mundo que tiene sus 
problemas y busca a veces angustiosamente como resolverlos. Al
gunos de éstos son enumerados a continuación, de la manera con
creta y personal cara al Papa Juan: "El hombre busca el amor de 
una familia en torno al hogar doméstico: el pan de cada día para 
sí y para los más íntimos, la esposa y los hijos; aspira a vivir y 
siente el deber de hacerlo en paz, así dentro de la comunidad 
nacional, como en las relaciones con el resto del mundp " es sen
s'ible a las atracciones del espíritu, que lo lleva a instruirse y a 
educarse,' celoso de su libertad, no rehusa aceptar sus legítimas 
limitaciones, para corresponder mejor a sus deberes sociales". 

Es fácil reconocer aquí el esquema de la segunda parte de la 
Constitución pastoral: la serie actual de capítulos sobre el matri
monio y la familia, sobre la cultura, sobre la vida económica y so
cial, sobre la comunidad política, sobre la paz y la comunidad de 
las naciones. De estos problemas el Papa afirma que, siendo de 
punzante gravedad, están desde siempre en el corazón de la Igle
sia. Por donde se explica que los haya hecho objeto de atento es
tudio y también que el Concilio podrá ofrecer con lenguaje claro, 
las soluciones que la dignidad del hombre y su vocación cristiana 
exigen. 

Los párrafos siguientes de este texto admirable desarrollan los 
aspectos principales de cada una de las cuestiones aludidas, de ma· 
nera que, además del esquema de la segunda parte, el lector atento 
puede descubrir los lineamientos principales de los capítulos res
pectivos. 

El espacio y el carácter de este artículo nos impiden citar más 
ampliamente dichos párrafos. Invitamos al lector a hacerlo. Pero 
hemos de dar aquí dos ejemplos característicos. 

El primero toca el tema de la distribución de los bienes, que 
es hoy expuesto en el nI? 69 de la Constitución. El mensaje papal 
lo formula del siguiente modo: "Es deber de todo hombre, y deber 
urgente del cristiano, cl1tlsiderar lo superfluo según la medida de 
las necesidades del prójimo y poner buen cuidado en que la admi-
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nistración y la distribución de los bienes creados se haga con 
provecho d,e todos". 

El segundo ejemplo encara la cuestión de la paz y da la si
guiente orientación: "Los obispos, pastores del rebaño de Cristo 
congregado de todas las naciones que están bajo el cielo (cf. Hech. 
2 :5), llamarán la atención sobre el concepto de paz, no sólo en su 
expresión negativa, que es aborrecimiento de los conflictos arma
dos, sino mucho más en sus exigencias positivas que piden a cada 
hombre conocimiento y práctica constante de sus propios deberes: 
jerarquía, armonía y servicio de los valores espirituales al alcance 
de todos, dominio y empleo die las fuerzas de la naturaleza y de 
la técnica exclusivamente con fines de elevación del tenor de vida 
espiritual y económica de las gentes". Es la inspiración y el len
guaje del capítulo V de la segunda parte de la Constitución pas
toral. 

Con estas últimas palabras el Papa señala a los obispos esta te
mática como objeto del Concilio que está por comenzar, si bien 
hasta ese momento ningún esquema respondía a ella. Es, dice el 
Santo Padre, un imperativo de la "vitalidad ad extra" de la Igle
sia. Retengamos que esta esfera de problemas mundanos, tem
porales, requieren, en el pensamiento del Papa Juan yen su expre
sión literal: "(la) enseñanza, (las) responsabilidades" de la Igle
sia, de manera que "la próxima celebración del Concilio Ecuménico 
Vaticano /1, una vez más todavía, descorre el velo y exalta -en una 
luz incomparable- el destino del servicio y la dominación espiri
tual de la cátedra apostólica, muy por encima del destino de la 
humanidad; entera", que, sin embargo, le concierne. 

Si el Papa había pensado explícitamente a esta altura en un 
documento especial del Concilio que respondiera a la orientación 
ad extra, no consta. Y ciertamente, conocido su estilo, ello parece 
poco probable. Su propósito más bien parecía el de llamar la aten
ción sobre este aspecto que podríamos calificar por ahora exis
tencial a falta de mejor nombre, de la tarea destinada a la inme
diata asamblea eclesiástica. Es el mismo aspecto que se ha llama
do después pastoral. 

2. El discurso inaugural del Concilio 

El discurso de apertura iba a ser, en este último sentido, una 
verdadera revelación 2. El Papa no vuelve sobre su programa del 

2 ef. Osserv. Rom., ed. argo N9 531, del 28 de octubre de 1962, págs. 1-2; "En el 
cotidiano ejercicio de Nuestro ministerio pastoral llegan a v~s a, nuestros Qldos, 
hiriéndolos, ciertas insinuaciones de almas que, aunque con celo ardiente. carecen del 
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11 de septiembre: la ocaSlOn pedía una mayor amplitud de hori
zonte y una temática diferente. Pero sus preocupaciones son idén
ticas. "El gesto (suyo) --dice- al convocar esta solemnísima 
asamblea, tiene la finalidad de afirmar, una vez mds la continui
dad del magisterio eclesidstico, para presentarlo, de una forma 
excepcional, a todos los hombres de nuestro tiempo, teniendo en 
cuenta las desviaciones, las exigencias y las oportunidades de la 
época moderna". 

Esta última frase es especialmente notable: en ella el Papa 
anticipa su prudente optimismo acerca del mundo contemporá
neo explícitamente afirmado en su famoso párrafo siguiente 3. En 
realidad, todo el discurso rezuma solicitud, conciencia viva, res
ponsabilidad sentida sobre la dimensión ad extra de la Iglesia, o su 
vitalidad ad extra como lo había llamado el 11 de septiembre. 
Por eso dice, por ejemplo, comentando el precepto del Señor en 
Mat. 6 :33: Buscad, primero el reino de Dios y su justicia, que no 
han de olvidarse las otras palabras subsiguientes: y todo lo demds 
se os dará por aña4idura. La "añadidura" es sin duda.el beneficio 
que la enseñanza y la vida de la Iglesia trae al mundo y que el 
Concilio debe hacer actual, respetando el patrimonio sagrado de 
la verdad recibido de los Padres, pero atendiendo al mismo tiem
po a las nuevas condiciones y nuevas formas de vida introducidas 
en el mundo moderno. 

Es en este contexto donde aparece por primera vez el califica
tivo pastoral, aplicado a la tarea del Concilio. Precisamente, el ca
lificativo se aplica al magisterio, es decir, a la función doctrinal de 
la Iglesia y del Concilio, y se limita y acentúa a la par el sentido 
que se le quiere dar cuando se habla de las normas y exigencias 
de un magisterio d~ carácter prevalentemente pastoral. 

La palabra ha hecho después fortuna. En el ámbito del tema 
que nos ocupa, la encontramos en el mismo título de la Constitu
ción Gaudium et Spes. Sin entrar ahora en otros análisis y discu
siones, conviene retener que, en la intención del Papa, pastoral y 
doctrinal ciertamente no se oponen, desde que, como se acaba de 
exponer, el primer adjetivo califica el ejercicio (o, algún ejercicio, 

sentido de la discreción y la medida. Tales son quienes, en Jos tiempos modernos, 
no ven más que prevaricación y ruina; van diciendo que nuestra edad, en comparación 
con las pasadas, ha empeorado... Más nos parece justo disentir de tales profetas de 
calamidades. que siempre están anunciando infaustos sucesos, corno si fuese inminente 
el fin de los tiempos. En el presente orden de cosas, en el cual parece apreciarse un 
nuevo orden de relaciones humanas. es preciso reconocer los arcanos designios de la 
Providencia divina ..... 

3 El texto en Sacr. Oecum. Conc. Vat. 11, Constitutiones, Decreta, Declarationes, 
Vaticano, 1966, págs. 873-878. 
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el más característico) del magisterio. El magisterio es y debe ser 
pastoral porque tiene una referencia intrínseca a la realidad del 
momento en el cual se ejerce y esto determina no sólo la manera 
o el estilo de expresión sino también la temática. Por consiguiente, 
el documento conciliar más preocupado por la contemporaneidad 
ostentará este calificativo en su mismo título, eco fiel de la inten
ción del Papa Juan: "Constitución pastoral". 

3, El Mensaje de los Padres conciliares a la humanidad 

Mientras llega el momento de introducir formalmente el tema 
Iglesia-Mundo en el programa del Concilio, las inquietudes y el 
movimiento que ahora describimos encuentran una primera ex
presión adecuada en el Mensaje de los Padres del Concilio a todos 
los hombres, votado y publicado el 21 de octubre de 1962, recién 
comenzado el primer períod04 • 

Es difícil saber por qué vías llegó a la Asamblea la idea y el 
primer proyecto de este Mensaje. Parece, de todos modos, que 
está en relación con la alocución del 11 de setiembre, que cita de 
una manera explícita. En este sentido, se lo puede definir como 
una respuesta a la intención del Papa de que el Concilio tuviera 
en cuenta las exigencias y necesidades 4e los pueblos y así la si· 
tuación real del mundo en el que se reunía. 

De aquellas exigencias y de esta situación, el Mensaje escoge 
dos. refiriéndose expresamente a la alocución del 11 de septiembre: 
la paz y la justicia social. Pero encontramos también la mención 
específica de los pobres, que el Papa Juan había acentuado en su 
alocución al usar la expresión Iglesia de los pobres. Hallamos ade
más, lo cual resulta nuevo y digno de nota por el eco que ha de 
suscitar en la redacción definitiva de Gaudium et Spes (cf. n9 1). 
la afirmación de la doble identificación de los pastores de la Igle
sia con los hombres del mundo en cuanto a los padecimientos del 
cuerpo y del alma, las angustias, los dolores, los deseos, las espe
ranzas y en cuanto a la colaboración en la construcción de una 
ciudad terrena más fraterna y más justa . 

.. Cf, Crit~rjo. Nq 1422, del 28 de febrero de 1963, pá,. 136. 



16 JORGE MEllA 

II 

LA ELABORACION DEL DOCUMENTO 

Con el Mensaje de los Padres del Concilio al mundo acaba una 
etapa de nuestro estudio. Es lo que podemos llamar preliminar. 
Todavía no se establece que el programa conciliar incluya un do
cumento específico sobre la Iglesia y los problemas del mundo 
moderno, pero la inspiración fundamental ha brotado ya y ha sido 
sido comunicada y una de las líneas del futuro documento ha si
do trazada. 

Conviene subrayar en seguida que es sólo una de las líneas: 
aquella que consiste en la adaptación y aplicación de la doctrina 
de la Iglesia a ciertas realidades y situaciones críticas del mundo 
contemporáneo: la paz, la distribución de la riqueza, el lugar de 
los pobres en la evangelización. Estamos en la prolongación de las 
grandes encíclicas de argumento temporal, desde León XIII hasta 
Juan XXIII. Para que a esta línea se añada otra, que responda a 
lo que hoyes la primera parte de la Constitución Gaudium et Spes, 
ha de pasar todavía mucho tiempo. 

1. La intervención del cardenal Suenens 

La nueva etapa, que podemos llamar de realización inicial, se 
inaugura con la intervención del cardenal arzobispo de Malinas
Bruselas, León Suenens, en el debate sobre el primer esquema De 
Ecclesia, el 4 de diciembre de 1962 5• Es sabido que las últimas 
dos o tres semanas del primer período conciliar fueron decisivas 
para la marcha posterior de la asamblea y para sus resultados 
definitivos. La intervención mencionada abre el camino del Con
cilio a lo que será después nuestra Constitución. 

¿En qué consiste? Esencialmente en la aplicación a la tarea 
conciliar de las orientaciones formuladas por el Santo Padre en 
la alocución del 11 de septiembre. El gran mérito del cardenal 
Suenens· y de sus teólogos es el haber sabido traducir, de manera 
viable para el Concilio, las intuiciones y las propuestas generales 
del Papa. La intervención comienza por retomar la distinción pon
tificia de la vitalidad' de la Iglesia ad intra y ad extra. La primera 
dimensión debe . inspirar una primera parte del trabajo de la 
asamblea: la Iglesia debe adelantar en la proposición de su doc-

5 La Comisión "Iustitia el Pax" fue creada por el Motu propio "Cathollcam Christi 
Ecclesiam" el 6 de enero de 1967 (cf. Osserv. Rom., ed. arg., N9 740, de) 24 de 
enero de 1967, pág. 5). 



CONSTITUCION GAUDIUM ET SPES 17 

trina, en la santificación por sus sacramentos, en su oración 
litúrgica 

El Concilio animará esta vitalidad interior de diversos modos. 
Será el diálogo de la Iglesia consigo misma y la respuesta a la in
terrogación: ¿Iglesia, qué dices de ti misma? La segunda dimen
sión ad extra debe a su vez inspirar otro diálogo de la Iglesia, aquel 
que ella debe mantener con el mundo. Y de éste también se ha de 
ocupar el Concilio, porque -dice el cardenal- el mundo espera 
que la Iglesia resuelva las grandes cuestiones de nuestro tiempo. 

Al enumerar cuatro de estas cuestiones, la intervención se 
hace una vez más eco de la alocución del 11 de setiembre y el 
Mensaje al mundo y traza a la par un programa concreto a la 
actividad del Concilio acerca de la Iglesia ad extra. Las cuestiones 
elegidas son: la vida de la persona humana, con explícita referen
cia a los problemas de la procreación y la explosión demográfica; 
la justicia social, bajo la cual se incluye el deber social de la prO
piedad privada, la definición de lo superfluo, y la responsabilidad 
de las naciones ricas respecto de las pobres; la evangelización 
de los pobres y el testimonio correspondiente de la Iglesia; la paz 
internacional y la guerra. 

Aparte de este bosquejo de programa, el cardenal de Malinas 
hace dos proposiciones de orden organizativo que no es inútil re
cordar: la creación de una comisión del Concilio destinada a orde
nar y facilitar el trabajo de las demás comisiones (la futura co
misión coordinadora) y la constitución de un secretariado también 
"en el seno del Concilio" para las cuestiones sociales. Esta última 
idea, incorporada al ddcumento que nos ocupa (ng 90), está hoy, 
concluido el Concilio, en vías de realizaciónó • 

La importancia de la intervención comentada salta así a la 
vista. De ella se habrá de inspirar la primera redacción del que 
será en seguida llamado Esquema 17, y de ella procede, a través 
de otras etapas, la materia y el orden de la segunda parte de la 
Constitución actuaL Además, a partir de ella se introduce en 
nuestra tema la noción de diálogo con el mundo, de la cual el Papa 
Pablo haría tan fecundo uso en la encíclica de 1964 Ecclesiam suam. 
Podemos decir que aquí nace propiamente nuestro documento. 

2. Los proyectos Pavan y Lovaina 

En enero de 1963, la comisión de coordinación de las tareas 
del Concilio, recientemente creada, pidió a las dos comisiones 

6 Cf. Sacro Oecum. Conc. Vat. n, Constitutiones, Decreta, Declarationes, Vaticano, 
1966, págs. 681-2. Versión castellana en: Documentos del Segundo Concilio Vaticano, Bue
nos Aires, ed. Criterio, 1967. 
2. 
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conciliares de Doctrina o teológica y del Apostolado laico que, 
constituidas en comisión mixta, redactaran un proyecto o esquema 
conforme a la propuesta del cardenal Suenens. Este primer esbozo, 
conocido con el nombre de esquema Pavan, del nombre de su 
autor principal, llevaba el significativo título De praesentia Eccle
siae in mundo hodierno y constaba de seis capítulos: los dos pri
meros acerca de la vocación del hombre y su existencia en la 
sociedad, los cuatro restantes acerca de la problemática del mun
do moderno que ya conocemos. 

El proyecto Pavan nunca alcanzó el estadio de distribución a 
los obispos. Sin haber sido tampoco formalmente rechazado por 
la comisión coordinadora, a la cual fue sometido en julio del 
mismo año, al reanudarse los trabajos conciliares después de la 
elección del nuevo Papa; se propuso, sin embargo, la redacción 
de otro esbozo que le sirviera en cierto modo de complemento. 

Este segundo proyecto o esquema, llamado el proyecto de Lo
vaina, porque la iniciativa de redactarlo cupo al cardenal Suenens 
quien confió la tarea a los teólogos de la famosa Universidad, se 
sitúa respecto del primero en un plano diferente. Si éste estaba 
orientado a la solución de los principales problemas contemporá
neos, aquél miraba ante todo a la misión de la Iglesia en el mundo 
de hoy, partiendo de una descripción general y algo abstracta de 
esta misión. Notemos además, que ninguno de los dos contenía 
una caracterización del mundo presente, si bien se percibe que 
ciertos elementos de la realidad contemporánea han influido aquí 
y allá en la redacción. Tampoco intentaba, ninguno de los dos, una 
interpretación de esta realidad. 

Desde el principio, sin embargo, los dos proyectos estaban 
destinados a completarse, al menos parcialmente. El proyecto Lo
vaina debía substituir al capítulo primero del proyecto Pavan, cu
yos restantes capítulos quedarían como anexos del otro. Esta solu
ción merece ser mencionada y retenida porque muestra cómo se 
fue dibujando poco a poco, a través de las diversas etapas redaccio
nales, la presente estructura básica de la Constitución. Una parte 
(la primera), en efecto, según se desprende de la nota que acom· 
paña el título 7, es doctrinal sin dejar de ser pastoral, y la otra 
(la segunda) es pastoral sin dejar de ser doctrinal. Es decir: se 
hacía sentir, desde el primer momento, la necesidad de anteponer, 

7 Sacro Oecum. Conc. Vat. II, Retatio super schema de Ecclesia in mundo hujus 
temporis (1964) N9 37, p. 11. 
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a la consideración de ciertos problemas concretos del mundo con
temporáneo, el tratamiento de algunas cuestiones generales que 
explicaran por qué y cómo la Iglesia creía deber interesarse por 
el mundo, hoy y siempre, o bien, cómo se le presenta a ella ese 
mundo. 

3. La intersesión 1963-1964 

Así llegamos al segundo período conciliar, en cuya agenda, 
a pesar de la expectación creciente, no se pudo incluir el ya fa~ 
moso Esquema 17. Inmediatamente después de la clausura de es~ 
te segundo período, el 29 de noviembre de 1963, la comisión res
ponsable de la redacción, o comisión mixta, resolvió encomendar 
a una subcomisión de trabajo (la subcomisión central) la tarea 
de hacer una nueva redacción del documento. Las razones últimas 
de esta decisión son todavía desconocidas, mientras no se pu
bliquen las actas de las comisiones conciliares. Pero se puede 
colegir que las principales dificultades eran dos: por una parte, 
el proyecto Lovaina carecía de "contemporaneidad", si así se pue
de decir, o sea, no partía del mundo presente en cuanto tal; por 
la otra, el texto de los llamados anexos, dedicado a los problemas 
concretos, no era bajo muchos aspectos satisfactorio. La estructu
ra básica del documento queda, sin embargo, idéntica, si se pres
cinde por ahora de la embrollada cuestión del valor conciliar de 
los anexos. 

La subcomisión central, ella misma compuesta de obispos de 
diversas regiones del mundo, resolvió en seguida ampliar su com
posición, para que al menos Africa y los Estados Unidos estuvieran 
también representados y organizó además un amplio sistema de 
consultas a eclesiásticos y laicos como para que el futuro pr~ 
yecto reflejara realmente la situación pastoral contemporánea. Así 
se acentúa la nota de contemporaneidad, que es tan típica de la 
Constitución definitiva. Este aspecto era designado entonces con 
la expresión "signos de los tiempos", tomada de la encíclica Pacem 
in terris. 

El fruto de los trabajos de la subcomisión es, después de no 
pocas alternativas, el esquema De Ecclesia in mundo hujus tem
poris, sometido al debate de los Padres, en el curso del tercer pe
ríodo conciliar, entre el 20 de octubre y ellO de noviembre de 1964, 
menos unos días dedicados al debate del esquema sobre las mi
siones. Está asociado a los nombres del padre Raimundo Sig-
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mond, O.P., rector de la Universidad Santo Tomás de Roma, y del 
padre Bernardo Haring, del Instituto Alfonsianum. De este texto, 
con el cual comienza el tratamiento propiamente conciliar del 
futuro documento, hay que notar algunas características que pa
recen ya estar, y algunas sin duda están, en la línea del texto 
definitivo. 

La primera es la contemporaneidad, que hemos subrayado ya 
varias veces, a propósito de este mismo texto. Se trata expresa
mente del mundo presente, no de las relaciones teóricas entre la 
Iglesia y el Mundo, que la relación oficial del monseñor Emilio 
Guano, obispo de Livorno, calificaba de "intrincadísimas" s. Esta 
perspectiva es esencial para la inteligencia de la Constitución ac
tual, donde la contemporaneidad. además de inspirar toda la pri
mera parte, da lugar a una sección especial: la exposición intro
ductoria. Una de las críticas que se harán al texto Sigmond-Haring 
de 1964 es que no es todavía suficientemente contemporáneo, 
dicho de otro modo, que era todavía demasiado teórico. De todos 
modos, el valor de actualidad queda adquirido. 

La segunda, en estrecha conexión con la primera, es la tesitu
ra dialogal del texto. Los textos precedentes eran, por así decir, 
y en este sentido, monologales: la Iglesia era presentada hablando 
a un interlocutor mudo. A partir de ahora, se establece claramen
te que, en el documento proyectado, hay que oir a los hombres 
de hoy, auscultar sus intenciones y expresiones y, de alguna ma
nera, hacerlas presentes en el texto. De aquí el acento puesto en 
esta etapa en la cuestión de los "signos de los tiempos". El factor 
determinante en esta nueva orientación dialogal del esquema es, 
a nuestro parecer, la encíclica Ecclesiam suam, publicada el 6 de 
agosto del mismo año y dirígida, como la Pacem in terris a todos 
los hombres de buena voluntad. La relación oficial del obispo 
de Livorno, leída en el Concilio el 20 de octubre, la citaba expre
samente 9. También este carácter ha pasado al texto definitivo. 

La tercera característica, igualmente vinculada a las otras 
dos, es el intento de precisar mejor el sentido de la palabra "Mun
do", en cuanto utilizada en el esquema, a fin de prevenir objecio
nes tomadas del lenguaje bíblico. El "Mundo", se dice en la rela
ción oficial es, para este texto, ante todo la realidad del universo 
y del género humano que construye en la tierra su destino con 
una cierta verdadera autonomía. Las críticas, sin embargo, no 
dejarán de hacerse oir. 

8 Ibid. No 3, pág. 5. 
9 Cf. mis crónicas sobre este debate en Criterio, NQ 1463 (12 de noviembre de 1964) 

págs. 815-6; No 1464 (26 de noviembre de 1964), págs. 8535. 
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4, El debate durante el tercer período conciliar 

Es imposible resumir aquí el debate de octubre y noviembre 
de 1964 sobre el texto recién presentado 1o, Pero es preciso retener 
de él algunas orientaciones fundamentales que se habrán de refle
jar en la redacción siguiente, preludio de la definitiva. 

Se insistió, ante todo y repetidamente en el lenguaje del esque
ma: puesto que los destinatarios no eran solamente los hijos de 
la Iglesia, se debía hablar de tal manera o con tal estilo que la 
enseñanza fuera accesible a todos. 

Al mismo tiempo, y casi en contradicción con la exigencia 
primera, se reclamaba universalmente, no sólo una mayor precisión 
teológica, sino una evaluación doctrinal de los temás básicos del 
esquema: el mundo, el papel de Cristo en la Creación y en la Re
dención, el valor cristiano de ciertas realidades temporales, el tra
bajo, la actividad humana en general, el matrimonio. 

Luego se pedía que el esquema comenzara por una descrip
ción de la realidad contemporánea, o que se acentuara la referen
cia a la situación actual del mundo y de los hombres. 

A esta última propuesta se asocia otra, también muy insis
tentemente repetida, de que el texto de los anexos, heredados, se
gún dijimos, de la primera redacción, fueran de alguna manera 
incluidos en el documento definitivo como enseñanza conciliar, y 
no meramente a título de comentario autorizado. 

A pesar de todas estas objeciones, y de muchas otras, el esque
ma Sigmond-Haring, sometido a una primera votación fue apro
bado como base de discusión ulterior, el 23 de octubre de 1964, 
por 1.579 votos contra 296. Así se abre la última etapa de la historia 
de la Constitución pastoral, que es la del texto definitivo. 

111 

LA REDACCION DEFINITIVA 

1 . Características 

La subcomisión central, artífice de las redacciones finalmente 
aprobadas, interpretó el sentir de la asamblea conciliar, expresado 
oralmente y por escrito en 830 páginas de texto, en una serie de 

10 Sacro Oecum. Conc. Vat. n, Constitutio pastoralis De Ecclesia in mundo 1111;UI 

temporb (comunicado a los obispos el 28 de mayo de 1965), p. 91. 
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normas, discutidas y dispuestas en los últimos días del tercer 
periodo conciliar, a fines de noviembre de 1964. De ellas conviene 
conocer las más importantes, porque ayudan a nuestra inteligen
cia del texto actual, que se funda directamente en sus orienta
ciones. 

El carácter de contemporaneidad del documento adquiere to
davía mayor relieve. Las múltiples peticiones de los Padres en 
orden a esto encuentran expresión en la decisión, entonces tomada, 
de anteponer a todo el documento, una exposición de las notas 
principales del mundo de hoy, a manera de punto de partida de 
la reflexión subsiguiente. Es la actual exposición introductoria. 
En la concepción del texto como un diálogo, esta exposición re
presenta la voz de los hombres contemporáneos nuestros, la lec
tura de los "signos de los tiempos" que acompañan desde el prin
cipio la historia de la Constitución pastoral. De esta manera se 
responde también a la solicitud de que se comience, no por la 
formulación de las verdades reveladas, sino por los "hechos y 
verdades admitidos por la mayoría de los hombres, incluso no 
creyentes" 11. Y al mismo tiempo se determina mejor la finalidad 
de toda la obra, que es, en la expresión de un Padre: "repercutir 
la esperanza y la angustia del hombre de hoy y presentar la Igle
sia a la vez como trascendente y como dedicada al servicio de ese 
hombre" 12, Esta intención aparece, claramente descripta, en el 
Proemio de la Constitución definitiva. 

En segundo lugar, la subcomisión se hace cargo de la preQcu
pación de los Padres por la enseñanza doctrinal del esquema, en 
el sentido recién explicado. No debe ser una serie de proposiciones 
abstractas, ni detenerse en la solución de problemas teóricos, pe
ro sí presentar al mundo lo que la Iglesia siente del estado actual 
de las cosas y de la evolución de la cual todos somos testigos. A 
esto responden, en la versión definitiva, los tres capítulos de la 
primera parte. El cuarto capítulo expone, en cambio, la concep
ción que la Iglesia se hace de su propia función en la realidad 
temporal. 

Notemos a esta altura que, en la redacción cuyo origen ahora 
explicamos y que coincide en buena medida con el texto aproba
do, se consigue un cierto equilibrio entre el aspecto y la tendencia 
doctrinal y el aspecto y la tendencia práctica o moral, en el sen
tido de moral social, que hemos visto oponerse en sucesivas re
dacciones. Equilibrio que se obtiene, en virtud de la orientación 

11 Ibid., pág. 90. 
12 L.e. pág. 90. 



CONSTITUCION GAUDIUM ET SPES 23 

existencial o de contemporaneidad del esquema, que determina 
el lenguaje, el fraseo y la temática de lo que hoyes la primera 
parte. Signo de esta solución, trabajosamente elaborada, es el 
nuevo título, o más bien, la calificación añadida al título anterior, 
que ahora se resuelve proponer: el documento no es más un sim
ple Schema De Ecclesia in mundo hujus temporis sino un Schema 
Constitutionis pastoralis, lo cual simultáneamente subraya su im
portancia como documento conciliar y su intención de aplicar 
la doctrina a la situación contemporánea a fin de extraer e inculcar 
las necesarias consecuencias pastorales. 

Del mismo modo, y en virtud de los mismos principios, la 
subcomisión decide, en tercer lugar, que los anexos de las textos 
anteriores sean incorporados al nuevo· esquema, lo cual se hace 
por autoridad del presidente de la comisión de coordinación, el 
cardenal Cicognani. Así se nos presenta un texto que tiene la es
tructura del que conocemos: una exposición introductoria, una 
primera parte dividida en cuatro capítulos, de contenido más bien 
doctrinal, y una segunda parte, que sigue el plan de las cuestiones 
contemporáneas, enumeradas por Juan XXIII en su mensaje del 
11 de setiembre de 1962: el matrimonio y la familia, el progreso 
de la cultura, la vida económico-social, la vida de la comunidad 
política, la comunidad de los pueblos y la paz. La única diferencia 
notable con el plan en el que se incluían anexos es que la comuni
dad política es ahora objeto de un capítulo aparte, mientras que 
el antiguo primer anexo sobre la dignidad de la persona humana 
pasa en buena parte a integrar la enseñanza de los capítulos 
doctrinales. 

Finalmente, se precisa la cuestión de los destinatarios, que 
había parecido todavía indecisa a algunos Padres. Son ciertamen
te todos los hombres y no solamente los hijos de la Iglesia. Con 
esto se acentúa el carácter dialogal del documento, ya que se 
trata en él, según la vigorosa expresión de algún Padre, no de un 
diálogo en la Iglesia acerca del mundo, sino del diálogo que la 
Iglesia entabla con el mundo 13. 

Una característica más de la nueva redacción merece ser des
tacada, si bien no procede exactamente de las normas de la sub
comisión central. Es la orientación antropológica de todo el esque
ma. Monseñor Garrone, entonces arzobispo de Toulouse. relator de 

13 Sacro Oerum. Conc. Vat. n, Retationes supe.r scluuna Constitutionis Pastoratis De. 
EcdesiQ in mundo hujus temporis (1965), pág. 7. 
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la comisión mixta en el cuarto período conciliar, dirá, al presen
tar el nuevo texto, el 21 de setiembre de 1965, que el núcleo más 
íntimo, más o menos explícito pero siempre vivo de todas las cues
tiones del mundo presente es el problema del hombre mismo, y 
así, conforme a la intención de los Padres, la antropología cristiana 
ha de constituir un elemento esencial del esquema. Por esta vía, las 
dificultades ya referidas acerca de la noción de "Mundo" en el 
esquema tienden a resolverse en el sentido del hombre en el mun
do. Esta es, dice monseñor Garrone, como el alma del esquema 14. 

2. Discusión y promulgación 

Hemos resumido la labor ímproba que, a partir de las nor
mas de la subcomisión central, de noviembre de 1963, condujo 
por sucesivas etapas, a la presentación, en el cuarto período con
ciliar, de un nuevo esquema de Constitución pastoral acerca de la 
Iglesia en el mundo de nuestro tiempo. La responsabilidad de 
la redacción presentada entonces cupo, por decisión de la misma 
subcomisión, a monseñor Pierre Haubtmann, secretario a la sa
zón del episcopado francés para la información, asistido por el 
padre Roberto Tucci, director de la Civilta Cattolica de Roma, 
el padre Johann Hirschmann, profesor de moral en la Facultad de 
Teología de los jesuitas en Frankfurt y el canónigo Charles Moe
ller, de la Universidad de Lovaina. Pero es preciso añadir en se
guida que la redacción fue en realidad una obra en común, en la 
cual colaboraron en particular numerosos laicos, hombres y 
mujeres. 

El nuevo esquema fue debatido ampliamente en el aula con
cilia del 21 de setiembre al 5 de octubre de 1965 15. El debate, el 
segundo al cual el texto fue sometido, debía contribuir en grado 
sumo a imprimirle su forma final. No menor importancia tuvie
ron, en el mismo sentido, las numerosas enmiendas propuestas 
solamente por escrito, o que la penuria de tiempo impidió leer 
en el aula. De todo este inmenso material, que es todavía muy 
imperfectamente conocido, corresponde ahora retener sólo aque
llo que, a nuestro juicio, origina cambios apreciables en la redac-

14 Cf. mis crónicas en Criterio, No 1485 (14 de octubre de 1965), págs. 735-736; 
N. 1486 (28 de octubre de 1965),págs. 777·778. 

15 Cf. Sacro Oecum. Conc. Vat. 11, Retationes super schema Consto Pastoralis De 
Ecctesia in mundo hujus temporis (1965) pág. 11. 
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ción del documento o que es de alguna manera útil para su inteli
gencia e interpretación. 

Así por ejemplo, un buen número de Padres creyó oportuno 
criticar, al menos oralmente, lo que calificaban de optimismo exa
gerado de la redacción Haubtmann. Por esto se entiende una cierta 
tendencia a prescindir, en la presentación de la enseñanza de 
la Iglesia sobre el hombre, de la realidad del pecado que afecta 
desde el principio la actividad humana. La antropología del es
quema parecía incompleta. A lo cual se quiso poner remedio, en la 
siguiente revisión, por la insersión a lo largo de la primera parte 
de una serie de párrafos sobre el mal en el mundo, comenzando 
por el pecado original e insistiendo en la tensión que éste intro
duce en la historia. 

Otra seria objeción, que en realidad había acompañado el texto 
a lo largo de casi toda su historia, pero que ahora debía cobrar 
renovado vigor al ser por primera vez discutidos en público los an
tiguos anexos, cuestionaba doblemente el tenor de la segunda par
te. A algunos parecía, en efecto, excesivamente vaga o general, al 
punto de resultar inútil, mientras que otros la encontraban dema
siado comprometida en soluciones concretas con grave riesgo, 
según ellos, de perder vigencia en poco tiempo y de no ser ya uni
versalmente aplicable. 

La dificultad de conciliar estos dos puntos de vista casi dia
metralmente opuestos salta a la vista. La revisión posterior procu
ra encontrar, como se dice en la relación correspondiente de mon
señor Hengsbach, obispo de Essen, una "vía media" entre es
tos diversos escollos, de manera que el texto respondiera a la in
tención original de contribuir realmente a la solución de .los prin
cipales problemas de nuestro tiempo en cuanto ellos se plantean a 
todos los hombres, y no solamente a los cristianos, sin por ello 
descender a las circunstancias particulares de aplicación ni antici
par la solución de cuestiones todavía pendientes. La segunda parte 
del documento se inspira así de las afirmaciones de la primera 
parte, y en realidad de la orientación primitiva del esquema, acer
ca de la legítima autonomía del orden temporal y de los límites 
de la responsabilidad de la Iglesia en la solución de los problemas 
temporales. 

Al mismo tiempo, a fin de ensanchar todavía más la base de 
composición, y dar al texto la perspectiva más internacional po
sible, se llamaron a las diversas subcomisiones, obispos de todas 
las partes del mundo que expusieron sus puntos de vista propios. 
El resultado, como ahora se lo puede leer en los cinco capítulos 
de la segunda parte, debe ser interpretado a partir de estas in
dicaciones. 
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Otras críticas todavía insistían en la imperfección de la noción 
"Mundo", en cuanto formulaba en el n9 2 del texto propuesto, 
central para la inteligencia del esquema. De ahí procede la nueva 
redacción de dicho número, menos preocupada de integrar la ter
minología bíblica, pero más sintética, más histórica y con una 
orientación cristológica más completa. Esto último responde tam
bién a una serie distinta de críticas, las cuales juzgaban que el 
texto no presentaba desde el principio el papel cósmico de Jesu
cristo, muerto y resucitado, autor y consumador de un nuevo or
den del mundo por el Espíritu Santo. La revisión debía por con
siguiente tener una orientación más explícitamente cristológica. 

Finalmente, las críticas muy radicales dirigidas contra la pre
sentación del problema del ateísmo, en el capítulo primero de la 
primera parte, llevaron a una redacción enteramente nueva de 
esos párrafos, prácticamente idéntica a la cual fue aprobada. 

El texto revisado conforme a estos principios, volvió al aula 
para ser votado el 15, 16 y 17 de noviembre de 1965. En esta vota
ción se propusieron todavía innumerables modificaciones o "mo
dos", que con todo, según el reglamento, no podían afectar ni la 
estructura ni el tenor básico de un texto ya aceptado por la ma
yoría. Así llegamos, después de la aprobación de las últimas mo
dificaciones, a la promulgación de la Constitución pastoral sobre 
la Iglesia en el mundo de nuestro tiempo, en su versión definitiva 
en la novena sesión pública del Concilio, el 7 de diciembre de 1965. 

CONCLUSION 

La historia que hemos descrito es larga y compleja. A su luz se 
percibe cómo la Constitución fue adquiriendo, a partir de la ins
piración original del Papa Roncalli, su forma actual. En una pri
mera etapa esta inspiración se expresaba en la tendencia a con
tribuir, por medio de proclamaciones conciliares, a la solución de 
ciertos grandes problemas contemporáneos. Paulatinamente, la 
misma inspiración se desplegó en otra tendencia que miraba más 
bien a la interpretación a la luz del Evangelio y la revelación cris
tiana de la realidad contemporánea y entendía la tarea del Con
cilio como una función de diálogo. El documento definitivo es una 
fusión de ambas tendencias, integradas en la unidad de una pers
pectiva pastoral, según expresa la calificación del título y hemos 
intentado explicar a lo largo de este artículo. 

En esto reside la gran novedad y el carácter único de la Cons
titución en la historia de los textos conciliares. No habla sola
mente a los hombres, ni solamente a los cristianos católicos, sino 

• 
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que comienza a escucharlos, a los unos y a los otros. Tampoco 
impone una enseñanza sino que, al menos en la intención de base, 
la ofrece. Y está destinada a ser traducida en las urgentes tareas 
comunes de la construcción de nuestro mundo. 

Pide, por consiguiente, ser aplicada y completada. Pero ante 
todo pide ser entendida y estudiada en sí misma, con plena con· 
ciencia de las dificultades que encierra. 

De aquí en adelante, la relación de la Iglesia y el mundo tiene 
su cárta fundamental en la Constitución. La Iglesia va al mundo 
para salvarlo, como siempre; pero salvar es servir, o se obtiene 
sirviendo, a ejemplo del Señor. Y servir significa apreciar, valorar, 
comprender, oir. El cambio se advierte ya, traducido a los diferen
tes planos de actividad en que se desarrolla la vida de la Iglesia. 
Pero no creamos que el movimiento se ha agotado, ni que la Cons
titución es una fórmula que bastará aplicar a la realidad para 
que se adapte a nuestros deseos. La experiencia viva y cotidiana 
de la Iglesia habrá de mostrar nuevos caminos así como nos dirá 
que otros son impracticables. 

En todo caso, la tensión que se advierte en la Constitución 
misma, y que es tan típica de la historia que hemos relatado, no 
cederá nunca del todo. Porque el cristiano vive como en dos tiem
pos: uno eterno, en el cual lo introduce la Iglesia, otro pasajero, 
aunque no menospreciable, que es el mundo presente. Y mientras 
dure la historia estos dos tiempos no coinciden. 

Para que coincidan hace falta una nueva muerte, y la venida 
del Señor. Recién entonces veremos con suficiente claridad, como 
los Apóstoles después de la Resurrección, cuál es el sentido que la 
Iglesia tuvo para el mundo y el que éste tuvo finalmente para la 
Iglesia. 

JORGE MEJIA 



La condición del hombre 
en el mundo actual 

I 

DIALOGO Y REMEMORACION 

Estos apuntes intentan establecer un cuadro ele referencias 
a la lectura de la Exposición Preliminar de la Constitución Pasto
ral sobre la Iglesia en el IV'lumio actual, que de ser lbe, en especial, 
la situación del hombre en el nH.111dü mÜí.krno. No pretendemos 
hacer una glosa de la letra sino, simplemente, crear una cierta 
atmósfera intelectual para una comprensión más intensa del con
tenido de estos textos conciliares. 

La creación de una atmósfera de este tipo es sumamente útil 
para esta clase de temas que exigen ser abordados desde un "pen
sar meditante". El "pensar meditante" sobrevive aún a la fuerza 
avasalladora del puro "pensar calculador", ambos de orientación 
y naturaleza distintas. Mientras el primero busca iluminar el sen
tido de las cosas, cumpliéndolas en sus exigencias radicales y 
cumpliendo al pensante que las medita, el segundo intenta trans
formar la realidad, usufructuando las energías 'que ofrece, a fin 
de satisfacer la voluntad de dominio del pensante que las calcu
la. Todo "pensar meditante" exige la disposición y apertura: dispo
sición ecuánime ante la realidad que "habla" y apertura al misterio 
de las cosas, que son lo que son, antes que el hombre profiera su 
"verbo". Si esto vale de todo pensar metafísico, cuánto más valdrá 
del pensar religioso que busca abrirse al misterio de Dios en las 
cosas y en la historia. 

Somos invitados, así, a reflexionar sobre este tema "El Hom
bre en el Mundo Actual". Este es el "nocma" pensado; pero, como 
todo "noema", es pensado desde una determinada intención que 
otorga unidad a la multiplicidad de sus propiedades, y que, por 
otra parte, reclama un determinado modo de relacionarse. De aquí 
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la triple pregunta: ¿ Cuál es la naturaleza de este contenido, de 
este noema? ¿Cuál es el acto o intención que lo piensa? ¿Cuál es 
el modo de relacionarse este acto con su respectivo contenido? 

1. El hombre en el mundo actual constituye el polo objetivo 
de aquella relación acto-contenido. Hombre y Mundo no pueden 
ser separados, relegando el mundo a un hipotético objetivismo 
extra-humano, anónimo y neutro, que confina al hombre a la cate
goría de lo adventicio y extraño al mundo. No existe tal inhumani
dad del mundo y tal extracosmicidad del hombre. El pensamiento 
heterodoxo europeo pasó de una consideración del mundo como 
mera proyección de la significación de nuestros conceptos, a la 
postura radicalmente opuesta, al considerarlo como algo extran
jero, inhóspito, distante y carente de todo sentido. Imposible des
conocer la abismal inconmensurabilidad existente entre el conte
nido circunscrito en nuestros conceptos y la riqueza inagotable de 
lo real. Jamás el hombre acabará "aquí" de definir lo definible. 
Pero así como el mundo no es tan cercano que se lo pueda llamar 
"mío", como "mío" es mi pensamiento o el acto libre que de mí 
brota, tampoco es tan lejano que se deba llamar "otro", en el sen
tido de lo inaccesible y totalmente extraño. Cercanía y distancia 
crecen juntas y mutuamente se solicitan. El mundo es cercano: su 
cifra está en el pensamiento y en el corazón del hombre; cada 
vez más estamos experimentando lo que significa una interioriza
ción e historialización del cosmos. El mundo es lejano: lentamen
te, según la altura de los tiempos, el mundo se abre y regala 
sus secretos, pero siempre es un horizonte escatológico, en el que 
lo esperado rebasa infinitamente lo presantificado. 

La determinada figura del mundo es función del estilo de cada 
época. El mundo surge de ese determinado "llegar" las cosas a la 
mirada y al coral:ón del hombre: sólo gracias a este encuentro 
es posible hablar de hombre y de mundo. El sol, el árbol, la es
posa, la casa, el amigo, la fuente y el mar, son eso que son, pero 
siempre en y gracias al inseparable modo de estar determinados 
por el Todo epocal en el que se encuentran encuadrados. El estilo 
de la época permite un aparecer o abrirse de la realidad en for
ma de mundo, con sus correspondientes conjuntos significativos y 
su determinada aureola de vivencias. Cada cosa individual con
siste en sí misma y viene a la presencia del hombre desde su propia 
y específica fuente de entidad; a su vez, el hombre se llega a ella 
a partir de su determinado modo de estar instalado en la reali· 
dad. Del encuentro de estos dos insustituibles movimientos origi
narios brota un mundo. 
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Se trata ahora de mostrar la específica figura del mundo ac
tual; o sea, el modo cómo se sitúa el hombre en la realidad. Para 
lograrlo es necesario escrutar los signos de los tiempos, pues ellos 
son los que nos remiten al horizonte mundano que hoy nos plas
ma y detennina. 

2. El acto intencional que juzga, brota de una Comunidad, 
la Iglesia, que analiza las señales de los tiempos interpretándolas 
a la luz del Evangelio. No se trata por tanto de una simple fenome
nología o pura descripción de los hechos, sino de una hennenéu
tica de la realidad; no es un simple decir o enumerar, sino un 
"juzgar". El polo subjetivo es aquí un acto "divino" que dice en 
el tiempo la verdad del mundo y del hombre. Se trata de un verbo 
hermenéutico dicho de una vez para siempre, pero que se perpetúa 
hasta el final de este "eón", rememorando continuamente la sabi
duría inicial. Por eso el acto judicativo eclesial no es una mera 
opinión. Se trata de una certeza generadora de convicción. La 
opinión, si bien tiene su campo válido y apunta a la certeza, está 
aún demasiado cautiva de la duda y el hombre jamás arriesgará lo 
más cierto de la inmediatez en aras de una media tez basada en lo 
simplemente opinable. 

La Iglesia no presenta aquí una ideología en el sentido peyo
rativo del vocablo. No se trata de un conjunto de afinnaciones sis
tematizadas en función de intereses puramente humanos, ni de un 
sistema de juicios como simple epifenómeno de una voluntad de 
poder. Que no es una sistematización en función de intereses lo 
muestra el hecho siguiente: la Iglesia afirma verdades que contra
rian corrientes de opinión consideradas inevitables por aquellos 
que sólo leen el "aquí y el ahora" del hombre. Que no es un epi
fenómeno de la voluntad de dominio lo muestra la pureza estricta
mente persuasiva del brotar y comunicarse estas verdades; más 
aún, una de sus aseveraciones fundamentales consiste en la 
exigencia de purificación de todo elemento coactivo en el ámbito 
de la conciencia religiosa. 

Este acto judicativo no configura una utopía, mero modelo 
ideal de mundo, pero, por definición, irrealizable. Justamente, el 
realismo de la Iglesia se caracteriza por un incesante desenmasca
rar las utopías pseudocristianas, surgidas a lo largo de los siglos. 
Su magisterio, ha señalado incesantemente con claridad lo alcan
zable en el presente "eón" y lo alcanzable sólo en el futuro "eón" .. 
Muchas utopías son tales por pretender deslizar en el curso del 
tiempo lo que por definición pertenece a la otra dimensión de lo 
real. Se trata de un acto de Sabiduría viviente en el que el momen
to teórico y el momento práctico se hallan íntimamente ligados. 
Esta Sabiduría no tiene un patrón superior que la juzgue. Ella 
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se prueba y se autojustifica mostrando lo que hace del mundo 
y de los hombres, cuando los hombres y las cosas se dejan investir 
por ella. Se trata de aquella Verdad que sólo se plenifica como 
tal, cuando se "repite", vale decir, cuando se repite actuándose en 
el obrar y sufrir del cristiano; repetición que, en el fondo, con
tinúa el sufrir y el actuar de Cristo. Trátase de una sabiduría que 
unifica la "imitación" con la "rememoración". "Repetir" significa 
aquí, por un lado, memorar una vez más en este tiempo, lo que 
un día fue lo absolutamente nuevo en el mundo (Cristo) y, por 
otro, imitar al Hijo de Dios, volviéndonos sus contemporáneos. 

3. Por último cabe preguntarse por el modo como se rela
ciona la Sabiduría viviente de la Iglesia con ese contenido, a saber, 
el hombre en el mundo actual. Este modo de relacionarse no es 
otro que el "diálogo". Es un diálogo total; pero existe una zona 
que podríamos decir consciente, lúcida y decisiva. Esta zona lú
cida y decisiva se llama "cultura" y, en esta última, la filosofía es 
es uno de los ámbitos de máxima concentración. La filosofía es 
aquel lugar de la cultura en que una época toma conciencia de sus 
problemas, de sus valores y de sus metas. La filosofía, desde esta 
perspectiva, constituye la autoconciencia de una época. 

Por otra parte, en la Iglesia acontece algo análogo. Si bien 
en todos sus miembros, con mayor o menor intensidad, se con
centra la Sabiduría eclesial, es indudable que la teología constitu
ye el lugar de la toma de conciencia reflexiva de lo que la Iglesia 
es y de lo que ella piensa y problema tiza en cada período de su 
historia. Su modo más entrañable de existir y de estar en el mun
do, no es como institución jurídica inmutable, sino como un con
tinuo recomenzar el diálogo de amor entre ella y los hombres 
de cada época. 

Hoy, el pensamiento filosófico occidental, en su núcleo euro
peo más poderoso, hace un esfuerzo por resumir y rememorar 
todo el pasado cultural de Europa, a fin de poder iluminar su 
presente y el próximo futuro. Interroga el contenido de los mitos, 
el pensamiento de los filósofos anteriores y originarios, la expe
riencia de los hombres religiosos e incluso el canto de los poetas, 
para poder entrar, con cierta visión y plan, en la época nueva. De 
un modo. análogo, la teología, en el último Concilio, ha repensado 
su contenido viviente, a fin de poder iluminar este presente y po
der decir su palabra rectora al hombre que está entrando en la nue
va época. 

El diálogo versa sobre la razón de ser misma de la Iglesia y 
de la trascendencia del hombre. Se trata del porvenir de la Igle
sia y del Mundo. Si ahora quisiéramos sintetizar el contenido de 
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ese diálogo, podríamos tematizarlo en dos grandes cuestiones. 
Son las siguientes: ¿Qué se oculta detrás de la equívoca expresión: 
Fin de la Era de la Metafísica? ¿Qué se quiere decir cuando se ha
bla del Fin de la Era Cristiana? O sea, ¿qué significa y qué grado 
de realidad tiene la afirmación que dice advenimiento de un mun
do postmetafísico y postcristiano? 

II 

¿FIN DE LA ERA DE LA METAFISICA? 

1 . Entendemos por metafísica la búsqueda de un fundamen
to transempírico de la realidad. El pensar metafísico coloca el fun
damento último de la realidad en "algo" no asequible a la capta
ción empírica de los sentidos. Aquello que funda y explica la To
talidad no pertenece al mundo de las cosas y, por ende, es sólo 
cognosible por el ejercicio reflexivo de la mente. Fin de la Era de 
la Metafísica, de un modo general, significaría una nueva expe
riencia del hombre por la que ya no se buscaría un fundamento 
de ese tipo sino simplemente la instalación radical del hombre 
en lo puramente intramundano. A la trascendencia metafísica su
cedería la transdescendencia. Según esta manera de ver, Nietzsche 
habría sido uno de los momentos decisivos de esa impostación 
puramente inmanente del pensamiento, y Rilke el poeta que ha
bría hecho la experiencia poética, en cierta manera inocente y au
téntica, de esa nueva manera de estar en el mundo. 

2. El origen inmediato de este movimiento que lleva a la 
transdescendencia se encuentra en el auge del pensar científico
técnico a partir de la modernidad. La pérdida del "ser" de los 
entes se elabora por la reducción del saber metafísico al modelo 
del conocimiento objetivo de la ciencia positiva. Los distintos mo
mentos del proceso pueden ser localizados en los escritos filosófi
cos de la época moderna. Así, por ejemplo, en el Discurso· de Me
tafísica de Leibniz (cap. 24), se afirma que sólo se logra un cono
cimiento causal real adecuado cuando la definición encierra el 
concepto de la "producción o generación" de la cosa; y. un cono
cimiento tanto más perfecto es cuanto más se acerca a este mode
lo de conocer. De esta manera el conocimiento se tecnifica y la 
intención de "practicidad" adquiere mayor relevancia frente al mo
mento puramente teorético del conocer. La radicación ontoló
gica del saber se pierde y la realidad es vista cada vez más como 
el "algo" que debe ser transformado y dominado. Ya no interesará 
saber qué son las cosas sino cómo deben ser interrogadas para 
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poder ser transformadas. Así es como aparece la Voluntad del 
hombre en el primer plano y el ser de las cosas se vela, mientras 
el obrar de la naturalez.a se identifica con la pura posibilidad del 
actuar volitivo. 

3. Pero la exigencia teorética justificadora de la totalidad re
clama sus derechos. El hombre necesita metas para su vida y un 
sistema de valores que funde los móviles de su acción. Entonces 
surgen las "Cosmovisiones", sucedáneos deJa auténtica metafísica. 
Pero éstas no poseen la convicción de la verdad, sino que se orga· 
niz.an como ideologías de la voluntad de poder. La facticidad de 
estas cosmovisiones y, en el fondo, la artificialidad de las mismas, 
constituyen, hoy una evidencia que, de hecho, genera el nihilismo 
actual. Estas grandes cosmovisiones pretendían ser una orienta
ción de conjunto para la vida humana, el órgano donador de fi
nes, fuerza impulsiva para la realización de los mismos y el tri
bunal último capaz de conferir las determinaciones axiológicas 
de la voluntad. Pero pronto fueron sentidas y vistas como inmen
sas hipótesis sin fuerza de convicción. Diversas razones precipi
taron su caída. He aquí algunas de ellas: 

a. Estas cosmovisiones no radican en el "ser". Surgieron con 
el convencimiento de que la única relación real y objetiva de la 
inteligencia se operaba a nivel científico-técnico. En el fondo eran 
momentos segundos frente a la ciencia, primera y decisiva ins
tancia de la verdad. Ciegas para la realidad del "ser" del ente, 
sólo veían a través de los ojos de la inteligencia técnico-práctica; 
de este modo padecían un estrechamiento de horizonte, pues he
redaban una realidad angostada por la "abstracción de la ciencia". 

b. "El poder encerrado en el seno de la técnica contemporá. 
nea determina la relación del hombre con el mundo", ha dicho 
con razón M. Heidegger. Una metafísica basada en el relacionar
se el hombre con el mundo sobre el fundamento del poder, no 
podía evitar la inautenticidad. En el fondo, la representación de 
conjunto de lo real y la justificación ética que pretendían otorgar, 
radicaban en la veleidad de una voluntad hambrienta de poder; vo
luntad que, en el fondo, sólo se buscaba a si misma y su indefinida 
exaltación. 

c. La "Dynamis" o capacidad real de las cosas para llegar a 
ser desde sí mismas, de alcanzar su desarrollo según poderes in
manentes y teleológicos. dejaba el lugar a la mera "possibilitas". 
En el fondo se erradicaba la esencia de lo real convirtiéndola en 
simple posibilidad de actuación de la voluntad. 
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d. El mundo se volvía cada vez más "bildlos" (sin imagen). 
Las cosas arrancadas sistemática y masivamente de su lugar y 
tiempo naturales y colocadas en un tiempo y espacio mecánicos, 
perdían sus dtmos y figuras orgánicos. Un futuro cada vez más 
calculado y previsto, junto con un recurso de imágenes cada vez 
más standarizadas, conducían a vivencias de "vacío" interior. 

e. En última instancia, asciende la voluntad de poder al 
primer plano. Esta voluntad se quiere radicalmente a sí misma, 
de tal modo, que ejerce un señorío sobre todos los fines. La 
filosofía clásica afirma que la libertad sólo se ejerce sobre los 
medios y no respecto de los fines; ahora la autonomía de la vo
luntad pretende erigirse en dueña de los fines. 

4. El desenmascaramiento de estas ideologías sin base real y 
sin convicción, al anular el precario sentido que ofrecían, ha redu
cido al hombre a la indigencia total. El hundimiento de las pautas 
axiológicas basadas en aquellas cosmovisiones relega al hombre 
al sin sentido universal. Esta es la experiencia nihilista actual que 
reduce al hombre a la total historicidad y relatividad de su exis
tencia. En la experiencia nihilista, cuando ella asume el grado 
mayor de virulencia, el mundo es experimentado, visto como ca
rente de sentido, como privado de valor, como falto de razón y 
ajeno a todo plan. En última instancia el mundo es entendido como 
"un juego sin jugador". Asistimos al final de las ideologías y al 
intento planificado por dar razón de la realidad. Arqueología y te
leología de los entes pierden valor en el corazón y la mente del 
hombre. El mundo se torna inútil y enigmático. Dice E. Fink: 
"El nihilismo atribuye al mundo una inutilidad extraña y enig
mática. El mundo ya no es considerado como el desarrollo tempo
ral para la revelación de un Dios, ni como el florecimiento de una 
razón que él encerraría, ni como la historia de un espíritu que 
se concibe a sí mismo; toda concepción escatológica, cualquiera 
sea ella, queda descartada" '. 

5. La consecuencia inmediata de esta situación espiritual no 
es otra que la dispersión interior de los hombres. Ya no existe 
la auténtica 'comunicación entre los hombres en torno a la verdad 
que se la ve brotar desde el ser. Si la verdad sólo se labra a partir 
de uno mismo y sólo como el fragmento psicológico de un compor
tamiento, la unión entre los hombres quedará cada vez más librada 
a la coacción exterior. El abandonado a sí mismo queda despren-

I Fink, E .• Spie/ a/s lVeltsymbo/. Stuttgart. Kolhammer, 19, 60, pág. 238. 
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dido de la Totalidad y expuesto a la soledad. Así se expresa 
H. Hesse: 

Extraño, caminar en la niebla 
Solitarios están cada arbusto y cada piedra 
Ningún árbol ve al otro 
Cada uno está solo. 

Extraño, caminar en la niebla 
V ivir es estar solo 
Ningún hombre conoce al otro 
Cada uno está solo. 

Por eso el documento conciliar afirma que el desequilibrio 
más hondo radica en el corazón del hombre: "quod in hominis 
corde radicatur" (10). 

Fin de la Era de la Metafísica significaría aquí, derrocamiento 
de todo sistema de valores y conjuntos significantes, universal
mente válidos y entrada en la era de la transdescendencia total, 
con pérdida progresiva de la conciencia de lo que implica la trans
cendencia metafísica. Veamos ahora el alcance de la afirmación 
que dice: Fin de la Era Cristiana. 

III 

¿FIN DE LA ERA CRISTIANA? 

1. En el año 1934 apareció un libro extraño publicado por 
Qtto Petras y cuyo título era el siguiente: "Post CIlristum". Se 
anuncia allí el advenimiento de una nueva humanidad neopagana 
y atea basada en una absoluta y total autosuficiencia. Dice O. Pe
tras: "Ya se prepara, más allá de todos los principios de la tardía 
religión europea, una nueva actitud humana que se basta con el 
mundo mismo y busca comprenderse a sí misma, actitud en la 
que se tiene el coraje de ser hombre sin asegurarse antes a sí 
mismo de un modo metafísico frente a su mero ser hombre" 2. 

Estaríamos frente a un nuevo estoicismo, por medio del cual 
los hombres comunicarían entre sí en la frialdad de un mundo 
planificado y funcional. Se trata de una corriente equívoca, que 
se dice radicalmente atea y que encontraría en Nietzsche su pri
mera formulación de un cuño aristocrático y en Marx su imposta
ción clasista. 

Una de las consecuencias de este nuevo modo de ver y vivir 

2 Petras. O., Post Chrislum, Berlúi, 1935, págs. 66. 
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implica la pérdida del valor aportado por el cristianismo, a saber" 
el valor infinito del alma humana individual. Esta nueva actitud 
fundada en la total autonomía de la voluntad humana lleva a la 
'deshumanización" y a la "desindividualización" del ser humano. 
En un mundo de este tipo la valiosidad del hombre sólo es me
dida por su capacidad de desempeñar una función. Cada vez más 
la Persona es suplantada por el Tipo, que no es otro que el "tra
bajador", entendido no al nivel de la "clase" sino al nivel de la 
función en el sistema laboral. Aquí el hombre vale como medio 
de la realización técnica, es decir, como instrumento de la modi
ficación del mundo. 

2. Pertenece a la naturaleza del acto religioso ser total y 
englobante. Mientras la intencionalidad de los otros actos espi
rituales, o son parciales, pues sólo abarcan ciertos aspectos del 
hombre, o son totales, pero sin alcanzar todas las zonas del hom
bre, el acto religioso alberga una totalidad determinante y última. 
Cuando el hombre se lo apropia en toda su riqueza, el contenido 
yel sentido total de la existencia queda determinado por el mismo. 
El hombre funcionario de la civilización técnica, en tanto que su
planta a la religión cristiana en Occidente y se erige en cate
goría religiosa, hace del hombre un eterno "trabajador". El Todo 
de la técnica rige ahora a cada uno de los individuos: el hombre 
es un trabajador cuando descansa, cuando se alimenta, cuando 
se duerme y aún cuando muere. 

3. Con todo, una lectura de los sucesos espirituales de los 
últimos años mostraría, no una superación de la era cristiana, sino 
una progresiva laicización de los grandes temas cristianos. Esos 
temas, emancipados de su origen, librados a un desenvolvimiento 
cada vez más autónimo, poco a poco han ido perdiendo la con
ciencia de su origen; más aún, se volvieron contra su origen mis
mo. Esta secularización de Occidente, como luego veremos, es el 
suceso decisivo para la comprensión del momento actual. 

Veamos algunos de estos grandes tópicos de extracción cris
tiana, ahora secularizados. Elegimos sólo algunos, excepcionales 
y pertenecientes a la substancia entrañable del cristianismo. El 
que quisiera verificar el hecho de la secularización de Occidente 
en su dimensión social, puede consultar las conferencias de C. F. 
von Weizsacker l. Allí el autor muestra cómo las tres grandes re
voluciones modernas: la puritana, la francesa y la rusa, constituyen 
tres intentos de realización secularizada de tres grandes promocio
nes cristianas, a saber, la Fraternidad, la Libertad y la Justicia, 
respectivamente . 

• Weizsacker, C. F. van, Die Tragweite der Wissenschaft. Stuttgart. Hirzel, 1966. pá
ginas 173-200. 
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a. La interioridad 
Una secularización típica es la que se llevó a cabo alrededor 

del concepto de interioridad. El cristianismo arrancó al hombre 
de la "mundanidad". Para el cristianismo el hombre no es un 
caso más dentro de lo general, un individuo en la especie, un 
simple ciudadano en el burgo, sino un "todo interior", insustitui
ble e irreiterablc. Se trata del descubrimiento de una nueva po
tencia interior. Por ella el hombre se sabe a sí mismo como único. 
Unico, desde el punto de vista situacional: este momento es "mi" 
momento; esta situación es "mi" situación que únicamente se 
me da a mí. Unico en el sentido de que soy y me experimento 
como persona "íntima". Hay un lugar o zona en mí en la que yo 
estoy solo para conmigo mismo. Es el "hombre interior" de San 
Agustín; es el mandato de Jesús conforme al cual, para orar 
y para hacer limosnas es necesario buscar el ocultamiento, pues 
el ac.to sólo acontece ante Dios, en la soledad interior. Aquí se des
cubre y ahonda un proceso humano decisivo para el mundo. Pero, 
sobre todo, único, por lo irreemplazable de "mi" decisión. En lo 
que respecta a mi salvación, el acto decisivo brota de mí y la res
ponsabilidad carga sobre mí. 

Podemos señalar algunas de esas secularizaciones de la pro
moción cristiana de la subjetividad, entendida como valor supre
mo humano. El idealismo absoluto alemán, el concepto de "es
pacio cósmico interior" de R. M. Rilke, y la relación existente 
entre el hombre y el ser en la última filosofía de M. Heidegger. No 
corresponde a este lugar el desarrollo de estos temas; en estos 
apuntes sólo nos limitaremos a señalarlos. 

El idealismo absoluto, obra de teólogos alemanes, implica la 
ascensión de la subjetividad humana a un nivel creador. No hu
biera sido factible ni inteligible el extravío hegeliano, de no me
diar el hecho de la interiorización cristiana, junto con el dogma 
trinitario y la encarnación del Verbo. 

El "espacio cósmico interior" es una de las categorías funda
mentales de Rilke. La misión del hombre se cumple como una 
operación cordial, merced a la cual lo visible es incorporado a. lo 
invisible del corazón. La palabra poética es entendida como una 
especie de sacramento por el que las cosas, al ser dichas, son 
salvadas. Más aún, incluso la muerte debe incorporarse a la vida, 
mediante la secreta operación del sentimiento. 

Por último, en la filosofía de M. Heidegger, el "ser" constitu
ye la esencia misma del hombre y lo despliega en su verdad: el 
"ser" cuida al hombre y, desde esta perspectiva, la verdad del 
"ser" es la morada del hombre. Pero, simultáneamente, el hom
bre vela sobre el "ser" cumpliendo su esencia en la medida que 
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lo piensa y lo expresa; en este sentido el hombre es entendido co
mo el "Pastor del Ser". Al pensarlo y expresarlo en el "lenguaje", 
el hombre le otorga una morada. Este hablar del Ser y este es
cuchar del hombre, este recibir el hombre misión y tarea gracias 
al Ser y el expresarlo a través del lenguaje creando un mundo, 
no puede substraerse a la atmósfera mística que lo hace posible. 
También Dios habla al hombre. Esta palabra se cumple en la 
medida que el hombrc escucha y recibe la Palabra de Dios ofre
ciéndole una morada y convirtiéndose así en el lugar de su ma
nifestación. Por otra parte, en la medida que el hombre cumple 
la Palabra de Dios viviendo en ella, el hombre alcanza la verdad 
más honda de su propio ser. 

b. La escatología 

Para el cristiano el " fin " ya está misteriosa, pero eficazmente 
presente en el mundo y en el alma. La substancia de lo esperado 
está presente en el alma del cristiano y en el cosmos, presente que 
se cumple constantemente. El cristiano aguarda la consumación 
y transfiguración final. Nosotros vivimos ya el Fin y en el Fin. 
Desde la venida de Cristo hasta la Parusía es el tiempo de la "mi
sión", del anuncio de la Buena Nueva que salva. Con el cristianis
mo irrumpe un nuevo concepto radical de la historia. El tiem
po es entendido como algo irreiterable, y el desenlace del mismo 
es único y extrahistórico. La totalidad de los acontecimientos re
cibe su sentido y su razón de ser por Cristo, centro y fin de la 
historia. 

La secularización de la escatología cristiana en el pensamien
to occidental se puede mostrar de un modo evidente. Con razón 
Weizsacker llamó a la filosofía hegeliana un "titanische Chilias
mus", y el marxismo una escatología positiva y secularizada, en 
un momento en el que el cristianismo había debilitado su fe' 
en la espera del final bíblico de las cosas. 

De un modo general, esas filosofías que entienden al hom
bre como el ser cuya esencia aún no ha sido realizada, el hombre 
entendido como el ser que aún no llegó a ser lo que exige ser, se 
mueven en una perspectiva fundamentalmente escatológica. El 
hombre es definido como "el ser de lo lejano" como el ámbito 
donde se manifiesta "algo" que sobrepasa infinitamente al hom
bre. La medida del hombre no está en el hombre, pues lo que lo 
hace ser está fuera de él, más arriba y más allá. e 

En el núcleo de ciertas tendencias profundas de la cul
tura actual se deja sentir, en diversos tonos y en diversas inter
pretaciones, la dialéctica de la liberación: un intento de rescate 
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del hombre a través de la historia. La esperanza se vuelve así un 
principio dinámico decisivo 4. Totalidad, Liberación y Divinización 
del hombre brillan en un futuro mesiánico confusamente delinea
do por estas grandes utopías modernas. El "All-Mensch" (Hom
bre Total) de Scheler, síntesis cumplida de lo apolíneo y lo dioni
síaco; el hombre, libre de todas las alienaciones, del marxismo y 
el Hombre-Dios engendrado por el hombre, de Rilke, son expre
siones típicas de la secularización de la escatología cristiana. 

IV 

EL PORVENIR DE LA METAFISICA 

No es la primera vez que se habla del fin de la metafísica. 
Kant había hablado ya del fin de la metafísica; por supuesto que 
no de toda metafísica (Kant admitía en el hombre una tendencia 
indesarraigable a la metafísica), sino de la metafísica como "cien
cia"; o por lo menos, como ciencia, si por tal se entiende el co
nocimiento físico y matemático. Cuando hoy se habla del final 
de la Era de la Metafísica se apunta a un hecho global, vale decir, 
al comienzo de una nueva experiencia de la humanidad, en la 
que la diferencia entre lo intramundano y transmundano perde
ría, no sólo consistencia teórica sino, incluso, vigencia experien
cial. En este sentido extremo, esta manera de pensar se solidariza 
con una posición atea. Con todo, es necesario calibrar el sentido 
y la proyección que asume en esta época la expresión Fin de la 
Era de la Metafísica. 

1 . Es indudable que las metafísicas idealistas que avalaron 
una determinada manera de pensar y de sentir en los siglos XVIII 
y XIX, han caducado. Pero el fin de las mismas no coincide con 
el fin como tal de toda auténtica metafísica. Por otra parte, las 
cosmovisiones e ideologías, también entran en su ocaso. Cada vez 
más se muestran como simples máSCD-L,S de la voluntad de poder. 
En este sentido, una crítica implacable ha mostrado el fondo de
masiado humano e interesado de estas construcciones intelectua
les. Por otra parte, pese a que la eliminación de las mismas deja 
abandonado al hombre al nihilismo. con todo, persiste siempre 
una base inquebrantable: el fundamento que otorga el criterio 
para el desenmascaramiento de aquellas ideologías. Tal vez sea el 

4 Un síntoma de este tipo es la monumental obra del marxista Emest Bloch, Das 
Prinzip Hoffnung Frankfurt, Suhrkamp, 1959, 2 v. 
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ansia de autenticidad y de verdad la que en el fondo mueve a aque
llas críticas, autenticidad y verdad que no pueden ser eliminadas 
del ser humano, 

Por eso el problema concierne, como ha dicho acertadamente 
M. Müller 5, no "al fin de la metafísica" sino al "porvenir de la me
tafísica", Frente a los que ven en la era de la técnica el final de 
una historia del "ser", iniciada en la época de los presocráticos y 
que signara la evolución de Occidente, se trata de ver cómo la nue
va experiencia humana permitirá la elaboración de una metafísica 
vinculada, por una parte, con la tradición europea greco-medieval 
y, por otra, a tono con la nueva manera de experimentarse el hom
bre en el mundo de la era técnica. 

La nueva experiencia humana, posibilitada por los cambios 
profundos operados por la técnica, no sólo no implica un "novum" 
absoluto, sino que fue posible gracias al pensamiento clásico. 
El peligro reside en una exaltación de la historicidad que haga 
perder el sentido de lo "permanente y eterno" del hombre. 

Sólo una rememoración histórica del pasado, junto con la cla
rificación de la nueva experiencia, permitirán un auténtico modo 
de pensar que predisponga a la reelaboración de la metafísica 
greco-medieval en función de la nueva experiencia del ser. 

Pero esto no basta para el surgimiento de una verdadera meta
física que, además de la verdad de sus enunciados, posea vigencia 
en la realidad del hombre y de su conducta. Las grandes síntesis 
metafísicas, a la vez que "cumplen" las exigencias vivas de los 
pueblos en los que surgen, coronan, en el plano del pensamiento, 
las vivencias colectivas. Por eso, la intensificación unilateral del 
puro tecnicismo y del puro pensar calculador, jamás posibilitarán 
el surgimiento de una metafísica vigorosa; por el contrario, podría 
hacer posible una gran "noche" para la metafísica que pretenda 
una vigencia cultural. Sólo un cambio en las mentes y en la vida 
puede ofrecer la atmósfera para el florecimien to de una metafísi
ca de este tipo. Así surgió y floreció la metafísica de Santo Tomás 
de Aquino: no precedió sino que coronó una conciencia colectiva 
cultural cristiana. 

2. Esta "metanoia" o cambio exigidos, están en función de 
la era técnica. La pregunta crítica es la siguiente: ¿cuál es para 
el hombre el "punto máximo de concentración"? ¿Dónde debe 
encontrar el ser humano aquello que más lo llena, ennoblece y 
pone en el camino del ser-feliz? Aquí surgen los dos grandes mo-' 
mentos; el momento de la técnica y el momento del culto. El hom-

5 Müller, M., Existenzphilosophie im geistigen Leben der Gegenwart. Heidelberg, 
Kerle, 1964, págs. 25Oss. 



42 HECTOR DELFOR MA..I\JDRIO.NI 

bre que trabaja ejercitando una "función" y el hombre en la ac!i
vidad contemplativa cultual. 

Entendemos que el acto más totalizador estriba en el momen
to del culto: ~610 allí el hombre es tocado y cumplido en sus exi
gencias más hondas. La actitud prometeica y conquistadora del 
hombre que lucha en el trabajo debe ser asumida y signada por la 
actitud del hombre que contempla en el culto. Cuando esto acon
tezca, el espacio y el tiempo comenzarán a sentirse y a vivirse de 
un modo distinto. Se producirá otra apertura el mundo, más 
allá del mundo del trabajo, superando el frío estoicismo del hom
bre actual. 

Podemos señalar momentos de maXlma intensificación huma
na en los que el hombre se manifiesta a partir de su propio fondo, 
momentos en los que lo más oculto y decisivo, las reservas que 
alojan la tabla de valores vivida se manifiesta expresándose. Po
demos enumerar algunos de esos momentos intensamente huma
nos en los que cada hombre se revela a sí mismo en la autocon
ciencia y se manifiesta comunitariamente a los otros. Lo festivo 
y cultual, el amor y el juego, y por último, la relación con los ante
pasados, en especial con los muertos de la familia y la propia 
región. 

El hombre reducido al tipo del funcionario, el hombre puro 
trabajador, vivenciará el espacio y el tiempo de estos temas hu
manos, de un modo muy distinto a como los vive el hombre que 
conoce el secreto, el silencio y la contemplación y que todavía se 
abre ante el misterio de las cosas y "escucha" en la atmósfera de 
la veneración. Aquellos temas de intensa concentración humana 
dejan desamparado al hombre de espíritu técnico, porque son 
temas que por definición hablan al espíritu y sólo son accesibles 
a zonas cordiales en las que brotan el sentido de la existencia y 
los contenidos de la vida en totalidad. 

En un mundo vivido sacralmente, el amor, el juego y los muer
tos reciben un modo de sentirse, radicalmente distinto de 'como 
lo siente el hombre tecnificado. Cuando el mundo es vivenciado 
desde lo sagrado, la angustia del futuro desaparece, el presente 
se llena y el corazón experimenta la sensación de un "haber-llega
do", más hondo y saciante. El amor trasciende la simple figura del 
ser amado y descubre al "Tu" como idea: ya no es el tiempo de 
~a mirada presente, sino el tiempo que se llena con el cumpli
miento progresivo del otro, a través de la comunicación eficaz 
del amor; una duración intensiva y extática substituye la fugaci
dad de los instantes puramente sensitivos. El juego no es simple 
liberación de la seriedad y opresión del trabajo, sino imitación de 
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la gracia creadora que baja de lo superior; es el dejarse estar 
sin preocupación, porque en el fondo uno se sabe amparado y 
guiado en lo hondo del corazón. Los muertos pueblan, como imá
genes entrañables y "láricas", más allá de la tragedia, el cotidiano 
vivir. La gran pesadumbre actual del hombre que brota de la enor
me "objetivación" a la que ha sido sometido por el espíritu cien
tífico-técnico, pierde consistencia, en un mundo sacralmente vi
vido. En el fondo de aquella manera de pensar que aguarda una 
nueva era no-metafísica, late, a veces, un anhelo legítimo. La "ob
jetivación" del hombre y la naturaleza han creado una distancia 
enorme y la metafísica racionalista ha confirmado ese modo obje
tivante de estar en el mundo. La transdescendencia permitiría una 
especie de reintroducción del hombre en el espontáneo vivir. Con 
todo, el hombre no puede prescindir de esa "distancia" que lo 
define frente al animal. Una reintroducción total en la inocencia 
del animal, a la vez que es imposible, implica una absurda reduc
ción del hombre. Frente al uso calculador de la mente, está el 
despliegue vital del espíritu que contempla y goza. 

3. En un clima de este tipo, podrá surgir una metafísica 
viviente. En un mundo así vivenciado, la técnica ofrecerá la posi
bilidad de una mayor liberación de todo aquello que dificulta 
el vuelo del espíritu y substrae el tiempo para el ocio contempla
tivo. Cada vez más, gracias a la técnica, se simplifican los procesos 
de dominación de la naturaleza. Las causalidades puramente tran
sitivas que rigen los procesos naturales, se concentran y controlan 
en comandos más fáciles de manejar. Gracias a ellos, las energías 
naturales son sistemáticamente usufructuadas por el hombre. La 
"exterioridad" de la naturaleza se conjuga cada vez más con los 
ritmos inteligentes del hombre. 

El cambio de espíritu implica una nueva orientación de la 
voluntad y la adquisición de un nuevo sentido ético-religioso, por 
el que la voluntad, en lugar de orientarse única y exclusivamente 
al servicio de sí misma para dominar, tratará de orientar la natu
raleza por ella señoreada, a la pura inmanencia del espíritu. Nos 
referimos a un espíritu transformado por las exigencias del amor 
cristiano. La Constitución Pastoral señala el "corazón del hom
bre" como el lugar del máximo desequilibrio actual. El gran pro
blema del futuro reside en la conjugación del Poder y del Amor. 
Una metafísica viviente y vigente sólo se originará en la medida 
que la experiencia humana se despliegue a partir de una subordi
nación del poder al amor. 

El porvenir de la metafísica no está asegurado de antemano. 
Depende de nosotros. Las cosas más altas del espíritu sólo se las 
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conserva recreándolas. Así como es utópico pensar en una meta
física nueva, en el sentido de una elaboración de categorías radi
calmente nuevas, substituyendo las categorías de la ontología grie
ga, no es menos cierto que la supervivencia de la metafísiea sólo 
se logrará en la medida que a las clásicas categorías sepa incorpo
rarse la nueva experiencia de la humanidad. Esta sencilla y com
pleja palabra que constituye la historia de la filosofía occidental, 
a saber, el vocablo "ser", fue el mismo, es el mismo y será el mis
mo. Sólo gracias a ello es posible la continuación de la historia 
humana. Pens2r en una nueva y radical categorización del "ser", 
implicaría la ruptura de la continuidad del pensamienLo humano. 
Para que las expresiones "era", "es" y "será" sean posibles, la esen
cial significación del ser debe seguir siendo radicalmente la mis
ma. Pero el "ser", sobre el fondo de esta su esencial identidad, 
que para siempre categorizó la ontología griega. determina modos 
y rumbos radicalmente nuevos. La inagotabilidad del ser es tal 
que, sobre el fundamento de su esencial identidad y unidad, per
mite la más variadas concreciones. Es ése, precisamente, el gran 
problema metafísico por excelencia: el problema de lo uno y de 
lo múltiple. 

v 

EL PORVENIR DEL CRISTIANISMO 

Así como las cuestiones que giran en torno al tema del Fin 
de la Era de la Metafísica nos conducen a la cuestión del porvenir 
de la metafísica, de igual modo, los que profetizan acerca del final 
del cristianismo nos incitan a la reflexión del porvenir del cristia
nismo. Y aquí, la orientación de la respuesta es la misma: la natu
raleza misma del planteamiento está indicado que es imposible 
salirse, tanto de la metafísica como del influjo del cristianismo. 
La primera imposibilidad brota de la naturaleza misma del hom
bre, la segunda imposibilidad surge de una presencia especial 
de Dios en el mundo. 

En diversas épocas se creyó que el cristianismo había llegado 
al final de su existencia. Con todo, en cada una de ellas, pese a la 
opresión interna y externa, se plantearon los gérmenes de la exal
tación y de la continuidad. De igual modo, hoy, la intención de uni
versalidad se expresa, COmo siempre, vigorosa e inalterable: 

"Este carácter de universalidad, que adorna al pueblo de 
Dios, es un don del mismo Señor por el que la Iglesia Católi-
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ca. tiende eficaz y constantemente a recapitular la humanidad 
entera con todos sus bienes, bajo Cristo como Cabeza, en la 
unidad del Espíritu" (Lumen Gentium n9 13). 

Sabemos que esta "recapitulación" tiene dos momentos ambos 
eficaces y constantes. El primer momento es terrestre, en el sen
tido de intrahistórico, y se identifica con la "misión" de la Igle
sia. El segundo momento es extrahistórico y celeste. Pero mien
tras se ejecuta la primera instancia, existirá siempre una especie 
de inconmensurabilidad entre la función recapituladora de la Igle
sia y la humanidad con todos sus bienes. La justicia que ella en
cama no siempre alcanzará el éxito total; más aún, el fracaso par
cial es uno de los testimonios de su militancia terrestre. El bien 
que Ella predica no prenderá en todos los corazones, de modo 
que la felicidad y el contento que su Buena Nueva ofrecen quedará 
frustrado en la infelicidad de muchos corazones. El sentido y la 
orientación que aporta chocarán muchas veces con el poder y 
la fuerza real, ciegos a la iluminación evangélica. 

Frente a la fascinación de los mesianismos terrestres que 
ofrecen la plena humanización dentro de la historia, la Iglesia 
subraya lo siempre inconcluso del proceso humano. Pero, no me
nos real es que, el Fin y el Contenido definitivo, ya están pre
sentes y actúan. 

La cuestión más importante con la que tendrá que enfrentarse 
el cristianismo cada vez más. es la del "Poder", y en todas sus di
mensiones. La adquisición de poderío por parte del hombre im
plica una real y auténtica promoción axiológica, pero a la vez, 
inclina al ser humano a la autosuficiencia y a la ilusión de un or
denamiento terreno sin religión. Pero a la vez que avanza en esa 
conciencia, la ausencia de la religación con Dios se deja sentir en 
sus efectos, en especial en el persistente malestar interior del 
hombre y en las rebeldías de la juventud actual. Sólo un encegue
cimiento colectivo, por obra de un poder "extrahumano", puede 
precipitar a la humanidad entera a una especie de autosatisfacción 
plena al margen de Dios: ello implicaría, pese a lo espléndido de 
sus conquistas, un envilecimiento interior y la eliminación de la 
libertad. 

No es esta la ocasión de hacer una reseña de los motivos con
cretos y actuales que muestre las fisuras en un mundo que se 
quiere edificar al margen de Dios. Pero sí queremos llamar la 
atención sobre un punto capital que señale uno de los lugares de 
constante presencia cristiana. 

El cristianismo despertó para siempre en el hombre la con
ciencia de su propio valor como persona individual. La conciencia 
del propio yo y de su valor, con su consiguiente exigencia de 
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ennoblecimiento ya no puede ser olvidada. Esta conciencia será 
un permanente elenco de malestares para las dos grandes dialéc
ticas que pretenden regentear el porvenir del hombre actual. El 
hombre que se sabe "aquí", por una sola vez, irreiterable, rodeado 
de grandes misterios, con la conciencia de su exigencia de felici
dad, no puede dejar de sentirse defraudado, cuando en la dialécti
ca hegeliana se experimenta tratado como simple momento im
personal de un proceso en cuyo "resultado" optimal, él, como per
sona individual y concreta, no está presente~ ¿De qué sirve esa 
Recapitulación final universal, si este centro personal que es "mi 
yo", no se experimentara recapitulado como persona? Por otra 
parte, dentro del esquema marxista, pierde sentido la persona, 
desde el momento que la Recapitulación final operada por la so
ciedad sin clases, no recapitula al individuo concreto, sino, hipoté
ticamente, sólo a los individuos de aquella generación final. Por 
eso, el tema de la Esperanza surge con urgencia de las aporías 
del marxismo. 

2. La Recapitulación final que ofrece el cristianismo no im
plica un abandono de estas realidades terrestres y una prescin
dencia en 10 que respecta al "estar aquí" del hombre. La Tierra 
nueva y los Cielos nuevos ya están aquí incoados, y lo que acon
tecerá al final "no será la aniquilación sino la transformación y 
la transfiguración. Esa transformación transfiguradora ya se ini
cia misteriosamente en el cosmos humano y natural redimidos, 
pese al cautiverio del pecado que, aunque vencido por Cristo, aún 
oprime y pesa en sus consecuencias. 

Los dos grandes temas del hegelianismo y del marxismo, a 
saber, el tema dialéctico del espíritu y el tema carnal del tra
bajo, asumidos en una comunidad sacral, podrían iniciar una nueva 
era cristiana, en la que, sin duda la Cruz no faltaría, pero la Pascua 
sería, más que nunca, su centro. 

Hablar de una era transcristiana, en sentido histórico-existen
cial no tiene sentido para el cristiano. Pensar en una humanidad 
que dejaría atrás definitivamente al Dios cristiano, como queda
ron atrás Isis y Os iris, parecerá ser una categoría lógica para el 
¡;ociólogo o el historiador no cristiano. No existirá jamás tal 
cisura y tal vaCÍo radical de presencia cristiana, por la sencilla 
razón que estamos ya en el Fin y nosotros sólo esperamos su 
consumación. El sociólogo y el historiador que sólo leen fenó
menos humanos, en cuanto sociólogos e historiadores no pueden 
captar el salto cualitativo implicado por Cristo en el seno de la 
conciencia humana, pues es un misterio de fe y sólo se revela 
en ella: 
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"Afirma además la Iglesia que, bajo todos los cambios, hay 
muchas cosas que no cambian, cosas que tienen su funda
mento último en Cristo, que existe ayer, hoy y por siem
pre" (10). 

HECTOR DELFOR MANDRIONI 
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La lectura cristiana 

de los ~~signos de los tien1pos" 

Cuando se pone el sol, decís: "Izará 
buen tiempo, porque el cielo está 
rojo como el fuego". Y por la ma
ñana: "hoy habrá tormenta, porque 
el cielo está rojo obscuro". De ma
nera que sabéis interpretar el as
pecto del cielo, pero no los signos 
de los tiempos (Mat. 16: 2-3). 

Las palabras del Señor tomadas de Mateo 16, 2-6, nos sirven 
de guía en esta tema. A ellas conviene agregar la redacción lucana 
del mismo loguion, pues aclara su sentido: "Vosotros entendéis 
las señales de la tierra y del cielo. ¿ Y CÓmO no reconocéis este 
tiempo?" (Lucas 1.2 :56). El gran signo al cual se alüde era la pre
sencia misma de Cristo, que convertía a ese momento histónco 
en un kalros sotenológico. 

Cuando el Papa Juan convocaba el Concilio por medio de la 
bula Humanae Salutis (Navidad de 1961), retomaba en un sentido 
plenamente evangélico y optimista una expresión que ya se nos 
ha hecho cara: "Queremos hacer un acto de confianza en el Sal
vador -decía el Pontífice- que nos exhorta a reconocer los sie
nas de los tiempos, pues distinguimos en medio de estas tinieblas 
espesas numerosos indicios que nos parecen anunciar tiempos me
iores para la Iglesia y el género humano". 

Su encíclica Pace m in Terris (1963) concluía cada una de sus 
cuatro partes con un intento de descifrar algunos signos caracte
rísticos de los tiempos presentes que. favorecen la realización del 
Evangelio. Al referirse, por ejemplo, a la promoción actual de 
los sectores del trabajo, al ingreso de la mujer en la vida pública 
y a la autodeterminación de los pueblos colonizados, Juan XXIII 
consideraba que estos fenómenos abren al hombre a los valores 
espirituales de la verdad, de la justicia, del amor y de la libertad, 
y que "bajo este mismo impulso se encuentran en el camino 
que los lleva a conocer mejor al Dios verdadero, es decir, tras
cendente y personal". En efecto, mal puede comprender a un 
Dios salvador y libertador el hombre sin libertad ni indepen-
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dencia. En otras palabras, el mundo sube casi espontáneamente 
hacia Dios. Toca a la Iglesia interpretar esta subida y señalar las 
puertas del Evangelio.' ---

En su notable encíclica Ecclesiam Suam (1965), Pablo VI 
exige para la Iglesia una atención constante y vigilante "a los sig
nos de los tiempos" para discernir erl e~los l~_que es bueno (I Te-
salonicenses 5:21 ), Estos "signos" son los . presagios de con
diciones mejores para el hombre y al mismo tiempo una oportu
nidad para el Evangelio. 

Tal es, también, el enfoque optimista y querigmático que pe
netra toda la Constitución Gaudium et Spes sobre la Iglesia en el 
mundo contemporáneo. Ya en la introducción se lee: 

"Toca a la Iglesia en todo tiempo el deber de eSf!l:!tar los signos 
de los tiempos y de interJZU1arlos a la luz del Evangelio de ma
nera que, adaptándose a cada generación, pueda resJ2!Older a 
las perennes interrogaciones de los hombres" (nC? 4). 

Más adelante vuelve a afirmar: 

"El pueblo de Dios, movido por la fe y conducido por el Espí
ritu de Dios, debe "discernir en los acontecimientos, en las exi
gencias, en los propósifOSde los cuales partIcIpa con los demas 
hombres de nuestro nempo, cuáles son en ellos los verdaderos 
signos de la presencia y del designio de Dios" (nC? 11). 

\~ He aquí trazado todo un programa de hermenéutica cristiana 
de los tiempos. La Constitución Gaudium et Spes es el gran docu
mento profético -como veremos luego--, que orienta la lectura 
de los signos de la historia contemporánea. 

1 - LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS 

La lectura cristiana de los "signos de los tiempos" no consis
te en una acomodación concordista del Evangelio a una SItuacIón 
dada e irreemplazable, Sería una traición a la Palabra de Dios, 
que no es objeto de juicio humano, sino que juzga e interpela. 
La hermenáutica de los "signos" busca en las coincidencias, de
tectadas sólo a nivel querigmático, la revelación de un profundo 
plan salvífica que se dibuja en la misma historia y es una PU,lYD
ca¡jón, para la Iglesia y para el cristiano, a realizar su misión 
de servicio para el hombre. . 

No pretendemos· levantar un reg!stro de todos los "signos" 
evangélicos que el cristiano puede discernir a la luz de la fe. Nos 
detendremos en algunos fenómenos típicos, para explicar la ma
nera cómo coinciden el querigma y una situación presente. La 
lectura de los "signos" a la luz del querigma comporta inversa-
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mente la relectura del guerigma según las condiciones nuevas del 
• mundo y de los hombres. Sólo en ese dOQle ejercicio se mantiene 

la actualidad del Mensaje, y se puede apreciar la "significación" 
salvífica de la historia humana. 

Las angustias y esperanzas del mundo presente son el pun
to de partida del examen que hace la Constitución Pastoral de los 
"signos de los tiempos". La Iglesia busca, en este análisis atento 
y respetuoso, realizar una lectura "cristológica" de la situación 
que vive la humanidad de nuestros días. Ahora bien, la idea que 
permite ··übicar "cristológicamente" al hombre y darle un lugar 
privilegiado en los designios divinos, es la que se refiere a su 
condición de imagen de Dios. Por ser tal, el hombre representa 
a Dios sobre la tierra y deberá definirse por la libertad, por lasa
biduría, por el amor y por la creatividad. Pero como su arquetipo 
icónico es Cristo, debe estar polarizado hacia El, el Hombre Per
fecto de esta creación: "El, que es imagen de Dios invisible" (Col. 1 : 
15), es también el hombre perfecto, que ha devuelto a la des
cendencia de Adán la semejanza divina, deformada por el primer 
pecado (cf. nn. 22 y 45). 

Junto a esta concepción bíblica del hombre hecho a imagen 
de Dios, la Gaudium et Spes considera al hombre en su unidad 
de alma y cuerpo y en su radicación en la Ciudad terrestre, en 
la que está totalmente comprometido como condición para arribar 
a la Ciudad futura. Estas observaciones constituyen la clave para 
entender la lectura de los "signos de los tiempos". 

1. Libertad 

Si hay un bien del cual ha tomado conciencia el hombre con
temporáneo, es la libertad. Más que nunca, siente el hombre de 
hoy "una sed de vida plena y libre" (n9 9), que le permita auto
rrealizarse con mayor plenitud. La libertad es sentida como la di
mensión propia de la personalidad. Si bien el libre albedríoestá 
pertubado por el pecado (nQ 10), permanece como un don inalie· 
nable. Y aunque la libertad puede aparecer disminuida por la in
serción del individuo en la comunidad --otra característica de la 
sociedad moderna-, sin embargo no es anulada, porque la persona 
libre se incorpora en el grupo con una función propia. La libertad 
auténtica, por otra parte, es limitada por la responsabilidad y el 
amor, que son sus propios brotes. 

La Constitución Gaudium et Spes capta con gran sensibilidad 
esta exigencia de libertad, "signo admirable de la imagen divina 
en el hombre" (n9 17), que facilita a éste una apertura personal 
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y espontánea a su Creador, y lo hace más responsable por la elec
ción consciente y libre de su fin (ib.). 

Esta exigencia de libertad es un "signo de los tiempos": el 
Dios que libertó a su pueblo de la esclavitud, le impuso al hombre 
una ley de libertad para que pudiera colaborar en el plan salvífi
co. Dios no construye la salvación con esclavos, sino con seres 
libres. No impone la salvación, sino que solicita la respuesta 
libre y constante del hombre. Tan tremenda confianza en el hom
bre demuestra que Dios lo asume plenamente para el diálogo de 
.la salvación. Esta libertad es un riesgo, pero es también una opor
tunidad para autorrealizarse en el orden de la salvación. El cris
tiano que sabe valorar su vocacLón a la libertad de los hijos de 
,Dios ( Romanos 8: 14-17; cf. nQ 41) y sintonizar con la mentali
dad moderna, no puede menos que sentirse llamado a realizar 
un designio de Dios en el kairós. Hoy más que nunca se le ofrecen 
las condiciones para realizarse. Sólo en la libertad podrá darse pIe· 
namente, podrá explotar las increíbles virtualidades de su fe cris
tiana y exigirse con una totalidad fecunda y creadora. ¿No es, por 
tanto, la actual exigencia de libertad un "signo" que permite al 
cristiano realizarse plenamente como tal? -

2. Unidad 

El mundo actual aparece cada día más unificado, más partici
pado (v. gr. en el ámbito de la cultura, de los bienes materiales), 
tiende a una conveniente socialización y asociación civil y econó
mica (nQ 42), a formar una comiiñrdad universal (nQ 9). El docu
mento conciliar reconoce de inmediato que "la promoción de la 
unidad.r:e§.EQnde a la intima misión de la Iglesia", que es como 
un "sacramento o signo" de unidad (nQ 42). . 

La ascensión del mundo a la unidad es un signo de los tiem
pos favorable a la realización del mensa' e evan élico del amor 
entre los hombres y coincide con la vocación el hombre a formar 
el Rueblo de Dios. Dios salva integrando al hombre en una co
munidad, ligándolo vertical y horizontalmente por los vínculos 
de la Alianza. El sentido profundo de esta dimensión social y co
munitaria del plan salvífico radica en que Dios pone al hombre en 
la necesidad urgente de actuar el precepto arquetípico del amor 
al prójimo. Por eso el mandamiento nuevo de la Nueva Alianza 
se resume en la reglª.de oro qe la caridad (Juan 13: 34; 15: 12-17; 
1 Juan 3 :11; 4 :7). Es nuevo porque el amor cristiano ya no está 
limitado a un círculo geográfico o racial, sino que es sin horizontes. 
más favorables para realizarse en su vocación más profunda , 

Hoy, así lo pensamos, se ofrecen al cristiano las condiciones 



LA LECTURA CRISTIANA 53 

auténtica. ¿No será el momento de repensar toda nuestra ética en 
función de los "signos de los tiempos"? La Gaudium et Spes, en 
efecto, nos orienta hacia una relectura del mensaje de la agape 
interpersonal en el plano de las realizaciones humanas contem
poráneas (nI? 24; 30). ¿Y si la psicología moderna ha valorado 
más profundamente el amor como norma de maduración humana, 
no coincide ello con la madurez cristiana en la agape? El perfecto 
hombre que persigue la psicología es la condición más favorable 
para la realización del perfecto cristiano. 

3. Diálogo 

Otro "signo de los tiempos" aparece en el diálogo de las cul
turas y el intercambio de las riquezas humanas: es una "prepara
ción evangélica" nueva, más madura, que coincide con la exigen
cia evangélica de aceptar ara dar, de valorar lo creado or Dios. 
La misión de la Iglesia no es la e acer tabula rasa para construIr, 
sino la de bautizar las formas culturales y religiOsas humanas 
(nQ 44). Son justamente los estuqios modernos sobre los mitos, 
sobre la fenomenología religiosa, sobre la experiencia religiosa uni
versal, los que preparan las bases para una renovada teología de 
la salvación y de la Iglesia. Como vemos, oportunidad y también 
mayor exigencia acompañan siempre a los "signos" de los tiempos. 

4. Creatividad 

Nuestra época se distingue por un incontenible dinamismo 
humano (nn. 41, 42), por el progreso de la técmca y de las CIen
cias, por conquistas espectaculares en el macrocosmos y en el 
microcosmos, por cambios rápidos y profundos, por una acelera
ción vertiginosa de la historia (cf. nn. 4-7). El hombre renuncia a 
la antigua mentalidad estática en favor de una concepción más 
dinámica y evolutiva de las cosas (n9 5). Esta nueva mentalidad 
lo abre constantemente al futuro, pero le impone simultáneamen
te una valoración de las realidades terrenas. 

Estas tres notas -dinamismo creador, apertura al futuro, 
valoración del mundo-- son otros tantos signos" que, lejos de blo
quear la misión del cristiano, la favorecen y solicitan con una ur
gencia apremiante. Ahora más que nunca, el cristiano puede actuar 
las energías del Evangelio (1 Corintios 1 :18 ss; Romanos 1 :16) 
y puede salir al encuentro de ese impulso hacia el futuro, de ese 
interés contemporáneo por la escatología, para anunciar la espe
ranza escatológica cristiana. Más aó'n: la "laboriosidad creadora 
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del hombre" (nQ 4) responde a una intención de Dios (nQ 34) y 
tiene un profundo sentido (nQ 40). Hecho a imagen de Dios, aquél 
tiene la capacidad de someter todas las cosas (nQ 34; cf. Sabidu
ría 9 :3; Génesis 1 :27s) y es rey de la creación (Sirac 17 :lss; 
Salmo 8). 

El Génesis nos muestra que el hombre fue creado para pIe
nificar la tierra y hacerla fecunda (2: 5ss ). El primer relato de la 
creación presenta a Dios trabajando como un hombre, en una 
semana arquetípica, para enseñar que el hombre debe trabajar co
mo Dios y que el trabajo humano prolonga aquella gesta creadora 
(Génesis 1). Por el trabajo el hombre se perfecciona a sí mismo 
(nQ 35), entra en relación interpersonal con los demás hombres, 
crea un mundo mejor al servicio de los otros, suscitando así la 
realización de la caridad humana. En una sentencia que quedará 
consagrada en la teología, la Constitución Pastoral Gaudium et Spes 
afirma: 

"El mensaje cristiano no sólo no aparta a los hombres de la 
construcción del mundo o los mueve a descuidar el bien de sus 
semejantes, sino que al contrario los obliga más rigurosamente 
a procurarlo (nQ 34). 

La actividad humana, en efecto, contribu e a continuar la 
obra del Creador, a-ayu ar a pr JImo, y a cump Ir con el es uer
zo personal el designio divino en la historia (nQ 34). 

El cristíano, por tanto, debe asumir plenamente al mundo 
como "tarea"; debe llegar a la Ciudad de Dios insertándose en la 
Ciudad terrestre. Es ciudadano de ambas ciudades con 11 deberes 
terrestres" (nQ 43). El cristiano no puede evadirse del mundo sin 
descuidar las obligaciones humanas exigidas por la misma fe 
(nQ 43). Al rehusar su papel en la civilización, el cristiano falta a 
su deber de amar al prójimo y a Dios, cuya creación debe pro
longar (nQ 43; cf. Efesios 4 :28; Génesis 2 :5ss.). 

La Gaudium et Spes co.rrige cierto individualismo evasionista, 
integrando la escatología iña1V1dualista en otra más SOCIal y ecle
sial, típica del Nuevo Testamento y de toda la Biblia, que a su vez 
implica la transformación del mundo y su consumación en Cristo 
(nn. 2, 45, 21, 39). La esperanza escatológica no puede aminorar 
la importancia de las tareas terrestres, sino que la apoya (n\' 21), 
porque es en esta tierra It d¡onde crece el cuerpo de la nueva huma
nidad" (nQ 39) y donde se prepara misteriosamente el Reino 
(nQ 39). No sabemos cómo será ese mundo nuevo que el Señor 
nos prepara, pero su novedad no será tanto física cuanto salvifica. 
Resulta difícil, por]o demáS, pensar que DIOS qUIera destruir su 
propia obra. Lo que importa es el triunfo sobre el mal y sobre la 
muerte. Tal es la significación querigmática de los pasajes apoca-
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lípticos de la Biblia. Al fin y al cabo, la teología de la resurrección 
-núcleo esencial del querigma- comparta la asunción y trans
figuración de lo humano, de lo físico, de las realidades terrenas. 
¿ y si nuestra incorporación bautismal a Cristo, si el mismo Mis
terio Pascual, significan que los últimos tiempos ya han comen
zado misteriosamente, no es tarea cristiana colaborar con el 
hombre para llevar la creación a su punto Omega, a su consuma
ción en Cristo resucitado? ¿No es acaso esta tarea una exigencia 
de la agape cristiana? 

He aquí lo que supone la lectura cristiana de este "signo de 
los tiempos". Si la salvación prolonga la creación, según el esque
ma bíblico de la historia salvífica, también el hombre, para sal
varse, debe ser creador del mundo. Esta afirmación implica que 
el hombre que construye el mundo está manifestando la agape, 
puesto que el mundo es para los hombres. Por eso esta realidad 
contemporánea tan notable cual es el dinamismo creador del hom
bre moderno, es un sign? que alínea al hombre en una dirección 
soteriológica. 

Toca a la teología explotar las consecuencias de esta "cosmo
visión" para la moral y la ascética cristianas, aún para la orien
tación de la vida religiosa. 

AMBIGüEDAD DE LO TERRENO 

Resulta evidente que muchas realizaciones o aspiraciones del 
hombre actual connotan una ambigüedad inherente. Si el descubri
miento de la energía atómica es esperado como un bien de al
cance insospechado por sus aplicaciones pacíficas, reviste también 
un peligro real y aterrador. La promoción social de la mujer soli
cita su contribución como complemento del hombre más allá 
del ámbito familiar, puede empero provocar un desequilibrio en 
este último, u otros peligros. Los medios de comunicación ayudan 
a la participación de los bienes culturales y a la unificación de 
la humanidad, pero propagan . también ideologías destructoras o 
virus cancerosos. Pero tal es el riesgo de todo progreso. No hay 
que negar, sino discernir y superar lo defectuoso. Justamente aquí 
aparece clara la función hermenéutica de la lectura de los "sig
nos de los tiempos" y el compromISO cYlstzano con las realIdades 
del mundo. No es la evasión, sino el "en~agement¡¡ lo que contri
buye a la salvación del mundo. 
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n. - PROFECIA E INTERPRETACION DE LOS SIGNOS 

t . La función profética 

Conviene aquí hacer un paréntesis para reflexionar sobre el 
contenido "profético" de la lectura cristiana de los "signos de los 
tiempos". Puede ser que tengamos una imagen imperfecta de los 
profetas bíblicos. Toda la Biblia, que expresa la unidad del plan 
de Dios, es una "profecla que anuncia el Misterio de Cristo. La 
Palabra de Dios orienta constantemente hacia una esperanza. Sin 
embargo, su función esencial es la de interpelar al hombre actual. 
Si le muestra el término del camino, le exige que camine por él 
en todo su trayecto, que se realiza ahora. El Mensaje es para el 
presente. 

De igual manera los profetas no fueron anunciadores de cosas 
futuras. ELlli'ofeta, como su reverso el apóstol, es un "lla~o" 
(nabí) para una misión querigmática (cf. Isaías 6 :8; Jeremías 
1 :7; Romanos 1 :1; 1 Corintios 1:1). La definición más adecuada 
del profeta es la de ser un intérprete de los tiempos a la luz de la 
fe arquetípica (Sinaí; Cristo). Como Dios se revela a través de 
la historia, el profeta es su intermediario, el que "descubre" el 4 

• reverso '. divino de los sucesos humanos. La revelación emerge del 
terreno de la hIstona. La palabra profética la detecta y la pro
clama. El profeta descubre en los acontecimientos al Dios "que 
está ahí", como Pablo mostrara a los atemenses a Cnsto en el 
"DIOS desconocido" que ellos veneraban (Hechos 17 :23). 

Dios descubre sus planes y se muestra como Señor de la his
toria a través de la palabra profética, Figuras cual Nabucodonosor 
de BabilOnIa, o CIro el persa, son mterpretadas como instrumen
tando los proyectos de Yahvé. Aquél es calificado de "servidor" 
(Jeremías 25:9), Ciro es el "ungido" (Isaías 45: 1). Tales títulos 
parecen paradójicos, si recordamos los oráculos proféticos con
tra las naciones. Pero esta ambigüedad de los hechos o de las 
personas es propia del querigma bíblico. Ahora hien, es el pro- I 
teta men interpreta los acontecimientos, el que los ubica en la . 
perspectiva e a IstOrIa e a s vaCIOn. Consideraciones pare
cidas podrían hacerse respecto de otros temas, como el de la as
piración a la tierra de la promesa, o la teología del Dios de la 
"montaña". La Palabra de Dios revela el contenido soteriológico de 
ciertas realidades o sucesos. Por otra parte, los "signos" pueden 
aparecer en un contexto de crisis. Dios lleva adelante su plan sal
vando, y también castigando. Típicos son los oráculos de castigo 
de los profetas pre-exílicos. O se puede comparar el desplazamiento 
de Acaz (Isaías 7) como anulación aparente de la promesa dinás-
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tica (2 Samuel 7). Un cambio produce una CriSIS, ésta abre un~ 
interrogacióll.!_Di!?s_.re~ponc:le.-=~rlayoz -(fe-Tos··profetas. El mismo 
proceso vemos reflejado en la Gaudium et Spes. 

Los profetas estaban atentos a los tiempos, donde escudriña
ban y oteaban la presencia de Dios y la leían para los ·hombres. 
Eran 10s'vIgIaS 'de la histOria. RIJO de hombre -interpela Yahvé 
a Ezequiel cuando lo llama-o Yo te he dado por vigía a la casa de 
Israel" (Ezequiel 3 :17). Oseas, del siglo VIII, se proclama "pro
feta centinela de EfraÍn" (Oseas 9:8). Los profetas complemen
tan las tradiciones religiosas de Israel. En la época monárquica, 
cuando cristalizan las tradiciones "yahvista" y "elohista", actúan 
profetas de la talla de EIías, Amós o Isaías. La corriente "deutero
nomista" del siglo VII tiene su paralelo en la temática jeremiana. 
Durante el exilio predican Ezequiel y el Deutero-Isaías, y se forma 
la tradición "sacerdotal"; en la era de los profetas post-exílicos, 
por fin, se plasma la segunda tradición "sacerdotal", representa
da por las Crónicas, Esdras y Nehemías. 

Más realista que el "doctor", que abstrae y se concentra en el 
contenido de verdad, el profeta "apunta" al sentido de los aconte
cimientos. Está polarizado por la historia. Reflexiona sobre las 
fuentes arquetlplcas (los profetas no son "yahvistas" ni "elohis
tas", ni siquiera "deuteronomistas" ... ) para encontrar la "coinci
dencia 'entre el querigma y el mundo presente, no por concordis
mo:sIno porque aquél es la fuente y porque de hecho Dios se reve
la en un contexto concreto y hay que reconocerlo, seguirle la ista. 
Dios se adelanta constantemente a om re me lante "prepara
ciones evangélicas" que -a profundidad- constituyen una incu
bación de su presencia soteriológica en el mundo. Dios, en efecto, 
se revela por los hechos y por la historia. 

2. Presencia profética de la Iglesia 

Por ello, como la historia salvífica se prolonga a través de 
todos los siglos, el mundo necesita de nuevos profetas que hagan 
la hermenéutica de los tiempos. La IglesIa-testtgo de erIstO asume 
radicalmente una función profética en la historia, como lo hacen 
los Sumos Pontífices y aquellos que participan de la función ma
gistral. La Constitución Gaud,ium et Spes es una proclamación 
"profét~a" para el mundo de hoy, destinada a descIfrar los "sig
nos de los tiempos". 

Para esta función profética no se necesita una revelación nue
va. Ba~ta partir de las fuentes, como hacían los mismos profetas 
~~!~ra~Lquienes interpretaban los sucesos presen.tesUa-lii-iü'Z
de la fe sinaítica o de las tradiciones antiguas. La Palabra de Dios, 
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siendo un lenguaje, es una comunícaclOn al hombre en su exis
tencia concreta. Mas, por otra parte, es también supra-histórica. 
Ese doble carácter la convierte en arquetípica . .s::omo tal, entonces, 
puede real-izarse (hacerse real) en nuevas situaciones. No se re
quiere, por lo mismo, que Dios repita la modalidad de su revela
ción. Esta -como fue- también es paradigmática y se reedita 
pluriformemente en época sucesivas o laterales. De ahí que, para 
nuestro caso, la palabra profética puede ayudamos a descifrar los 
"signos" nuevos de la historia humana, La vuelta a los arque
tipos es siempre fecunda. 

Los acontecimientos o los fenómenos humanos --en toda su 
densidad y en todo su espesor terrestre, y no "espiritualizados"~ 
son "signos" del movimiento del mundo polarizado hacia el Cristo
télos. 
-- No son sucesos insulares y aislados. Desde el momento en 
que son leídos querigmátícamente revelan una profunda "significa
ción" te'en la trama de la historia salvífica. 

Aunque teñl os por 1 eo og as extranas o negativas, los acon· 
tecimientos humanos se convierten en soteriofánicos cuando ·la 
Palabra rofética, afilada y eficaz, disipa las tinieblas que los re
cubren y vue ven opacos, sta VlSlon pue e parecer emaSla o 
optimista e ingenua. pero es exigida por la "presencia" del Kyrios 
de la historia en este mundo. 

Ciertos movimientos sociales, culturales, o ideológicos son un 
tOque de atención para el cristiano; muestran al hombre que se 
presenta esperanzado en el umbral del Evangelio, En lugar de con· 
denar, el cristiano debe aprender a aceptar, a señalar el ingreso 
en el Evangelio. Acostumbrados a "partir de la verdad", no com
prendemos al viajero que llega haraposo y cubierto de polvo. Lo 
rechazamos, en vez de descubrir la inmensa "capacidad de verdad" 
que éste trae consigo, cuya presencia puede ser "sigmficatlva". 
Pero ya Juan XXIII nos orientaba a discifrar la otra faz de los 
"signos". No debemos detenemos en la antítesis de los movimien
tos dialécticos de la historia, sino ayudar a realizar ·la síntesis 
a la luz del Evangelio. 

Las situaciones nuevas que vive la humanidad expresan una 
profunda esperanza. De ahí su "oportunidad evangélica" y su ape
lación inconsciente de la verdad cristiana. Los hombres no desem
bocan casualmente en estas situaciones. Hay en ello una ¡eleología. 
Ahora bien, esa esperanza -a menudo trunca- debe ser llenada 
por el Evangeho. 

El mlsmo marxismo crea a los cristianos un "compromiso tre
mendo", con toda la carga que puede tener esa expresión. El mar
xismo no se propaga por lo que tiene de malo, sino por lo que 
tiene de bueno, por 10 que promete a una humanidad desilusiona-
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da. Sus métodos, no obstante, y sobre todo su "capacidad de dar", 
no podrán satisfacer al hombre. Le tocará al Evangelio ocupar su 
lugar. Nos podemos interrogar, por tanto, si el marxismo no está 
marcando para los ojos cristianos la presencia en el hombre ac
tual de un "signo" de los tiempos. 

Ni el ateismo contemporáneo, ni el marxismo, pueden llamar
se "signos de los tiempos"; pero el uno y el otro son, en cierta 
medida, "detectores" de los "signos" que navegan a profundidad 
y que deben ser ¡¡leidos" por el quengma. El ateísmo mdlca la 
exigencia, en el hombre hodIerno, de un DIOS más Dios y menos. 
creatural. La misma desacralización del mundo es un "signo" de 
la trascendencia de la Palabra y de la gracia. El marxismo, a su 
vez, está dibujando ante nuestros ojos la reclamación a gritus 
de una teología de las realidades terrenas, que justamente inten-
ta elaborar la Gaudium et Spes. Tanto el ateísmo como el mar- "1 
xismo están haciendo, a su manera, un servicio al Evangelio. El 
marxismo está alertando a los cristianos para que integren su "extra
territorialidad salvadora" en un mundo más real. Es un peligro 
para un cristianismo debilitado, pero no para la "enérgeia" del 
Evangelio. Más bien, es un reto a la fecundidad creadora del cris
tianismo. Este debe "anularrr-a'aqué1. Pero 10 anulará, no por la 
condenación, sino por el "vaciamiento". O sea, absorbiendo su con
tenido positivo, sus valores. Como Cristo "vació" la Ley al com
pletarla y darle su sentido auténtico y definitivo. 

III. GOZO Y ESPERANZA 

La fe nos ayuda a ver en las señales del tiempo al Señor que 
viene y al mundo que sube a su encuentro. Los signos, por tanto, 
son "parusíacos". Orientan hacia Cristo. Seña~an su )?resencia en 
el mundo. cristo va eclosionando en cada época de la hIstoria. Cada 
uno de estos ciclos va dibujando -como en una gestación admi
rable- la figura de Cristo. Pero es la fe la que -como en un pro
ceso de revelación fotográfica- hace emerger esa Imagen mVlsible 
registrada en el 'fIlm de la hIstona. La fe aclara la presencia de 
Dios ya detectada por las señales de los tiempos. Comprenderemos 
mejor esta afirmación si tenemos en cuenta que Dios se mani
fiesta constantemente a través de los acontecimientos humanos. 
Toda la experiencia religiosa de Israel nos lo enseña. Pero fue 
siempre necesario, en la historia salvífica, que la fe iluminara la 
historia, que el profeta hiciera la hermenéutica de los "signos" sal
víficos, que el querigma proclamara la salvaCIón eplfanizada so
bre el terreno de los acontecimientos. 
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Concluyamos con una reflexión teológica. 
Cristo es el Señor (el Kyrios) de la Iglesia y del mundo. Pablo 

enseña que es la kefalé-Cabeza y -asumiendo una concepción 
del estoicismo filosófico- que es pleroma del mundo (cf. Colo
senses-Efesios). 

Ahora bien, es la lectura de los l/si nos" de este mundo la que 
hace aflorar y hace visible ese señono pascu e nsto. ¿ 1 es 
el pleroma del mundo, no ImplIca ello que este tIene ya un ritmo 
l/cristológico", que sus grandes momentos detdunfo, de conquis
ta y realización, anuncian la epifanía escatológica del Kyrios? ¿Y 
no será entonces un deber cristiano el descifrar ante los ojos de 
los hombres la ascensión del mundo hacia la Parusía? 

He aquí todo un programa para el cristiano de hoy. 

JOSE S. CROATTO 

Como bibliografía orientadf!!lra sobre el tema señalamos: 

J. P. Jossua, Discerner les signes des Temps, en La Vie Spirituelle, 
n9 527 (1966), pp. 546-569. 

Mareel Van Caster, Catéchese des signes de notre temps, en Lumel1 
Vitae, n9 21 (1966), pp. 225-267. 

M. D. Chenu, Les signes des temps, en Nouvelle Revue Tlzéologique, 
n9 87 (1965), pp. 29-39; ver resumen en Selecciones de Teología, 
n9 16 (1965), pp. 295s. 

Ph. Delhaye, L'Ami du Clergé, n9 19 (12.v.J966), J'T' 297<; 



Ateísmo 
y sentido del hombre 
en' la Constitución Pastoral ~~Gaudium et Spes" 

Una observación preliminar sobre el título de este artículo. 
Originalmente habíamos pensado en otro que sonaba así: "Ateís
mo y sentido de Dios". Si nos hemos inclinado por el título ac
tual, la razón es obvia. La Constitución Pastoral Gaudiwn et Spes 
en ningún momento nos brinda algo parecido a un tratado acerca 
de Dios, ni siquiera con ocasión del prohlema del ateísmo. Por el 
contrario, tanto al plantear este problema como al indicar su solu
ción, ella nos remite fundamentalmente al tema del sentido del 
110mb re, es decir, a aquellos valores que giran en torno a la dig
nidad de la persona humana, la comunidad humana, la actividad 
humana en el mundo actual (11, 2-3) l. El tema del ateísmo queda 
así definido por el contexto de toda la primera parte de este do
cumento conciliar, que pretende ofrecernos una antropología inte
gral, es decir, manifestar el plan divino sobre la vocación integral 
del hombre (11, 1). Ciertamente que Dios interviene aquí, pero no 
como el contenido de la pregunta, sino como el fundamento desde 
el que se responde a la pregunta por el hombre. No se escucha 
aquí aquella otra pregunta que ya desde pequeño se formulaba a 
sí mismo Santo Tomás de Aquino: ¿qué es Dios? 

Nuestro trabajo adoptará la forma de un simple comentario 
personal al texto conciliar referente al ateísmo. Si bien procurare 
mos ser fieles a la letra y al sentido del texto, ello nos servirá so
lamente de punto de partida para reflexiones más libres sobre 
el tema en sí mismo. 

I En adelante, las citas entre paréntesis que aparecerán en el texto se referirán, 
sin más, al texto promulgado de la Constitución Pastoral Gaudium el Spes. La cifra que 
sigue a la coma, designa el párrafo o "alínea", dentro de un número de esta Cons
titución. 
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No es nuestro designio trazar la historia del tema en el Con
cilio. No obstante, antes de entrar directamente en el comentario, 
conviene que recordemos brevemente cuándo y dónde aflora el te
ma del ateísmo en la Constitución Pastoral Gaudium et Spes. 

Orígenes del tema 

La consideración explícita del ateísmo por parte del esquema 
de la Constitución Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, 
pertenece a las fases últimas y decisivas de su elaboración. Se tra
ta, por tanto, de un tema tardío que, al ser incorporado a un con
junto preexistente, ha debido plegarse a sus armónicos fundamen
tales, a fin de evitar posibles disonancias. Ya hemos mencionado 
esos armónicos: son los que se refieren a la vocación integral del 
hombre. 

El esquema presentado en el tercer período de sesiones ape
nas contenía una vaga alusión al ateísmo en su letra explícita 2. Por 
lo cual, tal vez .su relator oficial se vio obligado a formular las si
guientes advertencias acerca ~I texto: " ... Se tratan los prin
cipales problemas planteados por el materialismo, especialmente 
el materialismo dialéctico o comunismo ateo (sin olvidar que el 
ateísmo no se reduce al ateísmo comunista); pero aquí los pro
blemas se tratan de manera que aquellos sistemas sean superados 
en forma constructiva por el sentido y la vida cristiana ... " l. 

A pesar de los cuidados, las objeciones comenzaron a llo
ver a partir de la 105\1- Congregación General. La más signifi
cativa, por corresponder a las líneas generales que luego presidie
ron la redacción de los párrafos consagrados al ateísmo, es la 
del cardenal L. Suenens: "El esquema no habla suficientemente 
del fenómeno del ateísmo militante en sus diversas fonnas; no 
basta condenarlo, sino que es necesario lanzarse a investigar por 
qué tantos hombres niegan a Dios, y combaten la fe; es necesario 
preguntarse qué idea tienen de Dios, y buscar los medios para el 
diálogo mediante el cual será posible presentarles la imagen del 
verdadero Dios, probablemente entrevista por sus espíritus sólo a 
través de caricaturas" 4. 

El nuevo esquema, presentado al comienzo del cuarto período 
de sesiones, tuvo en cuenta estas objeciones, consagrando al ateís-

2 "Hay que deplorar la ceguera de aquellos que, ya sea con la doctrina, ya con 
la acción, restringen la vida de los hombres a las solas dimensiones terrestres" cf. 
Sacro Oecum. Conc. Val. 11 Schema de Ecclesia in mundo hujus temporis (1964), pág. 9, 
líns. 27-29. En adelante, las traducciones corren bajo nuestra responsabilidad. 

3 lb., pág. 12. 
4 Osserv. Rom., ed. arg., N9 635. 
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mo dos números (18-19) del capítulo 1 de la primera parte. Pero la 
relación oficial declaraba además que el ateísmo seguía siendo el 
destinatario de lo elaborado a lo largo de los cuatro capítulos 
que forman la primera parte del esquema: " ... Para dar satisfac
ción a los Padres se mencionan explícitamente las diversas formas 
de ateísmo, evitando toda ambigüedad. Se observa además que to
da la primera parte constituye una respuesta global al humanismo 
ateo" 5. 

La cosa no paró allí. Junto con los problemas concernientes 
al matrimonio, a la guerra y a la paz, el problema del ateísmo fue 
el que siguió recibiendo el mayor número de observaciones y 
enmiendas, que debieron ser tenidas en cuenta en las dos redac
ciones subsiguientes 6. Estas redacciones fueron confiadas princi
palmente a miembros y peritos del Secretariado para los no cre
yentes, quienes dieron al texto la forma que presenta actualmente 7. 

5 Sacro Oecum. Conc. Vat. n. Constitutio Pastoralis De Ecclesia in mundo huius 
temporis (comunicado a los obispos el 28 de mayo de 1965), pág. 97. En adelante, abre
viaremos la cita de este esquema con la sigla "Texlus receplus". Los votos y enmien
das remitidos por los Padres Conciliares son resumidos así por la relación oficial de este 
esquema: " ... muchos Padres piden que se hable en forma más extensa del ateísmo 
en sus diversas formas, sin excepción. La mayor parle de estos Padres juzga que hay 
que hablar del ateísmo de manera que resulte posible el diálogo... Algunos piden que 
se hable del comunismo ... , pero sin usar la palabra "comunismo", para evitar toda 
apariencia de ingerencia política ... " ib. En adelante, salvo indicación expresa, los 
subrayados corren bajo nuestra responsabilidad. 

6 Sacro Oecum. Conc. Va!. n, Scl!ema Constitutionis Pastolar;s De Ecclesia in mun
do huius temporis. Texlus recognitus et relationes ... (1965), 2 vol. En adelante, abre
viaremos la cita de este esquema con la sigla "Textus recognitus", Pars J o JI. 

Sacro Oecum. Conc. Val. II, Schema Constitulionis Pastoratis De Ecclesia in mun
do huius temporis. Textus el correctiones admissae necnon expensio modorum, 2 vol. 
En adelante, abreviaremos la cita de este esquema con la sigla "Texlus denuo recogni
tus", Pars 1 o 11. 

7 El texto "fue confiado a una subcomisión especial cuyos miembros eran los 
Emmos Cards. Konig y Seper, siendo peritos Jos RR. PP. de Lubac y Danié10u. A esta 
subcomisi6n se añadían tres miembros del Secretariado para los no creyentes: los 
Excmos. Mons. Aufderbeck, Hnilica y Kominec, y los peritos RR. PP. Miano y Girardi. 
El texto, preparado por el Secretariado, fue cotejado con las advertencias venidas de 
los Padres Conciliares. A propuesta del Cardo F. Konig, se introdujo una división del 
texto en tres números, en orden a una mayor claridad, de manera que en los dos 
primeros números, se tratase de las formas y raíces del ateísmo, y en el tercero, de la 
refutaci6n y remedios contra el ateísmo ... ", cf. "Textus recognitus", Pars J, pág. 30. 

Estos datos son de suma importancia para la exégesis del texto actual. Para ello 
habrá que tener en cuenta los artículos facilitados a DO-C por el Secretariado para los 
no creyentes: El ateísmo contemporáneo, DO-C, 201; El ateísmo marxista-leninista, 
DO-C, 202; Difusión del ateísmo, DO-C, 203-203A. Estos artÍCulos no llevan fecha de publi
cación pero son ciertamente anteriores al texto que comentamos. 

Antes de enviar este artículo a la imprenta hemos tenido la oportunidad y el pla
cer de conocer al R. P. Vincenzo Miano, quien nos ha confirmado en este dato, además 
de obsequiamos gentilmente un extracto de su comentario al texto sobre el ateísmo, 
publicado en LA Chiesa e il mondo contemporaneo nel Vaticano 11, 1967, Elle Di Ci, 
Torino-Leumann, págs. 478-508. Lamentablemente no hemos podido utilizar este escrito 
en nuestro artículo, como hubiera convenido. 
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Los textos que analizaremos 

En el texto promulgado, el tema del ateísmo aparece explíci
tamente en dos contextos diferentes que conviene destacar aquí. 
El primero, de corte meramente fenomenológico o, si se quiere, 
problemático, es el de la Exposición preliminar sobre la situación 
del hombre en el mundo actual; allí, en el número 7, el ateísmo es 
presentado como uno de los signos o efectos del cambio que afec
ta hoy día a la vida religiosa del hombre. El otro contexto, el prin
cipal, y el de corte doctrinal y valorativo, es el del capítulo 1 de la 
primera parte, que se refiere a la dignidad de la persona humana; 
partiendo de la consideración de que la razón más alta de la 
dignidad humana reside en la vocación del hombre a la comunión 
con Dios, se pasa, en los números 19-21, a examinar al ateísmo en 
cuanto negador de esta relación del hombre con Dios, detectando 
sus raíces y buscando los remedios adecuados 8. 

Nuestro comentario se referirá a estos dos contextos y se di
vidirá, por consiguiente, en dos partes. 

1 

EL ATEISMO COMO SIGNO DEL ACTUAL CAMBIO 
EN LA RELIGIOSIDAD HUMANA (7, 3) 

La Constitución Pastoral. en su Exposición preliminar, comien
za por recordarnos el hecho más importante del mundo actual: 
los cambios y mutaciones más rápidos, extensos y profundos en 
todos los órdenes, que se hayan conocido desde los tiempos pasa
dos. Tras la mención de la ciencia y la técnica como principales 
causase instrumentos de este cambio (S, 1-2), se pasa a describir 
los efectos de este cambio en los distintos órdenes: sociológico, 
psicológico, moral, religioso (6-7). En este último contexto encon
tramos la primera mención explícita del ateísmo. 

De acuerdo con el método allí adoptado, la Exposición preli
minar se limita a registrar el fenómeno en sus líneas más gene
rales, remitiendo a las otras partes de la Constitución la tarea 
de dar una descripción más detallada y emitir un juicio crítico 

8 Nos limitamos al comentario de los pasajes aquí indicados, sin desconocer las 
alusiones a los ateos en otros números de la Constitución Pastoral (cf. 92, 5). El 
número 22,S no tematiza al ateísmo en cuanto tal, si bien no lo excluye de sus afir
maciones generales; por ello lo consideraremos al referimos oportunamente al tema 
de la responsabilidad moral del ateo (19,3). 
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y doctrinal~. Sin embargo, no deja de observar que el cambio 
operado hoy día en la vida religiosa se manifiesta a través de signos 
o efectos de carácter ambivalente: por una parte, depuración e 
incentivación de la vida religiosa del hombre; por otra parte, un 
riesgo, y de los más formidables que haya conocido la vida reli
giosa. Por 10 primero, no pocos alcanzan un sentido más vívido 
de Dios; por lo segundo, muchedtlmbres cada vez numerosas se 
alejan, al menos prácticamente, de la religión. Puestos en la ba
lanza estos dos signos, el segundo, es decir, el ateísmo, da la im
presión de pesar más que el primero, al menos en cuanto a la 
cantidad. 

I LA "FACULTAD CRITICA", CRISOL Y ACICATE 
DE LA RELIGIOSIDAD 

Analicemos un poco la primera serie de signos o efectos del 
cambio actual en la religiosidad, es decir, los de carácter positivo. 
En este caso, la Exposición preliminar alude explícitamente a 
la causa o raíz del cambio denominándola "una más aguda facul
tad crítica" (acrior diiudicandi facultas J. Si tenemos en cuenta 
lo dicho en el número 5, 1-2, la mayor agudez crítica parece ha
berse logrado gracias a los progresos de la ciencia y de la técnica 10. 

Esta mayor perspicacia crítica de los tiempos modernos ope
ra cambios benéficos en la religión, es decir, en las diversas re
ligiones, no solamente en la cristiana. 

El primero de estos efectos es descrito como una purificación: 
cual fuego abrasador, el espíritu crítico limpia a la religión de esco
rias, la libera de una capa que ocultaba su fulgor original o su esen
cia, y que el texto del número 7 denomina "una concepción mágica 
del mundo" y "supersticiones todavía circulantes". En una ma
teria en la que el vocabulario es fluctuante y en la que casi todo 
es discutible, incluso si la "magia" en sí y por sí tiene algo que ver 
con la religión, ya sea como preludio o como su degeneración 11. el 
texto conciliar parecería embarcarse en una determinada direc
ción, si nos atuviésemos a las aclaraciones de la comisión redac
tora: "existe una diferencia entre la superstición, que mira más 

9 Cf. Sacro Oecum. Conc. Vat. JI, Relaliones circa scllema Conslitutiortis Pasloralis 
De Ecclesia in mundo huius temporis, pág. 12. 

10 "El número 5 presenta algunas de las principales causas e instrumentos de esta 
mutación: "la mentalidad científica" y las "artes técnicas ... ". ib. 

11 Ver. por ejemplo, A. Lang, InlrodUZlorte alla filosofía del/a religione (trad. A. y 
M. Caracciolo). Brescia, 1959. págs. 162 ss. 

5. 
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a actos particulares, y la concepclOn maglca del mundo, que des
truye a la misma visión religiosa" 12. Si bien el texto conciliar 
mismo no dice tanto, por lo menos pone en relación de oposición 
dialéctica a la mayor agudez crítica lograda con el progreso de las 
ciencias y de la técnica, y a las supersticiones y cosmovisión má
gica que han encubierto y afeado el genuino rostro de la religión. 
Por estas últimas, la religión en otros tiempos pasaba por alto el 
dominio original y legítimo de las causas naturales y próximas 
de los fenómenos, limitándose a las causas preternaturales, y re
quiriendo de éstas, mediante gestos inadecuados y compulsivos, la 
obtención de intereses terrenos. Por la primera, en cambio, la re
ligión reconocerá el valor y originalidad de esas causas naturales 
y próximas, y buscará lograr de este conocimiento la satisfacción 
de las legítimas aspiraciones terrenas. 

En segundo lugar, esta mayor agudez crítica de los tiempos 
modernos obra a modo de acicate, de aguijón, que espolea e im
pulsa al creyente a vivir su fe de un modo más personal y activo, 
menos gregario y pasivo; a usar y trascender al mismo tiempo 
los condicionamientos psicosociales por medio de una conducta 
más madura y refleja; o -en términos de Kierkegaard- a "deve
nir" siempre cristiano, no contentándose con "haber nacido" cris
tiano. 

El balance final es altamente positivo. De esta depuración, in
centivación y personalización de la vida religiosa, resulta que no 
pocos se acercan a un sentido más vívido de Dios. El texto no dice 
en qué consiste ese "sentido de Dios", así como tampoco excluye 
que pueda ser obtenido gracias a factores distintos de la mentada 
agudez crítica de los tiempos modernos; por ejemplo, por una 
adecuada catequesis y una caridad más intensa, como acontece 
con gente religiosa de poca cultura profana. El texto se limita a 
presentar una determinada conexión de causa a efecto, no exclu
siva, que puede ser constatada por todos, incluso por los no cre
yentes 13. 

12 ef. "Textus dC1Il1O recognitus", Pars L, pág. 143 (ad N. 7, modo 6). 
13 Tal ha sido la pretensión de la comisión redactora de la Exposición preliminar. 

V .. nota 9. 
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La otra cara del cambio operado actualmente en la religión no 
es tan alentadora como la primera. Pero constituye precisamente 
el objeto de nuestro estudio: el ateísmo moderno. En este caso, la 
Exposición preliminar se limita a describir el fenómeno, evitando 
señalar sus causas o raÍCes. En todo caso, andaría errado quien 
pretendiese atribuir el origen y responsabilidad del ateísmo mo
derno a la antes mentada facultad crítica de los tiempos modernos. 

El texto conciliar tiende a dar al fenómeno la mayor ampli
tud posible, incluyendo dentro del mismo no solamente al ateísmo 
propiamente dicho -relativo a Dios-, sino también a la irreligio
sidad - relativa a la religión. El fenómeno es presentado en tres 
grados principale~, que se escalonan de menor a mayor según 
el tipo de actitud que representan: práctica o irrefleja, doctrinal, 
militante. 

"Pero por otra parte, crecientes muchedumbres se alejan 
prácticamente de la religión. Negar a Dios o a la religión, o 
bien prescindir de ellos, no constituye, corno en épocas pa
sadas, algo insólito o individual; pues hoy no raramente se 
presentan corno si fuesen exigencias del progreso científi
co o de un cierto nuevo humanismo. Todo esto, en muchas 
regiones es expresado no solamente en las opiniones de los 
filósofos, sino que inspira ampliamente a la literatura, el arte, 
la interpretación de las ciencias humanas y de la historia, 
y hasta a la misma legislación civil, de modo que por ello 
mucho se hallan perturbados" (7, 3). 

1 . Ateísmo práctico, irreligiosidad 
.e indiferencia religiosa 

En la segunda y tercera frase del texto citado, se trata respec
tivamente de posturas formuladas doctrinal mente y propagadas pú
blicamente. En cambio, en la primera frase parece aludirse a una 
postura práctica, vivida, no formulada y mucho menos militan-" 
te. Por otro lado, las dos últimas frases se refieren indistintamente 
al ateísmo y a la irreligiosidad (Deum religionemve negare) 14, 

En cambio, la postura negativa (discedunt) descrita en la prime
ra frase, parece referirse solamente a la religión, no a Dios. 

14 "UlS modificacicnes del texto pretenden delinear más cuidadosamente el hecho 
del ateísmo o irreligiosidad ... " ef. "Textus recognitus", Pars 1, pág. 16 (ad. N9 7/B). 
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¿De qué trata entonces la primera frase? No es ocioso o aca
démico detenerse en esta cuestión, puesto que de la postura allí 
descrita, el Concilio afirma que se halla compartida por ,muche
dumbres cada vez más numerosas (crebriores turbae J. La afir
mación es grave y urge saber cuál es su contenido preciso y cuá
les son sus fundamentos. 

Si damos a cada uno de los términos religión, teísmo, te, un 
sentido definido y distinto, tenemos que decir que la frase en cues
tión se refiere más a una cierta irreligiosidad que a una increduli
dad o a un ateísmo teórico o doctrinallS. Aún así tenemos que des
prender del término irreligiosidad, toda carga agresiva y hablar 
de una cierta indiferencia religiosa o, más bien, de un ateísmo 
exclusivamente práctico 16. 

En un artículo recentísimo, J. Girardi ha comparado estas dos 
últimas actitudes, mostrando a la vez sus diferencias: "Ateísmo 
práctico e indiferencia religiosa son dos actitudes bastante próxi
mas: tienen en común el sentimiento de que Dios 110 es un valor y 
que, por consiguiente, su afirmación o su negación carecen de im
portancia, no cambian gran cosa. Se distinguen por el hecho de 
que el indiferente no toma posición en el plano teórico, mientras 
que el ateo práctico afirma teóricamente la existencia de Dios. 
Sin embargo, esta diferencia teórica no tiene "alcance" religioso 
y, profundizando el análisis, quizá se pudiera ponerla en tela de 
juicio inclusive en el plano teórico ... " 17. 

Se trata no de una teoría sino más bien de una mentalidad: 
"La mentalidad se sitúa precisamente en el nivel de la atención 
habitual. Ella se distingue así de la teoría; incluso, puede hallarse 
en conflicto con ella, pudiendo una mentalidad atea coexistir con 
una teoría teísta: dualismo psíquico que, por ser extraño, no es 
menos frecuente" 18. 

El dualismo aquí señalado vale tanto en el caso del ateísmo 
exclusivamente práctico 19, como también en el caso del ateísmo 

15 Cf. El ateísmo contemporáneo, DO-C, 201. Ver allí (págs. 1·3) el significado dado a 
los vocablos ateísmo, agnosticismo, incredulidad, indiferentismo, laicismo, anticlerica
lismo. Falta en cambio el significado del vocablo irreligiosidad empleado por la Co
misión redactora de la Exposición preliminar (ver nota anterior). En la línea de con
sideraciones seguidas por el artículo de DO-C, podramos distinguir la irreligiosidad de 
la incredulidad. Mientras que esta última designaría diversas formas de rechazo del 
"misterio" propuesto en los dogmas revelados, la irreligiosidad designaría en cambio 
una deficiencia en la vivencia cultual de lo "sagrado", vg., todo tipo de retraimiento 
indebido de la práctica cultual. 

16 El ateísmo contemporáneo, DO-C, 201, págs. 2-3. 
17 J. Girardi, Reflexiones sobre la indiferencia religiosa, ConciliulII, (1967), NQ 23, 

pág. 443. 
18 J. Girardi, Pour une définition de l'atlléisllle, en Salesiantllll, XXV, (1963), pá

gina 69. 
19 "Si pues queremos que la calificación de ateísmo práctico designe un fenómeno 

bien determinado y que no se pierda en vaguedades, hay que aplicarla exclusivamente 
a las conductas de las que Dio~. habitualmente, está ausente de una manera total, 
aún siendo afirmado en el plano teórico. Esta restrucción ciertamente hará más raros 
los casos en los que la calificación en cuestión será legítima; pero ella permitirá por 
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especulativo-práctico puesto en circulación por filósofos raciona
listas de los siglos XVII y XVIII. La diferencia entre ambos ateís
mos prácticos reside en que los últimos teorizaban una actitud, 
afirmando que hay que vivir como si Dios no existiese, mientras 
que en el primer caso simplemente se vive como si Dios no exis· 
tiese 20. Pero un común denominador los mantiene unidos. En uno 
y otro tipo de ateísmo, Dios a lo sumo explica la realidad, pero 
no cambia gran cosa en la vida; Dios tiene sentido y da sentido 
al mundo, pero no es un valor vivido religiosamente. 
Se ha llegado por este camino, a contraponer el "Dios de los 
filósofos" al "Dios de los creyentes". Fórmula, por lo demás, ine
xacta, porque vale solamente para designar al Dios de determina' 
dos filósofos y de una determinada filosofía, el racionalismo de 
los siglos XVII y XVIII, combatido por Pascal 21, pero que, en 
todo caso, sirve para ponernos en guardia y revisar el sentido 
de una afirmación teísta cuando ésta ha quedado desvinculada de 
toda vivencia religiosa. 
Abandono de la religión y abandono de Dios... una cosa lle
va a la otra, al menos en el plano práctico. 

Desprendiendo de esta actitud ateo-práctica toda connotación 
moral, podemos pensarla, en el registro de la psicosociología, co
mo "pérdida de la pertenencia al grupo religioso", por ejemplo, 
dejando de practicar las consignas del grupo religioso. En este 
caso, estamos delante de un fenómeno que puede ser verificado 
por el método estadístico, incluso a escala mundial 22. Ahora bien, 
si nos atenemos al contexto general de la Exposición preliminar, 
nos inclinaríamos a entender el "abandono práctico de la re
ligión" del que se habla aquí en el número 7, en el registro men
cionado 23. Y en este caso la alusión a "muchedumbres cada vez 

otra parte designar por ello un fenómeno bien preciso, susceptible de ser objeto de 
estudios específicos", Girardi, ib. (traducimos nosotros). 

20 "El ateísmo especulativo-práctico, siendo una doctrina, está gobernado por pre
supuestos doctrinales, especialmente por la manera como se concibe a Dios y a su 
relación ontológica con el mundo; el ateísmo práctico, siendo una conducta, no está 
gobernado fonnalmente sino por los factores que influencian esta decisión", Girardi 
(traducimos nosotros); ib.; cf. El ateísmo contempordneo, DO-C, N9 201, pág. 3. 

21 Cf. Girardi, Reflexiones sobre la indiferencia religiosa, págs. 442-443. 
22 Cf. Difusión del ateísmo, DO-C, Nos. 203-203A. El artículo señala las dificultades 

que entraña una estadística de los ateos en el mundo. "Aparte de que faltan amplias in
vestigaciones psico-sociológicas sobre el asunto, hay una grave dificultad objetiva de
bida al hecho de que un comportamiento religioso (de carácter sociológico tradicional) 
no corresponde siempre a una auténtica actitud de creyente, mientras que puede ha
ber creyentes entre aquellos que no profesan ninguna religión", p. I (subrayamos no
sotros). Es evidente que una encuesta psico-sociológica no podría resolver satisfactoria
mente el tipo de problema planteado por el articulista. No es este, en cambio, el pro
blema que planteamos nosotros aquí. 

23 Así al menos se expresaba el relator oficial de la "Exposición introductiva", 
Mons. M. MC.Grath: "La descripción siguiente ni es exhaustiva, ni es objetivamente 
diversa en cuanto al aspecto fenomenológico de otras descripciones acerca de nuestro 
mundo, editadas en todas partes, principalmente por organizaciones y asociaciones in
ternacionales", Sacro Oeeum. Cone. Vat. n. Re/ationes circa schema Constitu.tionis pas
toratis . .. , 1965, pág. 12. 
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más numerosas" que abandonan prácticamente la religión, podría 
tener una fundamentación positiva. 

2. El ateísmo teórico y doctrinal 

La segunda frase del texto conciliar que estamos comentan
do, apunta directamente al ateísmo e irreligiosidad contemporá
neos en cuanto actitudes teorizadas en doctrinas. 

Si definimos provisoriamente al ateísmo práctico como la 
doctrina que niega a Dios, es claro que entonces urge precisar, 
tanto lo que significa negar -modalidad o formalidad de la acti
tud atea-, como lo que significa Dios -contenido de la negación 
atea- 24. Dejamos para más adelante el examen del contenido de la 
negación atea (cf. comentario a 19,1) y aquí nos limitamos a pre
cisar su formalidad o modalidad_ 

En este punto tenemos que observar que el texto conciliar des
cribe la actitud atea no solamente con el verbo "negar", sino tam
bién con "prescindir" (negare, aut .. _ abstrahere). Esto permite 
dar al fenómeno ateo una amplitud mayor que la que abarcaría 
solamente el verbo "negar". . 

Negar a Dios, en efecto, significa juzgar que Dios no existe 
(ateísmo asertorio) o incluso que no puede o no debe existir (ateís
mo postulatorio). Una y otra forma de juicio se verifican sola
mente en el llamado ateísmo metafísico, como el de Feuerbach, 
Marx, Nietzsche o Sartre. Pero el texto conciliar considera tam
bién ateas otras formas de juicio que evitan todo juicio meta
físico acerca de Dios, en virtud de presupuestos más radicales, 
al menos en un plano gnoseológico, como el ateísmo epistemoló
gico y el ateísmo semántico que describiremos más adelante (cf. co
mentario a 19, 2). Si bien no niegan a Dios, por otro lado, no lo 
afirman. Y esto parece bastar para definir una actitud atea 25. 

Es este ateísmo doctrinal el que -según el texto- constitu
ye un fenómeno característico del mundo contemporáneo: "hoy 
no representa, como en épocas pasadas, algo insólito e individual". 
Todavía a comienzos del siglo pasado, la acusación de ateísmo era 
considerada por los mismos filósofos como una afrenta de la que 
había que deshacerse a toda costa. Testigo de ello es la famosa 

24 Cf. Girardi Pour ulle définition de I'athéisme, arto cit., pág. SO. A este artículo 
remite el Secretariado por los no creyentes (cf. DO-C, 201, pág. 1) cuando define el 
ateísmo teórico. 

25 Bajo este aspecto J. Girardi (art. cit., pág. 55) define al ateísmo como "la actitud 
de aquel que (habiendo alcanzado, por supuesto, el uso de razón), no afirma a Dios 
con certeza, ni como existente, ni como objeto de un problema susceptible de so
lución". 
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"querella del ateísmo" suscitada en torno a la primera filosoUa 
de Fichte; nada digamos de las precauciones adoptadas por Hegel 
en este punto. En cambio, a partir del humanismo de Feuerbach 
y del positivismo cientista, el ateísmo pasa a designar no solamen
te una actitud respetable y razonable, sino más aún la única forma 
de salvar ciertos valores supuestamente índiscutidos: "el progreso 
científico y un cierto nuevo humanismo" 26. Este ciclo quedará con
sumado con la famosa proclama de Nietzsche: "Dios ha muerto". 

3. El ateísmo militante 

Sin detenerse mayormente en el punto anterior, que será lue
go analizado en los números 19 y 20, el texto conciliar pasa a se
ñalar la característica más alarmante del ateísmo contemporáneo: 
su militancia activa en todos los órdenes de la cultura y de la 
vida. 

En muchas regiones -dice el texto evitando dar referencias 
concretas- este ateísmo no queda confinado al gabinete o a las 
formulaciones abstractas de los filósofos, sino que invade todos 
los ámbitos de la cultura, particularmente aquellos que se hallan 
más al alcance del común de la gente, como la literatura, el arte 
(piénsese en el teatro y el cine), la divulgación de los resultados 
de las ciencias y de la historia. Un agregado al texto conciliar, de 
último momento, destaca incluso la militancia del ateísmo en el 
mismo ámbito político (ipsasque leges civiles afficiunt) 27, 

El texto conciliar no entra en más detalles, porque otros do
cumentos conciliares se refieren al tema 'ex profcsso". Por ejem
plo, la Declaración Dignitatis humanae, que dice en el número 15: 

" ... no faltan regímenes en los que, si bien su constitución 
reconoce la libertad del culto religioso, sin embargo las mis
mas autoridades públicas se empeñan en apartar a los ciu
dadanos de profesar la religión y en hacer extremadamen
te difícil e insegura la vida de las comunidades religiosas". 

Esta difusión del ateísmo en todos los ámbitos de la cultura, 
y esta organización atea de la vida civil es la que, según nuestro 
texto, lleva a muchos hombres a un estado de desconcierto, an
gustia y desasosiego. 

26 El texto conciliar se limita aquí a señalar las dos motivaciones principales que 
aduce el ateísmo contemporáneo, sin entrar a discutir si son legítimas, como si el 
progreso cientlfico o el humanismo llevasen necesariamente al ateísmo. Cl. "Textus de
nuo recognitus", Pars 1, págs. 143-144 (ad. Nq 7, modo 8). El número SS de la misma 
Constitución Pastoral se encarga de precisar lo que entiende por "nuevo humanismo": 
" ... De esa manera somos testigos de que nace un nuevo humanismo en el que el 
hombre queda definido principalmente por su responsabUidad hacia sus hermanos y 
ante la historia". 

27 Cf. "Textus denuo recognitus", pars 1, pág. 144 (ad. No 7, mods. 10 y 12). 
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11 

EL ATEISMO y EL SENTIDO INTEGRAL 
DEL DESTINO HUMANO (19 - 21) 

I - INTRODUCCION 

El ateísmo vuelve a ser tematizado, y ahora en forma más 
amplia y detallada, en la primera parte de la Constitución Pastoral, 
en los números 19~21 del capítulo 1. 

Es necesario advertir ante todo que la voz que veníamos escu
chando en la Exposición preliminar, comenzará ahora a incorp~ 
rar nuevos tonos y registros. La voz que entonces escuchábamos 
era ciertamente la de la Iglesia, pero como caja de resonancia de 
otra voz, la del mundo actual. En la Exposición preliminar, la pa
labra de la Iglesia no pretendió ser sino un eco, una fiel traducción 
de palabras que provenían del mundo actual. Este último era quien 
nos hablaba a través de la Iglesia, que se prestaba entonces a ser
virle de intérprete. 

Esta modalidad, en adelante, no va a perderse del todo, espe
cialmente en los números 19 y 20 del texto conciliar. Sin embar
go, ahora comenzaremos a percibir en la voz de la Iglesia el eco 
de otra voz familiar al creyente: la voz del Evangelio en el que 
resuena la Palabra de Dios. Esta nueva modalidad viene anuncia
da ya por el número 11, con una metáfora no de orden auditivo 
sino visual: 

"La fe, en efecto, ilumina con una nueva luz y manifiesta el 
propósito divino acerca de la íntegra vocación del hombre ... 
El Concilio se propone, en primer término, juzgar bajo esta 
luz a aquellos valores que son hoy objeto de mayor estima, y 
referirlos a su fuente divina. Estos valores, en cuanto proc& 
den de la inteligencia dada al hombre por Dios, son ópti
mos: pero por la corrupción del corazón humano, son a 
menudo desviados de su debido orden, de modo que requie
ren ser purificados". 

Estos valores serán analizados por el Concilio en los tres 
primeros capítulos (dignidad de la persona humana, el hombre 
en comunidad, la actividad humana en el mundo actual). El ateís
mo será tematizado ahora como atentando contra el primero de 
estos valores, es decir, contra la dignidad de la persona humana, 
objeto del capítulo I. Antes de entrar en el comentario de los nú
meros 19-21 consagrados al ateísmo, es necesario previamente 
atender al contexto del capítulo 1. 
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1. La antropología "teologal" del capítulo 1 

El capítulo 1 constituye el mejor desarrollo de una antropo
logía que nos haya brindado el magisterio de la Iglesia. Pero se 
trata indiscutiblemente de una antropología "teologal", no sólo y 
formalmente por el uso de las fuentes reveladas, sino también y 
principalmente porque aquí el hombre no se entiende ni se de
fine sino por su relación a Dios. Esta relación da el toque defini
tivo a la persona humana. en los diversos momentos y partes que 
ésta sintetiza. Como en una autopsia, el capítulo I nos va ponien
do al descubierto esa realidad compleja que es la persona humana 
y el enigma que constantemente se presenta en su fondo: Dios, en 
el misterio de su origen, de su constitución permanente y de su 
fin o destino. 

a. Dios en el misterio del origen y "pasado" del hombre: 

"Creado a imagen de Dios, capaz de conocer y amar a su Crea
dor ... " (12, 3); "Constituido por Dios en la justicia, el hombre, 
ya en el propio exordio de la historia, por instigación del demo
nio, abusó de su libertad, levantándose contra Dios y anhelando 
alcanzar su propio fin al margen de Dios... Rehusando con 
frecuencia reconocer a Dios como a su principio, rompió el hom
bre la debida subordinación a su fin último ... " (13, 1). 

b. Dios en la complejidad de la constitución 
permanente del hombre: 

..... El hombre, por su condición corporal, recapitula en sí los 
elementos del mundo material, los cuales por su intermedio 
alcanzan su cumbre y alzan la voz para la libre alabanza del 
Creador ... " (14, 1). 

"Por su interioridad trasciende a la totalidad de las cosas; a 
ella retoma cuando se vuelve al corazón, donde lo aguarda Dios 
que escruta los corazones, y donde él personalmente, bajo la mi
rada de Dios, decide su propio destino" (14, 2). 

"La conciencia es el núcleo más secreto y el sagrario del hom
bre, en el que éste se halla a solas con Dios, cuya voz resuena en 
lo más íntimo de aquélla. Es la conciencia la que de modo admi
rable da a conocer esa ley, cuyo cumplimiento consiste en el 
amor de Dios y del prójimo" (16). 

"Dios ha querido dejar al hombre en manos de su propia delibe
ración, para que así busque espontáneamente a su Creador y, 
adhiriéndose libremente a éste, alcance la plenitud y bienaven
turada perfección" (17). 
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c. Dios en el enigma del fin del hombre: 

"Dios ha llamado y llama al hombre a adherirse a El con la total 
plenitud de su ser en la perpetua comunión de la incorruptible 
vida divina. Ha sido Cristo resucitado el que ha ganado esta 
victoria para el hombre, liberándolo de la muerte con su propia 
muerte" (18). 

Esta tonalidad "teologal" de la antropología desarrollada en el 
capítulo 1, permitía al relator oficial resumirla con estas expresio
nes: " ... el hombre encuentra su rasgo diferencial (differentiam 
suam propriam) y su ley suprema en su misma relación a Dios, 
de manera tal que nada daña más al hombre que el ateísmo, y no 
existe peor crimen contra el hombre, que este ateísmo, cuando 
con violencia y perfidia se convierte en tirano ... " 28. 

De esta manera trascendemos el rígido marco del naturalismo 
antropológico, que concibe la diferencia específica del hombre co
mo residiendo en su racionalidad, para apuntar a una versión per
sonalista en la que el hombre entero, en su naturaleza y en su 
existir, en su ser y su operar, queda definido, en 10 que tiene de 
más íntimo, por su relación a Dios. 

2. El contenido de la negación atea (19: 1) : 
¿el amor de Dios? 

Las primeras frases del número 19 resumen todo 10 dicho, 
dando el toque final al cuadro: 

"La característica suprema de la dignidad humana consiste en 
su vocación a la comunión con Dios. A este diálogo con Dios el 
hombre es invitado ya desde su origen. Existe pura y simple
mente por el amor de Dios que lo creó y por el amor de Dios 
que lo conserva. Y no vive plenamente de acuerdo a la verdad, 
sino reconoce libremente ese amor y se confía libremente a su 
Creador" (19, 1). 

Remarcando, una vez más, el carácter teologal de la antropo
logía, estas frases subrayan ahora un tema que había quedado en 
la sombra: la relación a Dios es una relación de amor. En una eta
pa anterior de su redacción, el texto decía expresamente: "Esta 
relación de amor constituye su persona misma; de modo que si 
no la reconoce, cae en la peor de las desgracias" 29. 

28 Relationes circa schertUl Constitutioms pastoralis De. Ecclesia in mundo huius 
temporis. 1965, pág. 7. 

29 ef "Textus rece.ptus". pág. 16 (No 17, lino 26-27): "Haec amoris ratio euro 
subsistentem facit; Q.uod si non a¡¡noscit, in extremam incidit calamitatem". 
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La persona humana tiene su origen y subsiste desde un mis
terio de amor. Y notémoslo bien, no de cualquier amor, no de un 
amor vago, ni de un amor hecho a la medida propuesta por los 
antropoteístas modernos 30, sino del amor de Dios. De ese amor del 
que nos habla San Juan: "El que no ama no conoce a Dios, porque 
Dios es amor. .. En esto está el amor, no es que nosotros hubiése
mos amado a Dios, sino en que El nos amó y envió a su Hijo ... En 
cuanto a nosotros, amemos a Dios, porque El nos amó primero . .. " 
(1 Juan 4: 8-10). De ese amor del que nos habla Santo Tomás: 
"amor que se halla en la raíz de todo querer divino (Summa Th., 1, 
q. 20, a. 1 c.), amor que causa toda bondad y todo diverso grado 
de bondad en la creatura (ib., a. 2 c.; 3 c.), amor de amistad 
con el que Dios distingue a creaturas racionales, llevándolas a par
ticipar de su misma Felicidad (ib., a. 2 ad 3), amor que funda el 
orden de la justicia y de la "plenitud de la justicia" que es su Mise
ricordia (ib., q. 21, a. 3 c.; ad 3). 

El hombre que no ha llegado a reconocer este misterio del 
amor de Dios que se halla en la raíz de su mismo ser, aunque tal 
vez pueda vivir rectamente conforme a los dictados de su con
ciencia, ese hombre no vive en la plenitud de la verdad 31. 

Pero ese hombre existe. Es el ateo. 

"Esta íntima y vital unión con Dios, muchos de nuestros con
temporáneos, o bien no la perciben en modo alguno, o bien la 
rechazan explícitamente; de manera tal que el ateísmo ha de 
ser considerado como uno de los asuntos más graves de nuestro 
tiempo y debe ser sometido a un examen más diligente" (19, 1). 

Si la frase que acabamos de citar está bien construida, tene
mos que concluir que el Concilio parece centrar en el contenido 
mismo de la negación atea, aquella relación del hombre al amor 
de Dios que describió en las frases anteriores. Serían ateos aquellos 
que no perciben' o rechazan expresamente el amor de Dios. Esto 
nos llevaría a revisar nuestras definiciones del ateísmo. 

La delimitación del fenómeno ateo por parte de la formalidad 
que reviste dicha postura, es relativamente simple, como vimos 
anteriormente (cf. comentario a 7, 3). Ha de considerarse atea 
no solamente la postura que niega a Dios, sino también aquella que 

30 (;f. L. B. Gdlon Du théisme a I'anthropothéisme. A propos de: Post Bultmann 
locutum, en Aquinas, X (1967), págs. 16-17. 

31 Tal es el sentido que hay que dar a este texto. si tenemos en cuenta el criterio 
aquí ~eguido por la Comisión redactora. La enmienda cuatro observaba que "los ateos 
pueden vivir rectamente sin vivir plenamente, al faltarles Dios". La Comisión redactora, 
teniendo en cuenta esta observación, propuso la fórmula actual: "no vive plenamente 
en cuanto a la verdad". ef. "Textus denuo recognitus", Pars J, pág. 171. 
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no lo afirma. Así 10 entiende también aquí el texto conciliar: "no 
perciben en modo alguno o rechazan explícitamente". 

En cambio, la delimitación del contenido de la negación o "no
afirmación" atea se ha vuelto extremadamente complicada, a juzgar 
por los supuestos que se manejan actualmente. 

El sabido que la Sagrada Escritura llama ateos a los paganos 
politeístas, por no dar culto al Dios viviente y verdadero (cf. Ef.2: 
12). A la inversa, los cristianos eran llamados ateos por los paga
nos, porque no daban culto a los "verdaderos dioses", es decir, a 
los dioses del Imperio romano 32. 
Preocupado por dar al término ateísmo un alcance universal, ine-
9.uívoco e indiscutible, J. Girardi nos propone evitar, en la de
fmición (nominal) del ateísmo, toda referencia al "verdadero" 
Dios, toda valoración implícita en el empleo del término. De lo 
contrario -añade- toda la bistoria de la filosofía moderna y 
contemporánea sería casi íntegramente atea. Se trataría entonces 
de formular una definición de Dios que no incluya sino los ele
mentos presentes en todas las definiciones de Dios dadas por las 
diferentes tendencias filosóficas y religiosas 33. 

Buscando, por un proceso aparentemente inductivo, el mínimo 
común denominador de la noción de Dios, Girardi llega de hecho 
a delimitar el contenido del ateísmo por oposición al contenido 
del panteísmo, el cual sería el grado mínimo dentro de las posi
bles acepciones del término "Dios". El panteísta evita procla
marse "ateo" y se considera, a su manera, un afirmador de "Dios". 

¿A qué resultado se llega por esta vía? En primer lugar, a una 
definición más exacta del panteísmo, al menos en su forma filo
sófica. Para que se hable de panteísmo, es menester que el mun
do no sea lo único que existe 34. Es esencial al panteísmo admitir 
una realidad que, aún estando unida "supositalmente" al mundo, 
le sea en cierto sentido trascendente, tanto noética como ontol6-
gicamente 35. En otros términos, Dios y el mundo tienen distintas 
"naturalezas" si bien no tienen un "ser" distinto. De esta manera 
el panteísmo piensa superar al ateísmo, al admitir una cierta tras
cendencia. ¿Cuál? la relativa al mundQ, esto es, al mundo sensi
ble, al conjunto de cosas que son o pueden ser objeto de percep-

32 "De ahí que se nos de también el nombre de ateos. Si de esos supuestos dioses 
se trata, confesamos ser ateos; pero no respecto del Dios verdaderísimo... A El Y al 
Hijo ... y al Espíritu profético le damos culto y adoramos ... ", Justino, 1 Apolog. VI, 1-2. 

33 Girardi, Pour une définition de l'atheisme, arto cit., págs. 57-58. 

34 Girardi, ib., págs. 60-61. En este punto, Girardi parece abandonar los límites 
rigurosos del método inductivo antes propuesto, para acudir a criterios "a priori": 
"Aún cuando fuese posible encontrar en la historia de la filosofía una aceptación tan 
empobrecida de la palabra 'Dios', nos parecería inoportuno mantenerla, o al menos 
definir con respecto a ella el panteísmo y el ateísmo", ib. La encuesta inductiva, por más 
útil e indispensable que se la considere, no parece llevamos por sí sola a una definición 
(nominal) unitaria que no puede ser sino analógica. ¿Cómo evitar un cierto apriorismo 
al elegir el analogado principal de e;;ta definición analógica? 

35 Girardi, ib., pág. 63. No llegamos a percibir el sentido exacto del término "onto
lógico" empleado por Girardi en este artículo (d., vg., pág. 66 "ambigüedad ontológica"). 
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ción. Y dentro del mundo hay que incluir no solamente la Natu
raleza sino también el Hombre 3b. 

Esto supuesto, la línea demarcatoria entre el ateísmo y las 
restantes posturas opuestas (teísmo, deísmo, panteísmo) se halla 
situada entre un doble género de actitudes: por un lado, la de los 
que consideran que la Naturaleza, y en ella el Hombre, es el ser 
supremo y autónomo; por otro lado, la de los que sostienen la 
necesidad de superar ontológicamente al Mundo y al Hombre, pa
ra encontrar, más allá de éstos, a su Fundamento Absoluto. "El 
problema de Dios y del ateísmo es por un lado el problema de 
la trascendencia y de la realidad "metafísica", y, por otro lado, 
el de la autonomía ontológica '1 axiológica del mundo y del hom
bre, o igualmente, el de su prImado ontológico y axiológico" 31. 
En síntesis, Girardi llega a definir al ateísmo teórico como "la 
actitud de aquel que no afirma a un "trascendente" que obra 
sobre el "mundo", ni como existente, ni como objeto de un pro
blema susceptible de solución" 38. 

No cabe duda de que por esta vía Girardi no sólo da una de
finición nominal del ateísmo sino que nos indica una de las raí
ces más hondas que explican la naturaleza del ateísmo contempo
ráneo, la de Índole "sistemático" que luego examinaremos al co
mentar el número 20 de la Constitución Pastoral. El problema de 
la "trascendencia" es indudablemente el problema fundamental 
de la filosofía en esta época de su historia 39. 

Sin cuestionar la legitimidad de una definición "filosófica" 
del ateísmo, como la que nos propone J. Girardi, nos interesa aquí 
más bien preguntarnos si el texto conciliar se mueve en los lími
tes de esa definición. A nosotros nos parece que no. 

Ante todo, porque la preocupación del texto concilíar no pa
rece ser, como en el caso de la definición propuesta por J. Girardi, 
la de evitar incluir al panteísmo filosófico dentro de la acepción 
de ateísmo. Usando la terminología propuesta por el Secretariado 
para los no-creyentes, diríamos que el texto conciliar usa el tér
mino ateísmo en un sentido lato o amplio, sin preocuparse por con
tradistinguirlo del panteísmo y definirlo como no-afirmación de 
un "Trascendente" 40, 

Además, si hubiese que privilegiar un atributo nuclear en la 
noción de Dios sobre el que recaería la negación atea, al menos 
radicalmente, éste no sería tanto el de la "trascendencia" cuanto 
el atributo del "amor de Dios". A eso parece llevarnos la lectura 
del texto conciliar, si es exacta la interpretación que dimos al ca-

310 Girardi, ib., págs. 61, 65. 
31 Girardi, ¡b., págs. 66, 67. 
38 Girardi, ib., pág. 67. 
39 Cf. J. Y. Jolif, Remarques sur la signification philosophique de l'athéisme, en 

L'E:cistence de Dieu, Toumai, 1961, pág. 15. La "trascendencia" a la que aquí se refiere 
Jolif es distinta del "Trascendente" al que se refiere Girardi; es de índole más "noé· 
tica" que "metafísica". 

4G Cf. El ateísmo contempordneo, DO-C, 201, pág. L 
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mienzo de estas consideraciones. Dicho en otros términos, para 
superar el ateísmo no basta afirmar la trascendencia de Dios, si
no que es necesario además reconocer el amor de Dios, por el 
que el hombre es creado y conservado. 

Se dirá tal vez que así el ateísmo queda definido en función 
de la noción del "verdadero" Dios y desde una cierta valoración 
implícita. No hay ningún inconveniente en admitirlo, puesto que 
ése es efectivamente el contexto en el que se mueve aquí el texto 
conciliar. Y deberíamos agregar que si el ateísmo debe entenderse 
desde Dios, no cabe otra salida. Si se insiste arguyendo que de 
esta manera nos refugiamos en criterios teológicos, sin significa
do para la razón filosófica, debemos contestar que, si bien efec
tivamente se parte aquí del conocimiento de Dios proporcionado 
por la revelación cristiana, este conocimiento, bajo muchas de sus 
facetas, puede ser juzgado aceptable por la sana razón, aunque sus 
dimensiones no sean apreciadas integralmente sino por quien ha 
penetrado en las honduras y enigmas del amor, como aquellas 
que cantó el genio de Lope de Vega, más o menos en estos tér
minos: 

" ... No hallar fuera del bien centro y reposo; 
mostrarse alegre, triste, humilde, altivo, 
enojado, valiente, fugitivo, 
satisfecho, ofendido, receloso ... 
Creer que un cielo en un infierno cabe, 
dar la vida y el alma a un desengaño, 
esto es el amor; quien lo probó, lo sabe" <41. 

II EL TEXTO: DIVISION y COMENTARIO 

En los tres números (19-21) que componen el texto, el pen
samiento avanza a través de dos tiempos fundamentales: primero, 
se examinan las diversas formas y raíces del ateísmo (19-20) y 
recién después se pasa a la refutación y remedios del ateísmo 

41 Podliamos preguntarnos en qué medida esta infrevaloración del amor de Dios no 
se halla en la relz de muchas de las formas de ateísmo contemporáneo. Feuerbach. que 
había llegado a concebir la esencia humana como relación amorosa e interpersonal, se 
vió obligado a abandonar esta concepción ante la lógica invectiva de Max Stimer que 
veía en ello un elemento sospechosamente teísta y tachaba por ello a Feuerbach de 
"ateo piadoso". er. H. Arvon, Ludwig FeuerbllCh ou la transformation du sacré, París. 
1957, págs. 1245. Algo parecido acaece con Hegel, d. H. Niel, De la médiation dans la 
pltitosop/zie de Hegel, París, 1945, págs. 65, 2525. 
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(21) 42. Al proceder conforme a este orden el Concilio juzga nece
sario comprender el fenómeno en toda su complejidad antes de 
emitir un juicio crítico. Por eso, en los números 19 y 20 volve
remos a encontrar algo del tono fenomenológico que caracterizaba 
al número 7 de la Exposición preliminar. En cambio, el tono doc
trinal que caracteriza a todo el, capítulo I, sin dejar de insinuar
se en estos mismos números, se manifestará especialmente en 
el número 21. 

Supuesta esta primera división general bipartita, queda por 
ver cuál es la subdivisión de cada una de estas partes. 

La subdivisión de la segunda parte (21) se hace claramen
te conforme a un orden medicinal: detección de la enfermedad 
(21, 1), diagnóstico de sus causas (21, 2), remedios de orden doc
trinal (21, 3-4), Y de orden vital (21, 5-6) (21, 5-6). Un epílogo 
(21, 7) cierra la consideración conciliar sobre el ateísmo. 

La subdivisión de la primera parte (19-20) es, en cambio, más 
difícil de efectuar. Ayudándonos con las declaraciones de la Co
misión redactora, podemos estructurarla conforme a este orden: 
primeramente se examinan las formas y raíces más generales del 
ateísmo (19, 2), luego se examinan las raíces de índole moral (19, 
3), para consagrar finalmen te un número especial (20) a la for
ma sistemática del ateísmo contemporáneo 43. De esta manera, el 
pensamiento avanza desde consideraciones más generales hacia as
pectos más particulares que se examinan en detalle, debido a la 
importancia que revistieron a los ojos de los Padres Conciliares. 

42 Cf. "Textlls recognitllS", pars 1, pág. 30 (ad. No 19/A). El texto lo hemos ya 
citado en la nota 7. 

H .. El segundo alínea trata acerca de las fonnas y raíces del ateísmo en gene
ral ... " "Textus recognitlls", ib. (ad. N9 19/D). "El tercer alinea ... trata acerca de la 
culpabilidad tanto de los ateos como de los creyentes" íb. (ad. N9 19/F). "Muchos Pa
dres pidieron que se tratase en fomla especial acerca del ateísmo humanístico y sis
temático contemporáneo. Por eso se lo trata en un número propio ... " ib. (ad. No 20/A). 
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Primer momento: 

EL EXAMEN DE LAS FORMAS Y RAleES 
DEL ATEISMO (19, 2) 

1. LAS FORMAS Y RAICES MAS GENERALES 
DEL ATEISMO (19:2) 

Los vocablos, formas y raíces, empleados por la ComÍsÍón re
dactora y por los sucesivos esquemas conciliares en el título de 
los números, ¿significan lo mismo o expresan cada uno de ellos 
un contenido distinto? ¿ Cuál sería ese contenido, dentro del tex
to? En este punto desconocemos la mente de la Comisión redacto
ra y aventuramos una interpretación que nos parece probable. 

Por formas de ateísmo entendemos las diversas actitudes o 
posturas ateas. Por raíces entendemos sus diversas causas o mo
tivaciones. 

Más arriesgado es aventurarse a decidir lo que en el segundo 
"alínea" del número 19 corresponde a estos diversos términos. Di
vidiéndolo en las respectivas frases que lo c9mponen, nos permi
tiremos una cierta trasposición en cuanto a la ubicación de estas 
últimas 44, que nos facilitará un comentario más ordenado e inteli
gible, al menos para nosotros. El lector juzgará por los resultados. 

A. LAS FORMAS O ACTITUDES 

"La palabra ateísmo designa fenómenos muy diversos entre sí. 
Porque, mientras unos niegan expresamente a Dios, otros piensan 
que el hombre no puede afirmar nada de El; otros en cambio 
examinan el problema de Dios con tal método que este problema 
parece carecer de sentido ... Otros ni siquiera se plantean el 
problema de Dios, puesto que no parecen experimentar una in
quietud religiosa ni perciben el motivo de preocuparse por la 
religión" (21, 2). 

El principio de diversificación no viene dado aquí por el con
tenido o por la motivación, sino simplemente por la diversa for
malidad que revista la actitud atea. Bajo este ángulo distinguimos 

44 En adelante llamaremos "frase" a los períodos separados por punto seguido 
(confonne a la puntuación del texto latino). Dentro de este párrafo o "alinea" 2, 
estudiaremos las fonnas de ateísmo en las frases 2 y 6, Y las ralees de atelsmo en las 
restantes frases. 



81 

Con J. Girardi 45, cuatro formas de ateísmo que creemos correspon
den a las mencionadas en el texto recién citado. 

a. "Unos niegan expresamente a Dios ... " 

Aquí hay que entender el ateísmo metafísico, tanto bajo la 
forma asertoría del que juzga que Dios no existe, como bajo la 
forma postulatoria del que juzga que Dios no puede o no debe 
existir (v. g. Sartre) 41.. En ambos casos existe no solamente un 
problema de Dios, sino también una solución al mismo -negati
va- puesto que se piensa hallarse en posesión de datos positivos 
o de principios metafísicos en virtud de los cuales se puede con
cluir que Dios no existe o no puede existir. Pudiendo admitir mo
tivaciones diversas (cientistas, humanistas, etc.) como veremos 
después, la actitud, con todo, es formalmente la misma: se sabe 
que Dios no existe o no puede existir. Bajo este aspecto este 
ateísmo se distingue de las tres restantes actitudes ateas que ve
remos a continuación y cuya nota común es cierta forma de agnos
ticismo o ignorancia respecto de Dios. 

b. "Otros piensan que el hombre no puede afirmar 
nada acerca de El" 

Aquí hay que entender el ateísmo o agnosticismo epistemoló
gico de los que admiten un problema y una cierta idea de Dios, 
pero que consideran este problema insoluble, al menos en el pla
no de la afirmación especulativa, puesto que se considera que el 
hombre no tiene datos o principios críticamente valederos en vir
tud de los cuales pueda concluir que Dios existe o no existe 47, Tam
bién aquí, dentro de una actitud formalmente idéntica, caben mo
tivaciones diversas (empiristas, idealistas). 

c. "Otros examinan el problema de Dios con tal método 
que este problema parece carecer de sentido" 

Aquí debemos entender principalmente el ateísmo o agnos
ticismo semdntico, el cual, a diferencia del anterior, recae no ya 
~obre la solución sino sobre el mismo problema y la idea de Dios, 

4S Pour une définition de l'athéisme, arto cit., pág. 56. Nosotros no oponemos aquí 
"actitud" a "proclamación" atea, como hace en cambio J. Gómez Caffarena, Para el 
diálogo del creyente con el ateísmo contemporáneo, en Razón y Fe, 173, (1966), pág. 246. 

4ó er. G. Morra, Génesis y disolución del atefsmo pastu1atario, en El atefsma en 
nuestro tiempo, Barcelona, 1967. págs. 217-224. 

47 Cf. Girardi, arto cit., pág. 51. 

6. 
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declarándolos carentes de sentido :11 menos desde el punto de vis
ta del análisis lógico, pudiendo subsistir el problema en un plano 
irracional, emocional o psicológico. Esta forma de ateísmo agnós
tico se encuentra en boga entre los neopositivistas lógicos '18. Nue
vamente hay que distinguir aquí la formalidad de la postura y su 
motivación. Guardando una originalidad en cuanto a la postura, 
el agnosticismo semántico de hecho coincide con el agnosticismo 
epistemológico en cuanto a su motivación de carácter empirista 
y "dentista", cuando pretende reducir el sentido de una proposi
ción a su verificabilidad empírica 4V. 

d. "Otros ni siquiera se plantean el problema de Dios puesto 
que no parecen experimentar una inquietud religiosa ... " 

Aqui nos enfrentamos con el ateísmo psicológico de aquellos 
para quienes no hay problema de Dios ni siquiera en el plano psi
cológico o vivencial 50. Y no lo hay porque faltan las mismas bases 
psicológicas desde las que podría plantearse ese problema: la expe
riencia y la motivación religiosas 51. Esta forma de ateísmo es la 
que los teólogos moralistas denominaban ateísmo "negativo". 
Acerca de ella el texto conciliar afirma Que existe de hecho en 
hombres contemporáneos, si bien no dice que ella dure en éstos 
toda la vida. El texto no dice que en tales hombres no exista en 
modo alguno el "instinto religioso", sino solamente que éste no 
parece ser experimentado por ellos 52. Por otro lado, el hecho al 
que alude el texto conciliar no viene inspirado por la teoría o 
utopía marxista según la cual el hombre del socialismo futuro 
no será más un negador de Dios. sino simplemente alguien para 

'18 Cl. El ateísmo contemporáneo, DO-C 201, pág. 2. Para Girardi (art. cit., pág. 51), 
la doctrina del neopositivismo lógico "debe ser distinguida de la de Wittgenstein, para 
quien... si creemos a ciertos intérpretes, existe una zona de conocimiento metafísico 
inefable, la del "místico", que se manifiesta sin poder ser con todo expresada en el 
lenguaje. Esta última posición ... no puede ser considerada atea ... ". 

49 Para toda esta cuestión ver a J. M. Bochenski en The Logia 01 Religion, New 
York, 1965, especialmente los números 9s. y 31s. Allí el autor revela los equívocos en 
que incurren los actuales semánticos al llamar "emocional" a todo siguificado no
proposicional, y al reducir toda significación a la verificabilidad. 

50 Cf. Girardi, arto cit., págs. 51-52, y DO-C, 201, págs. 1 Y 7. 
51 Para el tema de la experiencia y la motivación religiosa ver A. Vergote, Psycho

logie Religicuse, Bruxelles, 1966, capltulos 1 y n. 
52 Un defensor del "instinto religioso" podría explicar la cosa diciendo que en 

tales sujetos el instinto religioso no aflora a la conciencia, reprimido por una serie 
de factores que no pertenecen necesariamente al orden de la responsabilidad moral. 
En consecuencia, no se puede usar el texto conciliar para cuestionar la existencia de un 
instinto religioso que pertenecería necesariamente a la misma constitución de la psique 
humana. Para ello habrá que esgrimir otros argumentos. Cf. A. Vergote, o.c., págs. 71, 
88s., 171s., 273s. 
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quien el problema de Dios no se planteará más, puesto que para 
entonces habrán desaparecido las alienaciones socioeconómicas 
que posibilitan esa superestructura llamada ideología religiosa 53. 

Hasta aquí hemos podido distinguir cuatro formas o actitu
des ateas bastante diferenciadas y ordenadas de mayor a menor. 
Si la última de ellas refleja una triste situación; si las dos inter
medias, radicales desde el punto de vista gnoseológico, difícilmen
te pueden ser vividas en forma pura; la primera de ellas --el ateís
mo metafísico-- representa la forma más seria e inquietante del 
ateísmo, sobre todo cuando suele ir acompañada de una postura 
militante y agresiva, corno sucede en nuestros días. 

B. LAS RAleES o MOTIVOS MAS GENERALES 
DEL ATEISMO 

"Muchos, rebasando indebidamente los límites de las cienci~ 
positivas, pretenden explicarlo todo desde este solo método cien
tífico, o bien por el contrario no admiten ninguna verdad abso
luta. Hay quienes exaltan de tal manera al hombre, que la fe en 
Dios se vuelve casi inconsistente; estado ellos más inclinados, al 
parecer, a la afirmación del hombre que a la negación de Dios. 
Otros se forjan a Dios de tal manera que esa ficción que ellos re
chazan, en modo alguno es el Dios del Evangelio ... El ateísmo 
además frecuentemente brota, ya sea de una violenta protesta 
contra el mal en el mundo, ya sea el carácter de absoluto indebi· 
damente atribuido a ciertos bienes humanos que sustituyen a 
Dios. La misma civilización contemporánea, no de por sí, sino por 
estar demasiado enmarañada en las cosas terrestres, puede a me
nudo hacer más difícil el acceso a Dios ... " (19,2). 

El texto citado parece un capítulo de psicología acerca de las 
motivaciones del ateísmo. No obstante el texto no se reduce a una 
mera psicología. Igualmente, aunque guarde el tono fenomenoló
gico que advertíamos en la Exposición preliminar, el texto tam· 
poco se reduce a mera fenomenología, sino que avanza trazos de 
carácter crítico sobre el fenómeno que examina. 

El texto enumera, entre las raíces o motivaciones más gene
rales del ateísmo a las siguientes, que podríamos titular así: a) el 
cientismo positivista; b) el humanismo dialéctico; c) las carica
turas de Dios; d) el problema del mal; e) los sustitutos de Dios; 
f) la civilización del bienestar. 

53 Ver los textos de Marx y su comentario en G.M.M. Cottier, L'athéisme du ;eune 
Marx. Ses origines hégélíennes, París, 1959, págs. 356, 358. 
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a. El cientismo positivista 5~ 

"Muchos, rebasando indebidamente los límites de las ciencias 
positivas, o bien pretenden explicarlo todo desde este sólo método 
científico, o bien por el contrario no admiten ninguna verdad ab
soluta". 

Los términos fueron elegidos cuidadosamente en la última re
dacción del texto, disipando los posibles equívocos que podía suge
rir la redacción anterior 55. La frase se refiere únicamente a las 
ciencias positivas y a sus métodos (ratione), quedando en pie que 
éstas no son las únicas ciencias ni sus métodos los únicos científi
cos. Debido a sus límites metódicos estas ciencias, en cuanto tales, 
no encuentran, no plantean, y mucho menos resuelven el proble
ma de Dios 56. Justamente, un desconocimiento de los límites de 
estas ciencias y, consiguientemente un uso indebido de sus méto
dos, puede llevar y de hecho lleva al ateísmo. Esta "extralimita
ción" y este "uso indebido" al que se refiere el texto conciliar, no 
han de concebirse como quebrantamiento de reglas morales, sino 
como error relativo a reglas de la crítica y epistemología de las 
ciencias positivas. Lamentablemente estas reglas no son precisa
mente el patrimonio cultural deí común de la gente y a veces ni 
siquiera de los hombres consagrados a estas ciencias. De ahí 
que este tipo de error sea una de las motivaciones más frecuen
tes de los diversos tipos de ateísmo, no solamente el de tipo meta
físico, sino también y principalmente el de tipo epistemológico 
y semántico, que hemos descrito anteriormente. Por eso el texto 
conciliar pone en el primer lugar a esta motivación o raíz del 
ateísmo. 

5~ "Cientismo y cientista. Neologismos empleados ... para designar, ya sea 19 que la 
ciencia. .. hace conocer las cosas corno son, resuelve todos los problemas reales y basta 
para satisfacer todas las necesidades legitimas de la inteligencia humana; ya sea 29 ... 
la idea que el espíritu y los métodos cientlficos deben ser extendidos a todos los domi
nios de la vida intelectual y moral sin excepción ... ", A. Lalante, Vocabulaire technique 
el critique de la philosophie5, Pans, 1947, pág. 940 (traducimos nosotros). 

55 Cf. "Texlus denuo recognitus", pars. 1, pág. 172 (ad. No 19, ad modo 9). La en
mienda (aceptada) pedía no univocar el concepto de ciencia, restringiéndolo al de las 
ciencias positivas, COrnO podía dejarlo entender el esquema anterior. . 

56 "Hay que contar, entre los más relevantes progresos del pensamiento sobre la 
investigación de Dios, la separación neta entre los problemas cosmológicos y los teoló
gicos; el pensamiento contemporáneo prefiere prescindir de Dios antes que verlo reducido 
(corno hizo el deísmo) a simple maquinista o arquitecto de la 'fabrica mundi' ... Si 
la ciencia, como tal, es 'indiferente' al problema de Dios, el cientlfico en cuanto hom
bre no puede quedar indiferente... Junto al 'Ilmite' del objeto de su ciencia, él puede 
(y debe) preguntarse ... ¿Qué significa todo ésto ..... , C. Fabro, Dios. Introducción al 
problema teoldgico (trad. E. Ramírez), Madrid, 1964, págs. 127s. Consultar además: 
A. Astier, Dad al César lo que es del Cesa, o el materialismo científico, condensado en 
El ateísmo en nuestro tiempo, Barcelona, 1967, págs. 245-254. 
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Este error relativo a los límites de las ciencias positivas, pue
de a su vez expresarse en dos tesis, aparentemente opuestas, que 
sin embargo desembocan en el ateísmo. 

La primera de ellas, con una fe en las ciencias que, en ciertos 
casos, como en el positivismo comtiano, llega a adquirir rasgos de 
una pseudo-religión, piensa que las ciencias positivas, gracias a 
sus progresos siempre crecientes, podrán explicarlo todo, llenan
do el espacio que en otros tiempos solían reservarse celosamente 
la metafísica y la religión. Curiosamente, esta pseudo-religión de 
la Ciencia, que considera a la metafísica y a la religión como expre
siones de etapas infradesarrolladas de la humanidad, llega al ex
tremo de decidir la verdad o falsedad de la existencia de Dios por 
el recurso de un viaje al espacio 57. Error grosero, forjado a base 
de caricaturas exentas de toda depuración metafísica o moral, muy 
en boga entre ciertas masas populares, y que lastimosamente ex
plota todavía en nuestros días cierto tipo de propaganda pseudo
científica. 

La segunda dirección es más sutil. Un texto de la misma Cons
titución Pastoral nos permite individualizarla mejor y descubrir 
sus raíces: 

"El progreso moderno de las ciencias y de las artes técnicas, las 
cuales, debido a su método, no pueden penetrar hasta las ínti
mas causas, pueden fomentar cierto fenomenismo y agnosticis
mo, cuando el método de investigación que utilizan estas disci
plinas es considerado inmerecidamente como suprema regla pa
ra hallar toda verdad ... " (7, S). 

y otro pasaje de la misma Constitución nos indica el auténtico 
remedio: 

"La inteligencia no se cme solamente a los fenómenos. Tiene ca
pacidad para alcanzar la realidad inteligible con verdadera cer
teza, aunque debido al pecado, se halle parcialmente debilitada 
y oscureCIda. La naturaleza intelectual de la persona humana 
se completa y debe completarse por la sabiduría que atrae con 
suavidad la mente del hombre a la búsqueda y al amor de la 
verdad y del bien. Imbuido por ella, el hombre se alza por 
medio de lo visible hacia lo invisible. Nuestra época, más que nin
guna otra tiene necesidad de esta sabiduría para humanizar to
dos los,descubrimientos de la humanidad. El destino futuro del 
mundo corre peligro si no se forman hombres más instruidos 
en esta sabiduría. Debe advertirse, a este respecto" que muchas 

57 Cuando se lanzaron los primeros "sputnik", radio Moscú decía: "Gagann y 
Titov aportaron su testimonio de cosmonautas: Nosotros hemos paseado por el cielo 
y no hemos visto ni a Dios ni a los ángeles". Si bien estas declaraciones hay que to
marlas con su dosis de humor, no hay que minimizar el hecho de· que una buena parte 
de la propaganda atea marxista esgrime argumentos pseudocientlficos de un calibre pa
recido al ejemplo citado. 
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naciones, económicamente pobres, pero ricas en esta sabiduría, 
pueden ofrecer a las demás una extraordinaria aportación" 
(15, 1-3). 

b. El humanismo dialéctico 

"Hay quienes exaltan de tal manera al hombre, que la fe en 
Dios se toma como inconsistente, estando ellos más inclinados, al 
parecer, a la afirmación del hombre que a la negación de Dios". 

El texto parece describir aquí más una actitud vacilante que 
un ateísmo propiamente dicho, el cual supone una actitud estabi
lizada 58. En todo caso, el interés del texto reside en describir no 
tanto una actitud atea cuanto una motivación o raíz de ateísmo. 

Calificamos de "humanismo dialéctico" aquella versión de la 
relación hombre-Dios, según la cual afirmar al hombre supone ne
gar a Dios y viceversa. Esta concepción, formulada sistemática
mente, será estudiada ampliamente en el número 20 de Gaudium 
et Spes. 

Es oportuno tal vez señalar que esta concepción dialéctica 
hunde sus raíces en el lenguaje creado por la mística y la moral, 
cuando trata de formular la relación del hombre pecador con 
Dios. En este registro, cabe hablar formalmente en términos dia
lécticos (por ejemplo, "el hombre ante Dios es polvo y nada"), 
puesto que la realidad del pecado no es formalmente otra que 
la de una relación de oposición, es decir, una privación. 

Válida en el registro moral, esta concepción dialéctica es de
ficiente y equívoca en· el plano simplemente metafísico, cuando 
queremos pensar en relación con Dios al hombre en cuanto tal, en 
cuanto hombre. En este caso, la dialéctica de la negación debe ser 
superada e integrada en una metafísica de la participación. Aquí 
la negación vale solamente en el seno de una afirmación, de una 
semejanza que el hombre guarda con Dios por haberla recibido 
de Dios. Aquí al hombre se le. comunica algo de Dios y se le comu
nica Dios mismo, porque el hombre ha sido creado a imagen y se
mejanza de Dios. 

Ahora bien, una de las equivocaciones más tremendas que han 
motivado en buena parte la concepción atea de los tiempos mo
dernos, ha sido ocasionada por esta trasposición del vocabulario 
dialéctico, valedero 'en el plano moral, al plano simplemente meta
físico, echando por la borda a la metafísica de la participación y a 
la antropología "teologal" 59. Un ejemplo crucial lo proporeio~a la 

·58 el. Girardi" arto cit., pág. 52. 
59 La-_ pretendida oposición-- -entre "t~tl'ism()~'· y _ "antropocentrismo'" Que se 

esgrime entre ciertos teólogos actuales, ¿no encierra un equivoco parecido? Si -decimos 
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filosofía de Hegel. Este autor tuvo olfato teológico para poder 
calificar de "abstracta" y falsa a la filosofía fichteana que reducía 
la relación del hombre con Dios a la mera oposición dialéctica 
"finito-infinito". Hegel supo intuir la gran verdad encerrada en 
la trascendencia del, espíritu. Pero en lugar de concebirla correc
tamente gracias a una metafísica de la participación, pretendió 
"superar-conservar" (aufheben) la filosofía fichteana, desde la mis
ma dialéctica de la negatividad esencialmente implicada en ésta 60. 

El panteísmo hegeliano resultó un falso equilibrio que no podía 
ser mantenido por mucho tiempo. La izquierda hegeliana (Feuer
bach, Marx, etc.) echó por la borda a la falsa síntesis hegeliana y, 
volviendo a la simple antítesis dialéctica entre el hombre y Dios, 
prefirió afirmar al hombre, negando a Dios, que afirmar a Dios. 
negando al hombre. 

c. Las caricaturas de Dios 

"Otros se forjan a Dios de manera tal que esa ficción que 
ellos rechazan, en modo alguno es el Dios del Evangelio". 

Baste con volver a recordar la anécdota de los astronautas 
rusos que declararon no haber encontrado a Dios ni a los ángeles 
en el espacio. Según el texto conciliar, es el ateo mismo quien 
forja la caricatura de Dios que él corn bate. Pero el texto no dice 
quién le ha proporcionado los materiales. Más explícito es Pablo 
VI en la encíclica Ecclesiam suam: 

que el hombre, al menos bajo 'cierto aspecto, es imagen y semejanza de Dios, entonces 
tenemos que afirmar las dos cosas: que el hombre se entiende desde Dios (teocentris
mol y que Dios se entiende desde el hombre (antropocentrismo), Dios se entiende desde 
el hombre, porque hay en el hombre una dimensión "trascendental" que "supe
ra al hombre": la capacidad de conocer y amar a Dios mismo por si mismo 
que solemos llamar el "espíritu", Negada su modalidad creatural y elevada a la emi
nencia del Ser y Bondad divinas, existe en Dios esa perfección trascendental. Inversa
mente. el hombre se entiende desde Dios. es decir, desde esa perfección que existe en 
fa eminencia de la Bondad 'divina y que. comunicada al hombre ya desde su misma 
creáción llegará a alcanzar según una modalidad que trasciende su propia natura
leza en la visión beatifica. Desde esta perspectiva, "teocentrismo" y "antropocentrismo" 
nunca pueden llegar a constítuir visiones sistemáticas excluyentes, a no ser que nos re
duzcamos a una concepción meramente dialéctica del hombre y de Dios. Podremos 
ciertamente acenttw.r, con fines prácticos, uno u otro de los términos de la relación. 
Pero suprimir uno de los términos O bien el fundamento mismo de la relación. ,que 
es 'la analogía y trascendencia del esplritu. equivale a caer inevitablemente en uno de 
los brazos de la dialéctica: o la teología dialéctica del' primer K. Barth. o el atclsmo 
humanista de la filosofía post-hegeliana.. 

60 La irónica refutación que Hegel' hace, de la dialéctica fichteana' de la finitud. 
queda sin efecto cuando Hegel pasa' luego a exponer su panteísmo dinámico-dialéctico, 
desfigurando la auténtica noción· participacionista de creación. Ver W. G. F, Hegel. Le
,01lS sur· la pllilosophie. de la religioH (trad. J. Gibelín), París. 1954, tomo l. págs. 125-
130. 
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"Los motivos de la negación del ateo nacen a veces de la exi
gencia de una presentación más alta y más pura del mundo 
divino, superior a la que tal vez ha prevalecido en ciertas formas 
imperfectas de lenguaje y de culto, formas que deberíamos es
forzarnos por hacer lo más puras y transparentes posible, para 
que mejor expresen lo sagrado de que son signo" 61. 

Notémoslo bien, se trata de formas imperfectas e inadecua
das, no necesariamente falsas. Tampoco se trata de cuestionar la 
fe de mucha gente sencílla que, gracias a una intensa caridad al
canza un sentido vivo y puro de las cosas de Dios. Pero sí queda 
planteado el problema de una mayor depuración en nuestro len
guaje y culto religiosos. El problema es vasto y tiene múltiples 
ramificaciones, incluso de orden pastoral: reforma litúrgica, "de
mitización", etc. El asunto es delicado ya que implica tener acla
rado el sentido y el fin de dicha reforma y "demitización". En de
finitiva, sólo un auténtico sentido de la fe podrá precavernos de 
los riesgos de un desmedido racionalismo, permitiéndonos discer
nir el hilo delgado que separa a la auténtica metáfora y simbolis
mo de las caricaturas deforman tes 62. 

Debemos reconocer sin embargo que los mismos creyentes 
frecuentemente han roto este delicado equilibrio y, sin llegar tal 
vez a las caricaturas groseras de Dios forjadas por cierto ateísmo, 
han ciertamente proporcionado los materiales de esa imagen. "Las 
concepciones de Dios... que el ateísmo moderno critica, pueden 
pecar por exceso o por defecto. según se conciba a un Dios dema
siado humano ... destruyendo así la trascendencia de Dios, junto 
con su inefabilidad (Deus absconditus) y llevando la religión 
a un estado que tiene mucho de común con la superstición y la 
magia; o se concibe a un Dios inhumano que, con su voluntad y ca
pricho, aplasta al hombre, a quien considera como un despreciable 

61 Cf. A. A. S., 56, (1964), pág. 652. 

62 También la sana razón y el sentido común tienen aquí algo que decimos: "La 
concepción de un Dios re el essentia a mundo distinctus, como dice el Vaticano 1, está 
ligada, por una conexión necesaria e inevitable, a la imagen arcaica de un mundo en 
'tres pisos', Dios en lo alto de los cielos. rodeado por sus ángeles, el hombre en el 
medio, sobre la tierra, y los demonios en el mundo inferior?.. El teísmo, en un 
momento de su historia, ha encontrado la idea de la ubicuidad divina... Con el pro
greso de la metafísica, la diferencia ontológica que separa a Dios de la creatura, se 
desprende cada vez más de la distancia espaciaL.. En definitiva, la diferencia ontoló
gica infinita que distingue a Dios de la ereatum, ¿se halla falsificada enteramente cuando 
la reducimos a términos de distancia espacial; y cuando afirmamos 'la elevación de 
miras' de una persona, o la 'bajeza' de su caneter, se trata allí de imágenes 
espaciales y de nada nuis que eso?", L. B. Gillon, arto cit. (en nota 30), pág, 15. Es de 
ologiar sIn embargo especialmente el esfuerzo de la revista Archivo di filosofla que, en 
l'epetidas ocasiones, ha intentado reunir a destacados pensadores actuales.para estimu
larlos a reflexionar sobre este problema de! la "demitízación", 
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esclavo" 63. En síntesis, se desfigura el auténtico misterio del amor 
de Dios justo y misericordioso, lleno de ternura y a la vez de 
seriedad. 

De aquí no hay que apresurarse a concluir que, al combatir el 
ateo esas caricaturas de Dios, por eso mismo deja de rechazar a 
Dios, de manera tal que en la realidad no existen sino "pseudo
ateos". El texto conciliar promulgado ha evitado cautelosamente 
esta conclusión que en cambio podría desprenderse de la lectura 
del mismo texto en una etapa anterior de su redacción, que sonaba 
así: "Otros se forjan un dios de modo tal gue, al rechazar tal fic
ción, en modo alguno rechazan al Dios del Evangelio" 64. La teoría 
del "pseudo~ateísmo" no ha sido consagrada por este texto con
ciliar, y tendrá que valerse de otros argumentos para abrirse paso. 
Los esgrimidos hasta ahora distan mucho de engendrar un con
sentimiento entre los entendidos 65. 

d. El problema del mal 

"El ateísmo además brota ... de una violer>ta protesta contra 
el mal en el mundo ... ". 

Se trata aquí no solamente del mal que nace de la injusta 
distribución de las riquezas, sino de todo tipo de mal que se per
cibe en el mundo 66, como el sufrimiento de los inocentes denuncia
do por Dostoievski y vuelto a formular en esta contundente pro-

63 Articulista del Secretariado para los no creyentes, en OO-C, 201, pág. 4. "Hay 
un dios Júpiter que sacia su ira castigando. La expresión popular 'Dios te castigó' 
es un eco fiel de esto. Ciertas predicaciones sobre el infierno, algunas explicaciones 
sobre el valor redentor de la muerte de Cristo no estuvieron exentas de esta falla. Hay 
también un dios mago, que nos trae suerte o fortuna con tal que encontremos pre
viamente el secreto para mover en nuestro favor los hilos de su caprichosa voluntad. 
Algunos tipos de novenas, santos intermediarios celestes de casos diflciles, ciertos ges
tos y amuletos son productos de esta concepción ..... , C. Giaquinta, en Ecclesiam sUQm 
(col. Concilio Ecuménico Vaticano II, 5), Buenos Aires, 1964, pág. 129. 

M CÍ'. "Textus recognitus", pars 1, pág. 23, lino 23-24. Esta redacción es modificada 
en el te:rcto siguiente, en base a una obsenaCÍón de tres Padres: cf. "Textus dentro 
recognitus", pars 1, pág. 172 (mod. 10), 

65 "Nosotros pensamos que los que niegan a un Dios falsamente concebido no 
cesan por ello de ser ateos... Estos hombres, se dirá todavía, no negarían a Dios si 
tuviesen una noción más exacta, lo que puede ser verdad. Pero queda en pie que esta 
noción más exacta ellos no la tienen y por consiguiente niegan simplemente a Dios ... ", 
Girardi, arto cit., pág. 68. A. Vergote (o.c., págs. 272s.) es más severo con esta teoría, 
juzgándola exenta de todo apoyo serio en una psicología de la motivación: "Bs lo mis
mo que decir que las intenciones explicitas del hombre no importan, y que todos 
los valores son intercambiables. Hace falta una psicología de necesidades y tendencias 
particularmente fofa como para dar lugar a tales aberraciones ... " Bn este punto, sin 
embargo, más que en otros, conviene disÜnguir bien netamente las tesis generales de 
los casos concretos. 

66 Cf. "Textus dentU) recognltus", pars 1, pág. 172 (ad N9 19, ad modo 11). 
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testa de un ateo actual: "El Mal existe: es un hecho. Golpea cie
gamente al inocente y al culpable. Golpea al niño. Es todo. Y es 
bastante. El asunto está liquidado. Nada ni nadie disculpará a 
Dios del sufrimiento de un niño; nada, sino el hecho que él no exis
te ..... 67. 

Nos encontramos aquí no solamente con una de las motivacio
nes más corrientes de la protesta atea, sino también con uno de 
los más hondos interrogantes del corazón humano, cualquiera sea 
la postura que adopte la mente del hombre. Es uno de los aspectos 
más claros del "ocultamiento" y "silencio" de Dios en el mundo, 
uno de los contra-signos más netos de su presencia en el mundo. 

En este caso, el texto conciliar no abre juicio acerca del pro
ceso que lleva al ateísmo a partir del problema del mal. Sin entrar 
a profundizar en un problema tan vasto y tan diversamente re
corrido en sus distintos aspectos por el pensamiento humano, po
dríamos decir al menos que este motivo de la protesta atea puede 
reducirse, en parte, a concepciones inadecuadas de Dios 68; en par
te también, a un misterio que debe ser acogido con fe, esperanza 
y amor, a la luz del amor de Dios revelado en Cristo inocente, 
muerto en cruz para rescatarnos de todo mal y de toda miseria. 
Pero, finalmente, en parte también esta motivación puede nacer 
de cierta indiferencia e inactividad, no ya de Dios, sino de los cre
yentes, ante ciertos males que pueden y deben ser subsanados me
diante sus esfuerzos. Sobre este último aspecto volveremos luego, 
al examinar las raíces morales del ateísmo (19, 3). 

e. Los sustitutos de Dios 

" ... ya sea del carácter de absoluto, indebidamente atribuido a 
ciertos bienes humanos que son puestos en lugar de Dios". 

Nuevamente aquí la densidad del texto conciliar puede ser 
aclarada por un pasaje paralelo de la Encíclica Ecclesiam suam de 
Pablo VI: 

"Guiados por un empeño frecuentemente noble, conmovidos por 
el ansia e inflamados por pensamientos vanos, los vemos soñar 
con la justicia y el progreso, y lanzarse, por la disciplina social, 
a la conquista de objetivos que les parecen óptimos y como 
(veluti) divinos. Estos sustituyen en ellos a lo que es Absoluto 
y Necesario, y documentan que ellos son arrastrados por aquel 

67 G. Ikor, en Dieu aujourd h!'¡ (Sémaine des Intellectuels Catho/iques 1965), Recher. 
ches et Débats, 52, (1965), pág. 54. . 

68 El interrogante del ateo es formulado así por el articulista de DO-C, 201, "Quién 
es ese Dios que aparece impotente' frente al mal,' o peor todavía, que es su cómplice 
tolerándolo?" pág. 5). También aquf debemos ser cautos en el empleo de cierto leriguaje 
metafórico aplicado a la voluntad de Dios, ", 



ATEISMO 91 

deseo del Principio y Fin superior (superni) que no puede ser 
arrancado de los espíritus; todo lo cual (quae omnia) nosotros, 
con un paciente y sabio magisterio, debemos enseñar que, aún 
siendo inmanente, trasciende la naturaleza de los hombres" 69. 

Donde Pablo VI hablaba de "justicia y progreso", el texto 
conciliar habla más genéricamente de "bienes humanos". A éstos 
el ateo les atribuye un carácter "cuasi divino" -según Pablo VI
o "absoluto" según el texto conciliar. En ambos documentos esta 
atribución recibe el calificativo de "sustitución" de Dios. Yendo 
más allá del texto conciliar, Pablo VI postula, a partir de aquí, la 
existencia de un "deseo del Principio y Fin superior que no puede 
ser arrancado de los espíritus". ¿De qué habla Pablo VI? ¿Del 
deseo natural de ver a Dios, del que hablan los teólogos? Cierta
mente habla de un deseo natural de una Causa y un Valor trascen
dente (superni) al hombre, pero no necesariamente "supremo" 
o "máximo" o "infinito en acto": podría tal vez bastar la alusión 
a un "infinito en potencia", como el "progreso indefinido" fichtea
no y de algunos marxistas. 

En tales casos, no siempre, el ateísmo adopta ni más ni me
nos que los rasgos de una "mística", para emplear el vocabulario 
de A. Vergote 70. Como toda "mística", esta fonna de ateísmo pone 
de manifiesto el deseo de trascender y hasta anular los límites 
y la finitud del hombre, tristemente sentidos en la experiencia 
de la muerte. "Deseo" que hunde sus raíces en la afectividad hu
mana, en aquellas zonas profundas que han sido estudiadas por 
la psicología analítica de C. G. Jung 71. La religión también se ha
lla enraizada en este "deseo" y en esta "mística". Pese a ello, las 
diferencias que presenta la religión son tan profundas que más 
vale considerar a la religión y a la "mística" como realidades dis
tintas, al menos psicológicamente 72. En consecuencia, en aquellos 
casos en los que el ateísmo presenta los rasgos de una "mística" 
vale más hablar de "pseudo-religión" o "religión de reemplazo" 
(P. Archambault) o "acción supersticiosa" (M. Blondel), que de 
religiosidad propiamente dicha 73. 

La lista de pseudo-religiones forjadas en los tiempos modernos 
no es menos larga que la del fetichismo primitivo. Antes aludimos 
a la pseudo-religión de la Ciencia. Caracteres más inhumanos re
vistió el culto a la Raza y reviste todavía hoy el culto al Partido. 

Sin llegar necesariamente a extremos de fanatismo o de pseu-

69 A.A.S., 56, (1964), pág. 652 (traducimos lo más literalmente posible). 
70 Psychologie Religieuse, págs. 157s., 166s. 
71 lb., págs. 1685. 
72 lb., pág. 274; cf., págs. 180-201. 
73 P. Archambault, Les religions de remplacement, en Apologetique,. París, 1948, pá

ginas 160-173; .M.·. Blonclel, L'action (1893) ... , París, BISO, págs. 305-322. 
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do-religión, no cabe duda que, buena parte del ateísmo moderno 
no ha logrado despojarse de todo resto de mística o de "infinitis
mo". En este sentido es acertada esta observación de E. Borne: 
"Lo que vulgarmente se llama ateísmo, es en un gran número de 
casos una mixtura de panteísmo y ateísmo. Avanzar que nada nos 
ha sido prometido y que nadie nos aguarda al término de nuestro 
aventura individual o colectiva, el trazo es una buena fórmula 
de coraje propiamente ateo, pero, ¿qué sentido puede tener en 
la boca de un revolucionario, seguro de que todas las virtudes del 
universo se hallan conjuradas a la vez para dar a la historia en 
la que él actúa el sentido más exactamente favorable al triunfo 
de los suyos y de sus valores? Pretenderse integralmente ateo y 
pretender tener a Dios consigo, es contradictorio ... " 7+, 

f, La civilización del bienestar 

"La misma civilización actual, no de por sí, sino por estar 
demasiado enmarañada en las cosas terrestres, puede a menudo 
hacer más difícil el acceso a Dios". 

Basta abrir el Evangelio para comprender que el apego exce
sivo a los bienes materiales puede embotar y ahogar la capacidad 
de abrirse al Reino de Dios. Por eso el mismo Evangelio nos deja 
este consejo: "Buscad ante todo el Reino de Dios y su justicia, que 
el resto se os dará por añadidura" (Mat. 6: 33). 

Lamentablemente, nuestra civilización actual y hasta muchos 
cristianos han invertido este orden de valores. En una civilización 
del bienestar, donde lo único que cuenta es dotar a todos de una 
enorme cantidad de bienes materiales, quedan fuera de consi
deración tanto Dios como el hombre mismo en sus dimensiones 
integrales. 

Vimos recién que el ateísmo a veces reviste la forma de un 
"misticismo" y de una "pseudo-religión". Por degracia tenemos 
que constatar también hoy día que surge, cada vez más, sobre to
do en los medios más beneficiados por el progreso científico y téc
nico, otra ideología más radicalmente "finitista" y atea que muchas 
formas de marxismo. Esta ideología, a nivel filosófico, "desmito
tologiza" el romanticismo de la concepción prometeica del hom
bre, tal cual ha sido presentada por Feuerbach o por Marx 75. 

Si hemos de creer a ciertas encuestas, esta ideología llega a insi-

7. E. Borne, Le pan/héisme es/-il un athéisme?, en Les ¿tudes philosophiques, 21, 
(1966), pág. 341. 

75 "El héroe de nuestros contemporáneos no es Lucifer, ni siquiera PrometeD, 
es simplemente el hombre", M. Merleau-Ponty, en Sens el non-sens, París. 1948. p. 380. 
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nuarse en forma alarmante en la misma juventud n. Pensadores 
contemporáneos han denunciado esta forma de ateísmo en aque
lla indefinida irreligiosidad e indiferentismo de la "sociedad opu
lenta" 77. Esta ideología radicalmente finitista ya-teológica, al ba
rrer con todos los restos de misticismo y mesianismo vehiculados 
por ciertas formas de marxismo, señala quizá el punto máximo de 
ateización de nuestra sociedad contemporánea, aquel donde el 
hombre ni siquiera se plantea más el problema de Dios, la triste 
situación del ateísmo psicológico a la que nos referimos anterior
mente. 

2. LAS RAleES "MORALES" DEL ATEISMO (19, 3) 

Hasta aquí el texto conciliar ha venido enumerando algunas 
de las raíces o factores más genéricos del ateísmo, manteniendose 
en una dimensión "pre-moral". Ciertamente que no se ha limitado 
a una postura meramente fenomenológica o descriptiva sino que 
en casi todos los puntos recién analizados ha emitido explícitamen
te juicios de valor, señalando lo equivocado (indebite) o exagera
do (nimis) de las posturas y motivaciones ateas. El texto nos ha 
ido inculcando la convicción de que el ateísmo contemporáneo 
hunde sus raíces en un error de la razón, o bien en un embota
miento de la mente, como en el último de los puntos analizados. 

Pero en ninguno de estos casos ha querido dar a entender 
que la raíz del ateísmo se debía formalmente a un pecado, a una 
falta moral, a una opción desordenada de la voluntad. Recién aho
ra pasará el texto a considerar las raíces morales del ateísmo. 
Pero, en este caso, la responsabilidad moral recaerá no solamente 
sobre el ateo sino también sobre los creyentes. 

a. La responsabilidad moral del ateo 

"Ciertamente, quienes voluntariamente pretenden 'apartar a 
Dios de su corazón y soslayar las cuestiones religiosas, desoyendo 
el dictamen de su conciencia, no carecen de culpa . .. ". 

En el último período de sesiones del Concilio, no faltó quien 
pidiese que se eliminara del texto conciliar la alusión a la culpa
bilidad moral del ateo, pretextando que el esquema conciliar se 

76 Cf. A. Vergote, o.c., pág. 275. 
77 Cf. A. del Noce, II problema dell'ateísmo, Bologna, 1964, págs. 83s. 
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abstenía de emitir juicios 7B. La propuesta no prosperó. Ya vimos 
que el tex'to conciliar no evita los juicios de valor. 

Muy cautamente el texto afirma que la postura atea puede 
tener una raíz moral y, en este caso solamente, ser culpable. La 
culpa viene aquí radicada en un acto voluntario y en una desobe
diencia al dictamen de la conciencia. Si esta interpretación es 
exacta, el texto enuncia una proposición indiscutible pero abstrac
ta, que deja sin respuesta las cuestiones más candentes acerca de la 
responsabilidad del ateo. 

Es posible otra lectura del texto que nos parece probable, y 
que da el traductor de la edición española de la "Biblioteca de Au
tores Cristianos": "quienes voluntariamente... desoyen el dicta
men de su conciencia y, por tanto, no carecen de culpa" 79. Según 
esta versión existiría un determinado dictamen de la conciencia 
que invitaría al hombre a acercarse voluntariamente a Dios. El 
que desoyese este dictamen de la conciencia, apartándose volun
tariamente de Dios, sería culpable. Esta lectura no está exenta de 
toda probabilidad si suponemos una coherencia entre este pasaje 
y la afirmación hecha por el mismo texto conciliar un poco antes, 
en el n. 16: "La conciencia es el núcleo secretísimo y el sagrario 
del hombre en el que éste se siente a solas con Dios, cuya voz re
suena en el recinto más íntimo de aquélla. En la conciencia se da 
a conocer de un modo admirable aquella ley cuyo cumplimiento 
consiste en el amor de Dios y del prójimo". Esto significa que la 
conciencia moral, al menos alguna vez, intima a todo adulto con
ciente a amar a Dios con un amor electivo. Por eso, el ateo no se 
halla exento de culpa cuando desoye este dictamen de la concien
cia, apartándose voluntariamente de Dios. El ateo, por tanto, no 
puede, sin culpa, perdurar toda la vida en su ateísmo, puesto que 
al menos alguna vez se vería en el dilema de amar electivamente 
a Dios o bien rechazarlo voluntariamente. 

Pero aún admitiendo esta conclusión, cabe preguntarse ulte
riormente si no es posible que coexista el amor a Dios con la nega
ción o no-afirmación de Dios. 0, para emplear la terminología re
cientemente introducida por K. Rahner BO, ¿es posible que en un 

7B Cf. "Textus denuo recognitus". pars 1, pág. 173 (ad modo 18). 
79 Ver también V. Rodríguez, Responsabilidad teológica del ateísmo, en La ciencia 

tomista, 93, (1966), pags. 5915. 
80 K. Rahner, En torno a la doctrina del Vaticano II sobre el ateísmo, Intento 

de interpretación, en Concilium (ed. española), III, 1967, No 23, págs. 388ss. y espe
cialmente, pág. 392: ", .. puede existir un ateísmo inculpable. Este estaría constituido. 
de una parte, por la apertura trascendental -que se da siempre-- del sujeto hacia 
Dios y por la aceptación libre de esta apertura, sobre todo en el acto moral del res
peto absoluto a la conciencia y a sus exigencias -es decir, en un teísmo trascendental 
'en el fondo del corazón'- y, de otra parte, por la libre recusación del concepto obje
tivado de Dios, es decir, un ateísmo categorial situado en el primer plano de la con
ciencia refleja". 
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adulto o normal coexista, por toda la vida, un teísmo "trascenden
tal" (conversión moral a Dios) con un ateísmo "categorial" (libre 
recusación del concepto objetivado de Dios)? Nos parece que a esta 
cuestión no se da ningún tipo de respuesta positiva 81; ni en este 
pasaje conciliar ni en otros que aduce K. Rahner en su reciente 
ensayo de interpretación de la doctrina del Concilio Vaticano 11 
sobre el ateísmo. 

Para entender el sentido de esta cuestión es menester que de
mos un rodeo, retrocediendo hacia ciertos presupuestos que con
viene explicar aquí. 
Suponemos que la cuestión gira en torno a lo que K. Rahner 
llama ateísmo "categorial", quedando fuera de discusión el ateís
mo "trascendental". Cuando se habla de ateísmo, en efecto, no se 
piensa sino en el ateísmo que K. Rahner llama "categorial", y a 
éste puede reducirse el concepto de ateísmo que hemos venido 
manejando hasta aquí. 
Así entendido el ateísmo, afirmamos en primer lugar que no 
es formalmente una categoría moral, un pecado, sino un error 
de la razón o, a veces, un embotamiento de la mente. Por esto 
quizás y no por meras razones históricas no figura el ateísmo 
en la lista de pecados de una moral como la de la Summa Theo
logiae de Santo Tomás. 
Esta afirmación la podemos verificar ante todo en el ateísmo 
que los moralistas llamaban "negativo" y que nosotros hemos lla
mado "psicológico", esto es, en aquel que no afirma a Dios por
que le faltan incluso las bases psicológicas para plantearse el pro
blema: la aparente ausencia de una "inquietud religiosa" (19, 2). 
Esta carencia podrá tal vez interpretarse como represión de un 
cierto "instinto religioso" el cual, en este caso, no aflora a la con
ciencia propiamente dicha. Pero no puede afirmarse que esta re
presión se deba necesariamente a factores que pertenezcan al ni
vel de la responsabilidad moral. Lo que sí cabe preguntarse en 
cambio, es si esta situación puede darse en un adulto normal 
durante toda su vida, sin que al menos alguna vez aflore a la con
ciencia el problema religioso, es decir aquel tipo de interrogan
tes cuya solución lleva inevitablemente, ya sea a la afirmación 
de Dios, ya sea a un ateísmo "positivo". Ahora bien, el texto con
ciliar (21, 4) considera inevitable el surgir del problema religioso 
en la conciencia del hombre 82. En consecuencia, la cuestión de la 
culpabilidad moral del ateo se traslada inevitablemente al plano 
del ateísmo positivo. 
En este nivel también tenemos que sostener nuestra afirmación 
anterior: el ateísmo "positivo", bajo cualquiera de sus formas 
(de tipo metafísico o de tipo gnoseológico), incluso bajo su for-

81 " •.. se puede afinnar ciertamente la tesis que el Concilio... mantiene la opi
nión de que puede darse en el adulto nonnal un ateísmo explícito que dure largo 
tiempo -y hasta toda la vida-, ateísmo que no significaría de por sí prueba alguna 
de una culpa moral por parte de tal incrédulo ..... K. Rahner, ib., pág. 380. 

82 ..... Los enigmas de la vida y de la muerte, de la culpa y del dolor, quedan sin 
solucionar ... Nadie en ciertos momentos, sobre todo en los acontecimientos más impor-
tantes de la vida, puede huir del todo al interrogante referido. A este problema sólo 
Dios da respuesta plena y totalmente cierta ... "(21, 3-4). 
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roa "postulatoria" (Dios no puede o no debe existir) es y sigue 
siendo formalmente un error de la razón, una de las equivocacio
nes más tremendas del pensamiento humano, pero no necesaria
mente una perversidad de la voluntad, Un prejuicio racionalista, 
que atribuye siempre toda causa de error a la voluntad o a las 
pasiones, puede haber llevado a ciertos teólogos de épocas pasa
das, a considerar al ateísmo formalmente como pecado. El mismo 
prejuicio puede seguir influyendo a la inversa, en aquellos otros 
que, oponiéndose a los anteriores, concluyen que el ateísmo tam
poco es un extravío de la razón o un embotamiento de la mente. 
La razón humana no es ni infalible ni divina: el error nace for
malmente de sus limitaciones naturales. Si bien ella puede llegar 
a Dios, puede también no acertar con el camino adecuado 83. Si 
se quiere llegar a la raíz del ateísmo moderno, no bastan las 
exhortaciones morales ni tampoco el psicoanálisis 84, sino que 
además hay que examinar con toda seriedad sus razones. 

Puesto en claro este primer supuesto, conviene ulteriormente 
preguntarse si un adulto normal, que es un ateo "positivo", pue
de, durante toda su vida, perdurar en su error de "buena fe", es 
decir, sin culpa moral. En este supuesto, ya no se considera sola
mente el error del ateo, sino una situación moral que éste debe 
enfrentar, como todo hombre. 

Esta situación, de hecho, viene configurada por varios elemen
tos. Ante todo, el imperativo moral de amar a Dios con amor elec
tivo, al menos alguna vez en la vida, como expusimos más arri
ba. Pero además existe el imperativo de convertirse a Dios, al 
menos alguna vez en la vida, por la fe y la caridad sobrenatura
les, supuesto que Dios no niega a todo hijo de Adán la gracia, 
al menos "suficiente", por la que puede convertirse a Dios con 
aquella fe sin la cual no hay salvación. Por tanto, en algún mo
mento de su vida, no importa ahora saber cuál 85, el ateo inevi
tablemente se volverá, ya sea un creyente, ya sea un incrédulo o 
"infiel", es decir, un hombre que culpablemente ha rechazado, 
si no la revelación exterior, al menos la gracia interior de la fe 86. 

83 La obra monumental de C. Fabro (Introduzione aU'ateísmo moderno, Roma, 1964) 
es sumamente ilustrativa en este punto. Su juicio de hecho, acerca del carácter ¡mmanen
tista de casi todo el pensamiento moderno, es discutible; pero su juicio teórico acerca 
del carácter ateo del prinCipio de immanencia, difícilmente podrá ser discutido. Cf. 
G. Giannini, Immanenza e ateismo in un 'opera di C. Fabro, en Divinitas, 9, (1965), 
pág. 378. Ahora bien, la aceptación o rechazo de ese principio y de sus consecuencias, 
es asunto de inteligencia y de razón, no de voluntad o de pasión. 

84 I. Lepp, en Psicoanálisis del ateísmo moderno (trad. D. Garasa), Buenos Aires, 
1963, nos proporciona acerca del ateísmo marxista, racionalista, existencialista, etc., un 
conjunto de valiosas observaciones que, sin embargo, no explican lo fundamental 
del problema planteado por estos tipos de ateísmo. 

85 Esta situación, ¿se presenta inevitablemente con el despertar de nuestra con
ciencia moral? Algunos lo piensan así, aduciendo a S. Tomás, Summa Theol., 1, 11, q. 89, 
a. 6. Este no parece ser, sin embargo, el pensamiento de S. Tomás, ya que él afirma., 
vg., que el .. infiel negativo" no es condenado por su incredulidad, sino por otros pecados 
mortales (ib., n, n, q. 10, a. 1). Si bien el hombre, con el despertar de su conciencia, 
se ve inevitablemente enfrentado con el dilema moral, éste no envuelve necesariamente 
el dilema de la conversión a Dios por la fe teologal. 

86 No se trata aquí el problema del rechazo del dogma católico, ya sea por parte 
del apóstata, ya sea por parte de aquel que jamás fue educado en la te católica (Conc. 
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Este segundo caso queda fuera de nuestra cuestión, como es 
obvio. Es el· primer caso el que atañe a nuestra cuestión, que 
ahora debe ser formulada de esta otra manera: ¿puede darse 
un acto de fe sobrenatural sin ningún tipo de afirmación concep
tual acerca de Dios? 

La respuesta afirmativa a esta cuestión problematizaría no sola
mente las diversas sentencias teológicas que, pese a todo, con
cuerdan en matener un contenido conceptual mínimo de Dios en 
el acto de fe, en el que implícitamente se afirmaría el resto del 
contenido de la fe, sino que problematizaría también el caracter 
intelectual del acto de fe, también defendido repetidas veces por 
la tradición dogmática. No es nuestra íntención opinar aqlÚ so
bre este problema. No solamente porque su solución requiere 
un espacio más amplio que el limitado por este artículo, sino 
también porque no es indispensable para responder a la cuestión 
que hemos planteado aquí. limitada solamente al pensamiento 
del Concilio Vaticano n. 

Es hora ya de que examinemos, a la luz de lo dicho, los tex
tos conciliares aducidos en favor de una respuesta positiva a la 
cuestión planteada. 

En lo que respecta al pasaje de Gaudium el Spes (19, 3) cuyo 
comentario motivó este "excursus", ya mostramos que se halla 
fuera de la cuestión planteada, y no nos parece que la discusión 
pueda centrarse en este texto, sino en otros que indicaremos a con
tinuación. 

Es ante todo el pasaje de Gaudium et Spes (22, 5) el que se 
aduce en favor de una respuesta positiva a la cuestión 87. A nosotros 
nos parece que este pasaje se refiere formalmente al hombre de 
buena voluntad, solicitado existencialmente por la gracia "suficien-

Val. 1, sesión 3, cap. 3, D. 1794). Sobre este problema, cf. R. Aubert, Le prob/eme de 
l'acte de foi 2, Louvain, 1950, págs. 200-219. Tampoco se trata del problema del recha
zo del Evangelio de Cristo, es decir, de la revelación externa y pública. Aquí también 
es posible el caso del hombre· de "buena fe" (cf. Lumen Gentium, 16, que será citado 
más abajo). No es este en cambio el caso del que rechaza la gracia o luz ímeríor de la 
le, que aquí estamos considerando. 

87 "Esto vale no solamente para todos los cristianos, sino también para todos 
los hombres de buena voluntad, en cuyo corazón obra la gracia de modo invisible. 
Cristo murió por todos. y la vocación suprema del hombre es. en realidad, una sola. 
es decir, divina. En consecuencia, debemos creer que el Espíritu Santo ofrece a todos 
la posibilidad (possibilitatem offerre) de que, de manera por Dios conocida. sean aso
ciados a este Misterio pascual" (22, 5). La historia de este texto. a través de sus sucesivas 
redacciones. no ofrece detalles de signíficación decisiva. A título de curiosidad. vaya 
esta explicación del cambio de forma activa (se consocient) a pasiva (consocientur) del 
último verbo de la frase cuyo sujeto son los "hombres de buena voluntad". La razón 
del cambio es la siguiente: estos hombres no pueden asociarse activamente al Misterio 
pascual, puesto que ígnora1z a Cdsto. Cf. "Textus denuo recognitus" pars. l. pág. 188 
(mod. 20 et resp.). ¿Tenemos que pensar que esos "hombres de buena voluntad" son 
asimilados a los infantes? 

7. 
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te", es decir, aquella gracia por la que se ofrece al hombre la posi
bilidad (possibilitatem offerre) de ser asociado al Misterio pascual. 
Pero el texto no dice que esta "situación" objetiva de gracia ha de 
traducirse de hecho en una gracia "eficaz" y en un consentimiento 
por parte de todo hombre. Ese "hombre de buena voluntad" po
dría ser un ateo (aunque el texto no lo diga formalmente), pero 
en todo caso todavía no ha efectuado la opción que lo convierte en 
un creyente o bien en un "incrédulo". Por consiguiente, el texto 
de Gaudium et Spes (22, 5), no responde a la cuestión planteada. 

El otro pasaje conciliar se halla en el n9 16 de Lumen Gen
tiunz. El contexto general es el de los grupos no-cristianos que no 
adhieren al Evangelio de Cristo. El contexto más próximo está 
constituido por la frase que afirma la posibilidad de salvación pa
ra aquellos que sin culpa de su parte, desconocen el Evangelio de 
Cristo, pero que, ayudados por la gracia divina, se esfuerzan en 
cumplir la voluntad de Dios conocida por el dictamen de la con
ciencia 88. La frase siguiente aplica este mismo criterio al caso de 
aquellos que, bajo las mismas condiciones, no han llegado todavía 
(nondum) a un reconocimiento expreso (expressa711 agnitionem) 
de Dios 89. Ahora bien, a diferencia del texto de Gaudiwn et Spes 
(22,5), aquí ya no se habla solamente de una "situación objetiva 
de gracia" (o de gracia "suficiente"), sino de un consentimiento 
efectivo a la gracia (por consiguiente, de una gracia "eficaz"). Pero 
a la vez hay que hacer dos observaciones. Por una parte, no se 
habla ni de un ateo formal ni de un ateo duradero, sino de un 
hombre cuyo reconocimiento de Dios no es todavía explícito, aun
que se halle en trance de llegar a ello. Por otra parte, no se dice 
que este hombre haya consentido desde ya a la gracia "elevan te" 
de la fe, sino que basta explicar su situación apelando a aquella 
gracia "sanante" que, en el presente estado de naturaleza caída, 
es necesaria para poder llevar una vida moralmente recta. El texto 
dice que el hombre en cuestión se halla en camino de salvación, pe
ro no afirma que desde ya sea un creyente (aunque implícito) o 
que ya se haya visto enfrentado con la gracia de la fe. Por consi-

sa "Los que inculpablemente desconocen el Evangelio de Cristo y su Iglesia, y 
buscan con sinceridad a Dios. y se esfuerzan, bajo el influjo de la gracia, en cumplir con 
las obras de Su voluntad, conocida por el dictamen de la conciencia. pueden conseguir 
la salvación eterna" (Lumell GCl1tiu/1I, 16). 

89 "La divina Providencia no niega los auxHios necesarios para la salvación a 
quienes. sin culpa de su parte, no llegaron todavía a un conocimiento expreso de Dios 
y, sin embargo, se esfuerzan, ayudados por la gracia divina, en conseguir una vida 
recta". (LuIIlell GelltiwlI, 16). 
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guiente, tampoco el texto de Lunzen Gentiu11! (16) responde a 
la cuestión aquí planteada 90. 

La cuestión, por tanto, desborda a los textos del Concilio Vati
cano n, y merece ser resuelta desde una perspectiva más amplia 
que no podemos desarrollar en los límites de este comentario 91. 

b. La responsabilidad df!. los creyentes 

..... sin embargo, los mismos creyentes con frecuencia tienen una 
cierta responsabilidad en este asunto. Porque el ateísmo, consi
derado en toda su integridad, no es algo originario sino que se 
deriva de diversas causas, entre las cuales se enumera también 
la reacción crítica contra las religiones y, ciertamente, en algunas 
regiones, contra la religión cristiana pnncipalmente. Por lo cual, 
en esta génesis del ateísmo pueden tener parte no pequeña los 
propios creyentes, en cuanto que, al descuidar la educación de 
la fe, o al exponer de manera equívoca (fallaci) la doctrina, o in
cluso por los defectos de su vida religiosa, moral y social, han 
ocultado más que revelado el genuino rostro de Dios y de la 
religión". 

Ausente del texto presentado a comienzos del cuarto período 
de sesiones, el tema de la responsabilidad de los creyentes fue in
troducido, a pedido de muchos Padres, en la redacción siguiente 92, 

y permaneció casi sin modificaciones en el texto promulgado, pese 
a algunas críticas recibidas 93. Comparado, en cuanto a su exten
SlOn, con el pasaje relativo a la responsabilidad moral del ateo, 
salta a la vista que el Concilio ha querido recordarnos que la con-

90 Sobre este punto no hemos podido encontrar una aclaración en las "relaciones" 
oficiales del texto de Lumen Gentium: Cf. Schema constitutionis De Ecclesia, 1964, pá
ginas 53·54 (ad. NQ 16/D·H). En cuanto a los comentadores de este texto, o bien eluden 
simplemente toda aplicación al caso del ateo (Cf. G. Thíls, Los que no recibieron el 
Evangelio, en La Iglesia del Vaticano 11, Barcelona, 1966, voL 1, pág. 685), o bien, al 
plantear nuestro problema, dicen que acerca del mismo "el texto se calla" (Cf. A. Grill
meier, en Das zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und ErkUirungen. 
KOl1lmcntare" Freiburg, vol. 1, 1966, pág. 207). 

91 ¿Cómo es llevado a la fe aquel que inculpablemente ignora el Evangelio? El con
cilio prudentemente noS remite al misterio de la sabiduría de Dios, hablándonos de 
"caminos que Dios sabe" (Ad getltes, 7), de "una forma conocida por Dios" (Gaudium 
et spes, 22, 5). Pero no dice formalmente que se trate de una forma conoci
da por Dios sólo, como traduce en castellano la B.A.C., o también la edición caste-

• llana de Concilium, (1967), NQ 23, pág. 383. La apelación al misterio de Dios no ex
cluye una sobria pero legítima aclaración por parte de la teología. (Cf. A. Grillmeier, 
o.c., ib.). 

92 Cf. "Text!ls recognitlls", pars 1, pág. 30 (ad. N. 19/F). En este sentido, merece 
destacarse la intenoención del Cardo F. Konig en la 136 Congregación General. 

93 Entre las diversas enmiendas propuestas, sólo Una logró insinuarse en el texto 
final: el ateísmo no nace de una reacción crítica contra la religión misma, sino con
tra formas concretas en que se presenta la religión. Cf. "Textus denuo recognilus", 
pars 1 (ad NQ 19, modo 21). 
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sideración del ateísmo no es mero asunto académico ni mero ob
jeto de piadosas lamentaciones, sino que es un toque de atención 
dirigido ante todo a la conversión y reforma de los mismos cre
yentes. 

En orden a ello, el texto comienza con una afirmación que se 
aplica, no tal vez a alguna forma aislada de ateísmo sino al fenó
meno ateo tal cual se da hoy en toda su complejidad (integre con
sideratus). Así considerado, el ateísmo no es algo "originario", es 
decir, no es una etapa primitiva de la humanidad, previa a la 
religión 9\ sino es un fenómeno histórico derivado, posterior a las 
religiones, que no se entiende sino desde las religiones y en rela
ción dialéctica con ellas. La crítica a las religiones es precisamen
te una de las causas de donde deriva el fenómeno del ateísmo: "Es 
la crítica de la relación con Dios tal como ha sido propuesta por las 
distintas religiones durante milenios" 95. El ateísmo es por tanto, 
post-religioso, y en el caso de Occidente, post-cristiano. Algunos 
hasta llegan a afirmar que las raíces del ateísmo se encuentran, 
sólo en el mundo llamado occidental y cristiano 96. 

Cualquiera sea el alcance exacto de esta última afirmación en 
el plano objetivo, no cabe duda de que en el plano existencial la 
cuestión nos concierne a los cristianos, si bien no hay que dejar 
de lado a las religiones no cristianas 91. Los defectos que el texto 
conciliar señala en los creyentes son otras tantas tareas urgentes 
a realizar en el orden de la educación religiosa, de la exposición 
cuidadosa de la doctrina y del testimonio de la vida religiosa, mo
ral y social. 

3. EL ATEISMO SISTEMATICO 

A pedido de muchos Padres, se consagra un número especial 
al estudio de la raíz sistemática del ateísmo contemporáneo 98. No 

94 No es fácil detenninar hasta qué punto aquí el texto conciliar responde al pro
blema histórico de una etapa original de la humanidad que sería atea o religiosa. 
Sobre el problema en sí, cf. H. de Lubac, El origen de la religión, en Suma católica 
contra los "sin-Dios" (trad. P. C. J., Barcelona, 1943. 

95 A. Liégé, en L'alhéisme: temptation du monde, réveil des cltrétiens?, París, 1963, 
pág. 233. 

96 Vg. el Cardo F. Kanig, en la alocución pronunciada en la 136 Congregación Gene
ral. Cf. Osserv. Roman., ed. arg., No 679. 

97 Para el diálogo de las religiones no cristianas con el ateísmo, ver V. Miano, 
Religioni e atelsmo, en Filosofía evita, 7, (1966), págs. 91-106. 

98 Cf. "Textus recognitus", pars 1, pág. 30 (ad. No 20/Aj. 
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se trata, por tanto, de todo el ateísmo moderno 99, pero sí de su 
forma más lúcida y refleja. El primer párrafo describe la raíz 
fundamental, común a todo el ateísmo sistemático (también al 
marxismo): esta raíz es de índole "humanística" o, si se quiere, 
ética y existencial. El segundo párrafo apunta a un componente 

- materialista, de tipo socio-económico, propia del ateísmo marxista. 

a. La vertiente "humanístico-existencialista" 

"El ateísmo moderno presenta con frecuencia una forma sistemá
tica, la cual, dejando de lado ahora otras causas, lleva a tal ex
tremo el deseo de autonomía del hombre que presenta objeciones 
contra cualquier forma de dependencia de Dios. Los que profesan 
tal ateísmo pretenden que la libertad consiste en que el hombre 
es con respecto a sí mismo su propio fin, así como el único ar
tífice y demiurgo de su propia historia: lo cual consideran que 
es incompatible con el reconocimiento del Señor, autor y fin de 
todas las cosas, o al menos vuelve totalmente superflua esta 
afirmación. El sentido de poder que adquiere el hombre con el 
actual progreso técnico, puede favorecer a esta doctrina" (20, 1). 

No hace faIta saber mucha historia de la filosofía para darse 
cuenta de que el texto conciliar alude aquí a la vertiente huma
nÍstico-existencialista del ateísmo contemporáneo, al estilo de 
Nietzsche o de Sartre 100. Pero revelaría un conocimiento superfi
cial de esa disciplina quien creyese que esos mismos trazos no 
se aplicarían al pensamiento marxista. sí bien es cierto que el mar
xismo agrega una componente materialista socio-económica, que 
luego analizará el texto en su segundo párrafo, es de suma impor
tancia subrayar que la visión prometeica del hombre descrita en 
el primer párrafo se aplica también al marxismo; más aún, es su 
raíz más honda. 

Para entenderlo, debemos recordar que para el marxista la 
libertad humana se realiza en dos tiempos 101. En el presente, ella 
existe "alienada" por la actual estructura socio-económica capita
lista, es decir, en situación de lucha y enfrentamiento con ella, a 

99 Cf. "Textus denuo recognitus", pars J, pág. 175 (ad. NQ 20, ad modo 1). 
100 Desde ya quisiéramos dejar aclarado que cuando hablamos de vertiente "exis

tencialista" del ateismo no queremos en modo alguno significar que todo existencialismo 
sea ateo, sino tan s6lo señalar en el ateísmo moderno una raíz ética y axio16gica. La 
literatura sobre la vertiente existencialista del ateísmo moderno es inmensa. Limité
monos a señalar algunos artículos accesibles en lengua castellana. En el volumen ti
tulado El ateísmo en nuestro tiempo, Barcelona, 1967, se encuentran traducidos y con
densados artículos de B. Welte (sobre Nietzsche), G. Morra (sobre el ateísmo postula
torio en general), H. Duméry (sobre Sartre), J. M. Le Blond (sobre M. Merleau-Ponty). 
Ver asimismo J. Marias, La filosofía actual y el ateísmo en el volumen titulado El pro
blema del ateísmo, Salamanca, 1967. 

101 Para el marxista existe también un "status naturae lapsae" y un "status 
naturae reparatae". 
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través del comunismo. Pero en la futura era socialista, esta situa
ción cambiará radicalmente: "Es entonces que, a partir de inte
rrogantes que no buscarán más un laxo reposo en respuestas alie
nadas, se expandirán las dialécticas interminables de la libertad 
identificada con la creación... Esta creación tendrá los caracte
res de una creación estética, es decir, ante todo una creación que 
no está determinada por ninguna otra necesidad que la específica
mente humana de crear y de crearse a sí mismo ... 102. 

La "voluntad de poder", alimentada por los progresos de la 
técnica, puede ser el resorte oculto de esta manera de pensaL 
Pero la palabra predilecta, la proclama y el evangelio de este hu
manismo ateo es la libertad entendida como rechazo de toda de
pendencia, como traducción psicológico-moral del principio meta
físico-gnoseológico de inmanencia 103. La libertad es o pretende ser, 
si no desde ya, al menos en un futuro ideal, total autocreación 
del hombre por el hombre, ya sea en lo que se refiere a fines y 
valores, ya sea incluso en lo que se refiere a límites, tanto esencia
les como contingentes. Toda sumisión o ratificación de un orden 
de esencias y valores preestablecidos no es una auténtica fe, sino 
una "mala fe", nos dirá Sartre. Y así la existencia de Dios, funda
mento de todo orden de valores y de esencias, queda radicalmente 
descartada, no ya como no-probada o improbable, sino como ab
surda, como destructora de la libertad humana. Llegamos así a la 
forma "postulatoria" del ateísmo, que es la forma radical del ateís
mo, cuando éste es concebido en forma sistemática: Dios no pue
de ni debe existir, si queremos salvar la libertad del hombre. 

Los argumentos que este ateísmo de la "libertad" presenta 
en contra de la existencia de Dios muchas veces nos transportan 
hacia el siglo XVII, hacia la polémica escolástica suscitada en 
tomo al venerable y vulnerable tratado de la predestinación divina 
y la libertad humana 104. Con razón A. Dondeyne opina que el pro
blema del ateísmo gira no tanto en torno al tratado de la existen
cia de Dios sino más bien en tomo al tratado de los atributos divi
nos 105. En esta situación, "dedicarse a demostrar que Dios existe, es 
llegar tarde a la cita y no encontrar a nadie" 106. En el fondo de esta 

102 R. Garaudy, De I'anatheme au dialogue, París, 1965, págs. 85-86. Un análisis de 
los textos de Marx al respecto puede verSe en G. M. M. Cottier, L'alhéisme du jeune 
Marx. Ses origines héhélíennes, París, 1959, págs. 342-361. 

103 Sobre el carácter virtualmente ateo del principio de immanencia, ver la obra 
monumental de C. Fabro antes citada. 

104 Cf. A. Dondeyne, L'othéisme contemporain et le probléme des attribuls de Dieu, 
en Ephem. Theol. Lavan., 37, (1961), págs. 462s. 

105 A. Dondeyne, ib. 
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argumentación sostenida por el humanismo ateo se perfila la ima
gen del Dios cartesiano, heredado del nominalismo, un Dios enten
dido como "causa sui", como libertad absoluta que inventa a la mis
ma Razón y al Bien y que no tiene otros límites que ella misma y su 
fidelidad a sí misma" 107. Con la lucidez que a veces suele caracteri
zarlo, Sartre dice expresamente que Descartes se equivocó solamen
te por proyectar esta libertad en Dios: lo que correspondía era 
atribuir esa libertad al hombre y al hombre sólo. Llegamos así a 
la sustitución del mito cartesiano y nominalista de la libertad divi
na por el mito ateo de la libertad humana. 

En esta situación la tarea sensata que se impone al creyente, 
con prioridad a todas las demás, es "desmitologizar" o revisar este 
mito de la libertad. Si verdaderamente tuviéramos que atacar este 
mito en sus raÍCes más profundas, en buena metafísica y teología, 
deberíamos tener presente que toda libertad se funda en una ne
cesidad y no viceversa; que Dios crea libremente los seres contin
gentes porque ama necesariarnente su propio ser, su propia Bon
dad, su propia Felicidad; que nosotros podemos elegir libremente 
porque queremos necesariamente la Felicidad; que el poder recha
zar al Sumo Bien que es Dios, un riesgo connatural a la creatura 
racional, es un riesgo cubierto con creces por la gracia de Cristo, 
Dios hecho hombre, que supera la desobediencia de Adán por su 
obediencia inquebrantable al mandato del Padre, obediencia se
llada por su muerte en la cruz 103. Si el hombre es artífice de su 
destino, no es el único artífice, puesto que debe llevarlo a eabo 
en comunión con Dios y en dependencia de Dios. 

Pero podemos también atacar este mito de la libertad pres
cindiendo de la metafísica, de la teología y del Evangelio, desde 
una base empírica, desde una dimensión en la que el mismo mar
xista aceptaría entrar para criticar, si no la libertad futura e 
ideal, al menos la libertad presente y real. La libertad humana no 

10b H. Duméry, De Z'alhéisme contemporain, en Nouv.Rev.Theol (1949), págs. 3675. 
107 J. P. Sartre, Descartes, Géneve·Paris, 1946, pág. 48. ef., Girardi, El ateísmo 

frente al problema moral, en L'Osserv. Rom., ed. arg., 1966, NQ 713, pág. 6. 
108 En sentido tomista, ver F. Bourassa, La liberté sous la grdce, en Sciences 

Eccles., (1957), págs. 49s., 95s:, 127s. La concepción tomista se opone aquí diametral
mente no a la concepción agustiniana, como se pretende a veces, sino a la concepción 
nominalista, que funda toda necesidad en la libre omnipotencia de Dios. Esta concep
ción nominalista atraviesa todo el pensamiento moderno, desde Descartes hasta Sartre, 
pasando por autores de la talla de Schelling. Todo el problema de la "tertia via" 
tomista pasa a través de esta discusión del primado de lo necesario sobre lo con
tingente. 
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se nos da en la experiencia sino "alienada", en dependencia de extra
ñas condiciones socio-económicas e incluso naturales (la muerte). 
Dejemos por ahora el tema de la alienación frente a la naturaleza, 
que es una de los enigmas no resueltos por el materialismo dialéc
tico, como veremos luego. Limitémonos a la alienación frente a 
las condiciones socio-económicas, tema subrayado por el materia
lismo histórico. La libertad humana, si bien puede dominar y 
ordenar las condiciones socio-económicas, se halla a su vez condi
cionada y limitada por éstas. Sólo en dependencia de estas condi
ciones el hombre logrará emanciparse y lograr su liberación futura. 
Ello significa que no toda dependencia es "alienante" para el hom
bre. Si esto es así, tampoco la religión sería "alienante" por el 
sólo hecho de afirmar una dependencia de Dios, sino que lo sería 
en la medida en que esta dependencia mutilase al hombre, reJra
sase y coartase la consecución de su destino terrestre. Pero aquí 
entra a jugar la otra instancia del humanismo ateo: la instancia 
materialista. 

b. La vertiente "materialista" 

"Entre las formas del ateísmo contemporáneo no debe ser pasada 
por alto aquella que espera la liberación del hombre sobre todo 
de su liberación eC0l1ómica y social. Pretende este ateísmo que 
la religión, por su misma naturaleza, es un obstáculo para tal li
beración, en cuanto que dirige la esperanza del hombre hacia una 
vida futura y falaz, apartándolo de la construcción de la ciudad 
terrestre. Por eso, los promotores de esta doctrina, cuando lle
gan a dirigir la cosa pública, luchan con vehemencia contra la 
religión y difunden el ateísmo, llegando a emplear, sobre todo 
en la educación de los jóvenes, todos aquellos medios de presión 
que tiene a su alcance el poder público" (20, 2). 

No hacía falta pronunciar la palabra "comunismo" para darse 
cuenta de quién es el aludido en este párrafo. Pese al pedido de 
muchos Padres, acerca del cual existe una "pequeña historia" 
conciliar 109, se evitó usar la palabra "comunismo" para no tener 
que incluir aquí directamente a regímenes políticos con los cuales 
la Santa Sede se hallaba en tratativas de diálogo 110. Tampoco se 
usó la palabra "marxismo", porque este sistema filosófico incluye 
no solamente la componente materialista que examinamos ahora, 
sino también la componente existencialista que analizamos antes 
y que comparte con otros sistemas filosóficos. 

Al existencialismo de base, el marxismo añade una componen-

109 Sobre este incidente, cf. "Textus denuo recognitus", pars J, pág. 251s., y págs. 175-
176. 

110 lb., pág. 176. 
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te materialista del tipo socio-económico, según la cual la alienación 
radical del hombre reside en una determinada estructura económi
co-social (el capitalismo y sus ancestres), cambiada la cual el hom
bre alcanza la libertad que hemos examinado en el párrafo ante
rior. Por este rasgo, el marxismo se define corno materialismo 
histórico. Es el único que aquí tiene en cuenta el texto conciliar. 
A esta alienación socio-económica del materialismo histórico, el 
leninismo añade la del materialismo dialéctico de Feuerbach y 
Engels, es decir, la alienación radical del hombre frente a la Na
turaleza 111. Este rasgo del marxismo-leninismo no es retenido por 
el texto conciliar. 

Para el materialismo histórico, la religión es solamente un 
epifenómeno de la alienación fundamental socio-económica: es una 
"super-estructura", una "ideología", un disfraz con el que se viste 
el capitalismo y que hay que desenmarcarar con métodos pareci
dos al psicoanálisis 112. Pero si no es la alienación fundamental, 
la religión sigue siendo una alienación, al menos bajo un aspecto. 
Al condenar, en nombre del amor y de la caridad, la revuelta del 
esclavo, ella se hace cómplice de la opresión del amo 113, al orientar 
nuestra esperanza hacia el cielo, ella nos hace olvidar nuestras 
urgentes tareas terrestres, la revolución político-económico-social. 
Bajo este aspecto, ella es el "opio del pueblo" y debe ser com
batida y aniquilada. 

Sin embargo esa es solamente una de las caras de la religión. 
En el famoso texto donde Marx llama a la religión "opio del pue
blo", muestra también la otra cara dialéctica de la religión: la pro
testa. "La miseria religiosa es, por una parte, la expresión de la 
miseria real; por otra parte, la protesta contra la miseria real. 
Suspiro de la creatura oprimida, corazón de un mundo sin corazón, 
alma de un mundo sin alma, la religión es el opio del pueblo" 114. 

La protesta religiosa contra la miseria terrestre, salida de los la-

111 Para el materialismo dialéctico, la alienación radical del hombre no es la mera 
estructura socioeconómica sino la Naturaleza, es decir, la materia no-humana, con
cebida como Absoluto que trasciende el devenir histórico de la humanidad. Si la 
humanidad crea su propia Historia, no crea en cambio la Materia, sino que se limita a 
ser su demiurgo, su ordenador contingente, o bien periódico, a través de un "eterno 
retomo" (Engels). Esta componente del materialismo dialéctico Se halla en la doctrina 
oficial del marxismo-leninismo, si bien no es aceptada por toda la intelectualidad marxis
ta. Aparte del problema de su coherencia con el materialismo histórico (sobre este 
problema ver, vg. J. M. Bochenski, El materialismo dialéctico, trad. R. D. Baldrich, 
Madrid, 1958), algunos marxistas ponen en duda que el materialismo dialéctico forme 
parte del pensamiento del joven Marx. 

112 ef. H. Niel, Les idéologies, en Lumiere et vie, N. 28 (1956), págs. 537s. 
113 R. Garaudy, o.c .. pág. 79. 
114 K. Marx, Contribución a la Critica de la Filosof/a del Derecho de Hegel, Intro

ducción. Ver G. M. M. Cottier, a.c., pág. 155. 
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bias de Jesús y los profetas, vuelta a escuchar en la Reforma pro
testante: he aquÍ la cara de la religión que, lejos de ser aniquila
da, debe ser subsumida, sublimada en la síntesis del materialismo 
histórico 115. Esta protesta representa un auténtico proyecto hu
mano, lamentablemente mistificado por la "ideología" religiosa, 
que confunde la miseria real y material con una miseria mitoló
gica: la del pecado del hombre contra Dios. Aquí cabe la posibili
dad del diálogo: el marxista desenmascará esa falsa ideología y 
ayudará al cristianismo a dirigir su protesta no contra un pecado 
mitológico sino contra el único pecado real y original: la estruc
tura socio-económica del capitalismo. 

Nos toca ahora ver de qué manera el texto conciliar acepta este 
reto en el nQ 21, sin olvidar que es toda la primera parte de la 
Constitución Pastoral la que constituye la respuesta integral del 
Concilio al humanismo ateo. 

Segundo momento: 

LA ACTITUD DE LA IGLESIA FRENTE 
AL ATEISMO (21) 

Como indicamos más arriba, la actitud de la Iglesia frente al 
ateísmo es descrita en el NQ 11 siguiendo un orden "medicinal": 
detección de la enfermedad (21, 1) diagnóstico de sus causas (21, 
2), remedios doctrinales (21,3-4) y vitales (21, 5-6). 

1. LA DETECCION DE LA ENFERMEDAD: 
CONDENACION DEL ATEISMO 

"La Iglesia, fiel tanto a Dios como a los hombres, no puede dejar 
de reprobar con dolor, pero con firmeza, como lo ha venido ha
ciendo hasta ahora, estas perniciosas doctrinas y conductas, que 
contradicen a la razón y a la experiencia humana universal, de
gradando al hombre de su innata grandeza" (21, 1). 

Con espíritu auténticamente "medicinal" la Iglesia no pue
de menos que denunciar el mal que aqueja al ateo. Este es el sen
tido de la reprobación del ateísmo. Llama ante todo la atención la 
tónica "humanista" de la condena: el ateísmo es reprobado por 
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"degradar al hombre de su innata grandeza". Pero no hay que 
olvidar que esa grandeza y sublimidad de la condición humana 
viene dada por su carácter "teologal", por su relación a Dios, co
mo lo ha subrayado el texto conciliar a lo largo de todo este ca
pítulo 1. Pese a que este carácter "teologal" del hombre ha sido 
fundado en la revelación, aquí la condena se hace directamente 
en nombre de "la razón y la experiencia humana universal" lió. La 
reprobación es amplia: se extiende no solamente a los doctrinas 
sino también a las conductas (actiones) ateas. No solamente el 
ateísmo teórico sino también el ateísmo "práctico" es considerado 
"pernicioso". Dieciocho Padres, en nombre del espíritu de diálogo 
pidieron que se omitiese este último calificativo; pero se respondió 
que la enmienda no era pertinente, puesto que la perniciosidad 
del ateísmo era verdadera 117. Por otra parte, el texto con
dena en forma global, todas las formas de ateísmo antes descritas; 
por eso no prosperó el pedido de muchos Padres de una condena 
explícita y particular del comunismo ateo. En cambio, prosperó 
ese mismo pedido en el sentido de que el Concilio contir;nara h 
condenación hecha por los anteriores documentos de la Iglesia 118. 

Por eso dice el texto: "reprueba ... como lo ha venido haciendo 
hasta ahora" (sicut antehac reprobavit) y se cita en nota una lista 
de documentos que condenan no ~olamente el ateísmo en general 
sino el comunismo ateo 119. Quien examine estos documentos con 
atención, reconocerá sin duda que es la Encíclica "Divini Redemp
toris" de Pío XI la que condena al comunismo en todas las di
mensiones que presenta el fenómeno. Sin embargo en lo que 
respecta a la dimensión atea del comunismo, no cabe duda que el 
documento más explícito es el de la Encíclica "Ecclesiam suam" 
de Pablo VI 120, Con todo, y en particular con relación al comu
nismo, "esa reprobación es más un lamento de víctimas que una 
sentencia de jueces" 121, Es curioso observar, que este Concilio 
que quiso evitar toda condenación en lo que respecta a doctrinas 

116 Aquí nuevamente la encíclica "Ecclesiam suam" de Pablo VI puede ayudamos a 
desentrañar un texto demasiado conciso: "Estamos firmemente convencidos que la teo
ría en que se funda la negación de Dios es falsísima por su naturaleza misma, no res· 
ponde a las exigencias últimas e inderogables de la mente, priva al orden racional del 
mundo de sus fundamentos verdaderos y eficaces, introduce en la vida humana, no 
un juicio apto para resolver las dificultades, sino un dogma vano que la degrada, la 
entristece y despedaza radicalmente todo orden social que pretenda fundarse en él": 
A.A.S., 56, (1964), pág. 651 (traducimos nosotros). 

117 Cf. "Textus denuo recognitus", pars 1, pág. 180 (ad N9 21, ad modo 2). 
118 lb., pág. 176 (ad N9 20, ad modo 2). 
119 lb., pág. 180 (ad No 21, ad modo 4). La lista que figura en la nota 16 del texVJ 

promulgado aporta los principales documentos que se refieren al comunismo ateo, sin 
pretender ser exhaustiva en lo que se refiere al ateísmo en general. 

120 AAS, 56, (1964), págs. 651-652. 
121 lb., pág. 652. 
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de teólogos católicos, de hermanos separados, e incluso de religio
nes no-cristianas, haya tenido que hacer una excepción con el 
ateísmo. Lo ha hecho con mesura, con dolor incluso, pero con 
franqueza y firmeza, como debía hacerlo un médico con un en
fermo 122. 

2. EL DIAGNOSTICO DE LAS CAUSAS 

"(La Iglesia) sin embargo, procura descubrir las causas de la ne
gación de Dios ocultas en la mente de los ateos y, candente de 
la gravedad de los problemas que el ateísmo plantea, y movida 
por la caridad hacia todos los hombres, piensa que hay que 
someter a un examen serio y más profundo esas causas y pro
blemas" (21, 2). 

La condenación del ateísmo tenía por objeto detectar la enfer
medad, sin matar al enfermo. Con el objeto de acertar con el 
remedio adecuado, se pregona ahora la necesidad de un examen 
de los motivos de la negación atea y de los problemas que plantea 
el ateísmo. Uno podría observar que este examen ya ha sido hecho 
por el Concilio en los nn. 19-20. Sin embargo el texto considera 
que la tarea no está acabada y que requiere ser profundizada. A 
tal efecto, la Iglesia ha comenzado por crearse los organismos ade
cuados, al más alto nivel. El Secretariado para los no-creyentes, 
creado el 9 de abril de 1965, se ha fijado entre sus principales fina
lidades esa investigación serena y científica de las causas de la in
credulidad y del ateísmo 123. Pero es obvio que esta urgente tarea 
debe ser emprendida en todos los niveles adecuados. 

3. EL REMEDIO DOCTRINAL 

Este remedio viene administrado por el Concilio bajo dos for
mas: bajo la forma positiva de respuesta a algunos de los interro
gantes más urgentes formulados por el ateo; y bajo la forma nega-

122 Es aquí oportuno tener en cuenta que Pablo VI, en la Homilía pronunciada el 
7 de diciembre de 1965, refiriéndose al encuentro entre la religión del Dios que quisl' 
hacerse hombre con la religión del hombre que quiere hacerse Dios, se pregunta: 
"'¿Qué ha sucedido? ¿Una disputa, una guerra, un anatema? Podía haberse dado, pero 
no se produjo ... ", A.A.S. 58, (1966), pág. 55. Las palabras del Papa aluden, sin duda 
a la Constitución Pastoral. La aparente contradicción con Gaudium et spes, 21, 1, po
dría disiparse si damos a la palabra "anatema" un matiz personal y disciplinar que, evi
dentemente, no se encuentra en la "reprobación" de las doctrinas y conductas ateas. 

123 Cf., F. Kiinig, en El diálogo según la mente de Pablo VI. Comentarios a la 
"Ecclesiam suam", Madrid, BAC, 1965, pág. 449. 
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tiva de interrogantes y aporías formulados por el Concilio al ateo 
que no acepta sus respuestas. 

a. Las respuestas del Concilio 

"La Iglesia sostiene que el reconocimiento de Dios no se opone 
en modo alguno a la dignidad del hombre, ya que ésta se fun
damenta y se perfecciona en Dios mismo; porque el hombre ha 
sido constituido como ser inteligente y libre en la sociedad por 
Dios creador; pero sobre todo ha sido llamado como hijo a 
la comunión con Dios y a la participación de su misma felicidad. 
Además enseña la Iglesia que la esperanza escatológica no mer
ma la importancia de las tareas terrestres, sino más bien apun
tala su realización con nuevos motivos" (21, 3). 

Esta doble enseñanza del Concilio debe considerarse como res
puesta dada no a todas las instancias del ateísmo (vg. el ateísmo 
de tipo cientista) sino a la doble instancia que constituye el ateís
mo "sistemático", según hemos podido constatar en el análisis del 
NQ 20. Por un lado, la instancia del humanismo "existencialista" 
centrada en torno al tema de la dignidad del hombre, es decir, 
su libertad y autonomía, concebida en una falsa rivalidad axioló
gica con el reconocimiento y la dependencia de Dios (20, 1). Por 
otro lado, la instancia del materialismo histórico que concibe la re
ligión como una alienación que aparta al hombre de la tarea de 
reformar la estructura socio-económica (20,2) 124. A esta doble ins
tancia del ateísmo, el Concilio opone aquí solamente un programa 
o esbozo de respuesta cuyo desarrollo está constituido precisamen
te por toda la primera parte de la Constitución Pastoral. En efecto, 
el contenido de la primera respuesta corresponde al de los capítu
los I (La dignidad de la persona humana) y II (La comunidad hu
mana); mientras que el de la segunda respuesta corresponde al 
del capítulo III (La actividad humana en el mundo). Como es ob
vio, no podemos entrar aquí en el análisis de esa respuesta que da 
el Concilio a lo largo de toda la primera parte de la Constitución 
Pastoral. 

b. Las aporías del ateísmo 

Aún cuando la respuesta del Concilio a la doble instancia del 
ateísmo "sistemático" quede suficientemente desarrollada y acla
rada en toda la primera parte de la Constitución Pastoral, conviene 
tener presente que esa respuesta allí es llevada a cabo a la luz de 

12~ Estas dos instancias se conjugan concretamente en el ateísmo marxista. J. Gi
rardi parece sostener que ninguna de estas dos premisas, tomadas separadamente, lle\'a 
de por sí al ateísmo (cf. Marxismo e cristianesimo, Asis, 1966, págs. 154-157). 
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la fe (cf. lO, 2; 11, 1; etc.). Por ejemplo, en la respuesta a la 
primera instancia atea se refuta la falsa rivalidad axiológica entre 
Dios y el hombre al mostrar la dimensión "teologal" del hombre 
como imagen de Dios". Pero la existencia de Dios es un supuesto 
desde el que se parte, sin intentarse ningún tipo de argumentación 
racional de ese supuesto. Este procedimiento ha sido intencional 
por parte del Concilio. Podemos decir que ha sido una medida pru
dente, pero a la vez arriesgada. Es prudente en un documento pas
toral no aventurarse en formulaciones que implican un método 
y un tecnicismo que no se hallan al alcance de todos. Pero este 
procedimiento también envuelve sus riesgos, ya que da pie a esta 
instancia del ateo; "la alienación (de la religión) existe sobre 
todo en sus respuestas y no tanto en sus interrogantes; si bien a 
veces hay que mostrar que los mismos interrogantes se hallan 
mistificados" 125. 

Por eso el texto conciliar no se limita a responder al ateo, sino 
que a su vez le formula interrogantes y aporías. Habrá que ver si 
estos interrogantes encierran una "mistificación". Oigamos al Con
cilio: 

"Cuando, por el contrario, falta este fundamento divino y esta 
esperanza de la vida eterna, la dignidad humana sufre lesiones 
gravísimas, como hoy vemos a menudo, y los enigmas de la vi
da y de la muerte, de la culpa y del dolor quedan sin solución, de 
manera que los hombres a menudo caen en la desesperación. 
Mientras tanto, todo hombre sigue siendo para sí mismo un 
interrogante sin solución, oscuramente percibido. Porque nadie 
logra escapar a estos interrogantes en algunos momentos, so
bre todo en los acontecimientos más importantes de la vida. 
A este interrogante da una respuesta plena y totalmente cierta 
sólo Dios que llama al hombre a pensamientos más elevados y a 
una búsqueda más humilde" (21, 3-4). 

Lo primero que llama la atención en este texto conciliar es su 
tonalidad antropológica: las aporías no se formulan en torno a la 
inteligibilidad de la naturaleza, como en la filosofía natural aristo
télica, sino en torno a la inteligibilidad del hombre. Lo que aquí 
se desarrollan son las aporías agustinianas y pascalianas en torno 
al hecho irrefutable de 1.a miseria humana. Pero aquÍ habrá que 
cuidarse de no incurrir en los mismos reproches que suelen ha
cerse a la llamada prueba "cosmológica". Así como hay que evitar 
presentar a Dios como mero relleno de vaCÍos dejados por la natura
leza, así también hay que cuidarse de efectuar el mismo tipo de pro
cedimientos en los "vacíos" que presenta la miseria humana. El 
hombre se halla "desequilibrado", no sólo por su miseria sino 
también por su grandeza, por la dimensión trascendente que con s-
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tituye su Íntima naturaleza espiritual y libre. Ya el mismo Pascal 
lo subrayaba al afinnar que "l'homme dépasse l'homme". Pero 
quizás nadie ha sabido ilustrar mejor este punto que Maurice 
Blondel en su conocida tesis "L'Action", donde demuestra la ne
cesaria presencia del don de Dios ("le surnaturel") en la raíz mis
ma de la acción humana 126. Esta tesis, tantas veces citada, no tan
tas leídas y meditada a fondo, sigue siendo la más eficaz refutación 
del ateísmo de la "libertad", llevada a cabo con una dialéctica im
placable a partir de los mismos supuestos de este humanismo 
"existencial". 

Un segundo género de reflexiones nos suscita la lectura de 
este pasaje conciliar. Llama la atención que la principal aporía 
presentada al ateo gire en torno a la condición mortal del hombre. 
La curiosidad aumenta si además tenemos en cuenta que todo el 
tema del ateísmo (19-21) viene inmediatamente precedido, en el 
texto conciliar, por la consideración del misterio de la muerte 
(18). ¿Se trata de una falsa cuestión, de un "interrogante misti
ficado", como diría R. Garaudy? Si la aporía de la muerte se re
dujese a una mera motivación psicológica del teísmo, tendríamos 
que reconocer que puede haber aquí algo de eso, sobre todo si nos 
atenemos al testimonio de algunos psicólogos 127. Pero a nosotros 
nos parece que esta aporía tiene un <l1cance metafísico y que cons
tituye el talón de Aquiles del ateísmo, sobre todo en la versión dia
léctica heredada de Hegel y Feuerbach. No es una casualidad que 
uno ele los más agudos intérpretes ateos de la dialéctica hegeliana, 
como A. Kojeve, hayan subrayado como marcado interés este pro
blema de la muerte !2a. 

En la izquierda hegeliana el problema de la muerte no con
siste en que yo, este o aquel seamos mortales, sino en que el hom
bre, la especie humana sea mortal. Esta condición mortal intro
duce en el hombre una alienación frente a la Naturaleza, indepen
diente de la a1ienación socio-económica, y más radical que ésta. 
Una alienación por tanto, que plantea un interrogante en cualquier 
situación socio-económica en que se encuentre el hombre, incluso 
en la ideal era socialista. La pretendida síntesis entre individuo 
y especie lograda en aquella sociedad futura será siempre que
brada por la contradicción real de la mortalidad del género hu
mano. Frente a esta aporía no caben sino estas dos salidas. O 
bien la muerte es la alienación del individuo frente a la especie 

12b Obra antes citada en nota 75. Ver especialmente, págs. 316-322; 387s. 
127 Sólo en este plano son aceptables las ideas que desarrolla 1. Lepp en Psicoanálisis 

del ateísmo modano (trad. Garasa), Buenos Aires, 1963, págs. 24, 36, etc. 
128 Cf. A. Kcjcve, ll1trodLlction a la lec/lire de Hegel. París, 1947, págs. 529·575. 
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humana, la cual sería inmortal, cosa que un materialismo dialéc
tico serio y consecuente no podría afirmar /29. O bien la muerte es 
la alienación de la misma especie humana frente a la Naturaleza, 
es decir, el Hombre, ser Histórico y Mortal, no es más que una 
negación aparente y transitoria de la Naturaleza (un Absoluto tem
poral erigido frente a un Absoluto eterno, según la solución de 
Kojeve), o bien una negación periódica de la Naturaleza, según el 
ciclo del eterno retorno (según la solución de Engels y Nietzsche). 
Trágica la una, mitológica la otra, estas dos salidas no logran su
primir la antítesis, la alienación radical del hombre 130. Lo que es 
peor, prefieren entregar al hombre a ese Amo ciego y despiadado 
que es la Naturaleza, antes que someterlo a Dios, al Padre de 
nuestro Señor Jesucristo. 

La aporía de la muerte revela las fallas del ateísmo, en espe
cial del ateísmo marxista, al menos cuando lo consideramos como 
sistema /3/. Pero, ¿nos encontramos realmente con un sistema fi
losófico, o más bien, con una opción existencial, con una fe filosó
fica? En este último caso, ¿ qué garantías, qué motivos de credibi
lidad ofrece? ¿La praxis efectiva? En este caso, ¿qué resultados ha 
dado? ¿Respeta realmente a la persona? ¿Colma realmente todas 
sus aspiraciones y calma todas sus angustias? El texto conciliar 
dice que sucede más bien lo contrario. 

4. EL REMEDIO VITAL 

También este remedio se administra bajo una doble forma: 
la del testimonio de Dios dado por la vida cristiana, y la del diá
logo entablado con el ateo en orden a la edificación de este mundo. 

a. El testimonio de la vida cristiana 

"El remedio del ateísmo hay que buscarlo no solamente en la 
exposición adecuada de la doctrina, sino también en toda la vida 
de la Iglesia y de sus miembros. A la Iglesia toca l1acer presentes 
y como visibles a Dios Padre y a su Hijo encarnado, renovándose 
ella y purificándose constantemente bajo la dirección del Es-

/29 El problema que puede planteársele a un marxista es en qué medida su ma· 
terialismo histórico puede escapar a este materialismo dialéctico. 

/ JO A. Kojeve cree poder llegar a una auténtica síntesis, al tratar de mostrar que 
la muerte hace posible la Libertad y la Singularidad del hombre, es decir, su acción 
histórica. Pero, en lógica hegeliana, esta síntesis es falsa, puesto que deja de lado 
la Particularidad del hombre, es deeir, su ser natural e individual. 

13/ En este sentido, nos parece acertada la crítica al ateísmo marxista que pre
senta G. Martelet en Athéisme el communisme, Lumiere el Vie, (1966), N9 28, págs. 522-
531. 
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píritu Santo. Esto se obtiene principalmente por el testimonio 
de una fe viva y madura, esto es, adecuada para percibir con 
lucidez las dificultades y poderlas superar. Numerosos mártires 
dieron y dan preclaro testimonio de esta fe. Esta debe manifes
tar su fecundidad imbuyendo toda la vida de los creyentes, in
cluso la profana, e impulsándolos a la justicia y al amor, prin
cipalmente de los necesitados. Finalmente, mucho contribuye a 
esta manifestación de la presencia de Dios el amor fraterno de 
los fieles, que con espíritu fraterno colaboran en la fe del Evan
gelio y se alzan como signo de unidad" (21, 5). 

Este hermoso pasaje, introducido a pedido de muchos Pa
dres 132 es todo un programa concreto de acción que, más que un 
comentario, pide una vigorosa traducción en la práctica. Limité
monos a observar que este remedio va dirigido no tanto al ateís
mo sistemático cuanto a cierto tipos de ateísmo mencionados en 
el n. 19 (el que es suscitado por el problema del mal y la injusticia, 
el indiferentismo religioso, etc.). 

b. El diálogo con el ateo 

"La Iglesia, aunque rechaza en forma absoluta el ateísmo, re
conoce sinceramente que todos los hombres, creyentes y no cre
yentes, deben colaborar en la edificación adecuada de este mundo 
en el que viven en común: lo cual no puede llevarse a cabo sin 
un diálogo sincero y prudente. Tiene, por tanto, razón en que
jarse de la discriminación entre creyentes y no creyentes, in
justamente introducida por algunos jefes de Estado, que no 
reconocen los derechos fundamentales de la persona humana. 
y pide para los creyentes la libertad activa (actuosam) para que 
puedan construir en este mundo el templo de Dios" (21, 6). 

El Concilio pasa "del anatema al diálogo" sin abandonar el 
primero. porque piensa que una cosa no excluye a la otra. El re
chazo se refiere a la doctrina y a las actitudes, el diálogo se dirige 
al hombre. 

El ámbito de este diálogo no parece tener aquí la amplitud 
que presentaba en la Encíclica Ecclesiam Suam de Pablo VI, 
ya que parece estar puesto únicamente al servicio de la colabora
ción mutua de creyentes y no creyentes en la recta edificación de 
este mundo. Donde se impone esta colaboración, allí debe existir el 
diálogo. Por "recta" edificación de este mundo, el Concilio entien
de aquella que al menos respeta la ley natural 133. Cuando esto 
no existe, no se impone la colaboración ni tampoco el diálogo. 

Las cualidades de este diálogo se resumen en dos adjetivos que 

132 Cf., "Textus recognitus", pars r, pág. 31 (ad N. 2tjF). 
133 Cf. "Tutus denuo rllcognitus", pars 1, pág; 184 (ad N9 21, modo ~). 

8. 
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no deben limitarse mutuamente: la sincerid,ad no debe hacernos 
menos prudentes, ni la prudencia menos sinceros 134. 

Acerca de este diálogo el Concilio no dice que sea difícil o im
posible. Estos adjetivos los había aplicado Pablo VI a otro terre
no de diálogo que no es aquí tenido en cuenta: la búsqueda en 
común de la verdad objetiva. "Para quien ama la verdad, la dis
cusión es siempre posible; pero obstáculos de índole moral acre
cientan enormemente las dificultades, por la falta de suficiente 
libertad de juicio y de acción, y por el abuso de las palabras que 
no son empleadas, como debe ser, para la investigación y la ex
presión de la verdad, sino que se las manda servir arbitrariamente 
a la propia utilidad. Por esta razón, en lugar del diálogo, tenemos 
el silencio" 135. 

En este peligro suele incurrir el marxismo en la medida en 
que relativiza y subordina a la praxis política el momento especu
lativo y objetivo de la verdad y el orden mismo de los valores. 
En este caso, el diálogo se convierte en política integral, cuyo 
arte consiste en reducir toda otra interpretación a los fines esta
blecidos por una de las interpretaciones en diálogo 136. Quizá por 
ello el Concilio prudentemente ha evitado situar el diálogo en este 
terreno, prefiriendo limitarlo a aquel otro, señalado también por 
Pablo VI, /len favor de una paz libre y honesta ... , denunciando 
como delito y mina, la guerra de agresión, de conquista o de pre
dominio" 1l7. 

Para que este diálogo sea posible, el Concilio concluye diri
giéndo a los jefes de Estado el pedido del respeto a un auténtico 
pluralismo que evite toda discriminación basada en motivos reli
giosos que vaya en perjuicio ya sea del creyente, ya sea del no 
creyente. A este pedido se añade el del respeto a una libertad re
ligiosa activa que permita al creyente construir en este mundo 
el templo de Dios. 

S. EL EPILOGO 

Dejemos al mismo texto conciliar la tarea de cerrar nuestras 
ya largas consideraciones. Limitémonos a observar, una vez más, 
su tonalidad antropológica. Dejando ahora de lado los inevitables 
formalismos y abstracciones que implica la consideración del 

134 Cf. ¡b., pág. 185 (ad. modo 30). 
135 Pablo VI, Ecclesiam suam, AA.S., 56 (1964), pág. 652. 
136 Cf. A. Alvarez Bolado, en El didIogo según la mente de Pablo VI .. , O.C. en 

nota 123, pág. 431. 
ll7 Pablo VI, Ecclesio.m suam, A.A.S., 56, (1964), pág. 654. 
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ateísmo, el Concilio se dirige definitivamente al hombre perenne, 
que subyace bajo el ateo, para predicarle sencillamente el Evan
gelio de la Salvación: 

"La Iglesia invita humanamente a los ateos a que consideren el 
Evangelio de Cristo con abertura de corazón. Porque ella sabe a 
ciencia cierta que su mensaje está de acuerdo con los deseos 
más profundos del corazón humano, al reivindicar la dignidad 
de la vocación humana y al devolver la esperanza a quienes ya 
desesperaban de un destino superior. Su mensaje, lejos de dis
minuir al hombre, brinda luz, vida y libertad para el progreso 
humano; y fuera de este mensaje nada puede satisfacer el co
razón del hombre: "¡Señor! ¡Nos hiciste para Ti, y nuestro cora
zón permanece en desasosiego hasta que no descanse en Ti!" 
(21, 6-7). 

RICARDO FERRARA 
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El capítulo IV cierra la primera parte de la Constitución Pas
toral Gaudium et Spes' con una exposición sintética y conclu
siva acerca de la función que ejerce la Iglesia "en cuanto existe 
en este mundo y con él vive y opera". 

Propiamente ese es el tema del documento todo 1, pero es 
aquí donde se intenta una presentación sintética de la cuestión, 
como conclusión de circunstanciados análisis previos y antes de 
la consideración especial de algunos problemas particulares. 

Aunque elaborado desde el ángulo de una Iglesia que refle
xiona sobre sí misma y busca determinar sus objetivos, el capítulo 
amplía su temática y llega a plantearse una formulación integral 
de las recíprocas relaciones entre la Iglesia y el Mundo. 

El primer esquema aceptado por los Padres como base de las 
deliberaciones incluía la cuestión aunque diseminada en sus cua
tro capítulos y cinco anexos, sin consagrarle uno especialmente 2. 

I Tras afirmar que la Iglesia "se siente en verdad íntimamente unida con el género 
humano y su historia" (N9 1). el Proemio anuncia así el propósito de la Constitución: 

"El Segundo Concilio Vaticano después de haber investigado a fondo el misterio 
de la Iglesia. ya no se dirige solamente a sus hijos y a todos los que invocan al hombre 
de Cristo, sino que sin demora habla a todos los hombres, ansiando exponer a todos có
mo concibe la presencia y la actividad de la Iglesia en el mundo de hoy" (No 2). 

2 Cf. Sacro Oecum. Canco Vat. 11, Schema Constitutionis Pastoralis de Ecclesia in 
mundo huius temporis, 3, 7, 64. Dos de sus cuatro capítulos cubrían de algún modo 
nuestra temática. Uno, el capítulo 11, tratando la relación de la Iglesia (la jerárquica 
especialmente) con las cosas temporales, ponía de relieve su papel y actitud frente a las 
potestades y cosas terrenas, en cuanto ejerce benéfico servicio al hombre aún en ese 
campo (No 12); lo que recogía del mundo en orden a realizar su misión salvífica 
(No 13); y los modos diversos cómo su doctrina y ejemplo presta útil ayuda al mundo 
(No 14), como por ejemplo es el caso de la doctrina social. El otro, cap. 111, anali
zando la situación y función de los laicos en el mundo, enseñaba las principales con
diciones de un dialogo con él y de la inserción de la vida cristiana en él: daba en 
siete incisos norma.. sobre la recta actitud cristiana frente al mundo (No 16); exhortaba 
a establecer una fraterna comunión con todos los hombres, en espíritu de pobreza 
(N9 17); y explicaba la naturaleza y condiciones del diálogo propugnado (No 18), El 
texto satisfacía el propósito de presentar una Iglesia orientada al servicio del mundo. 
Los temas estaban, aún el del reconocimiento de la ayuda que la Iglesia recibía del 
mundo, pero faltaba coherencia y progreso en el discurso, ilación entre los pár.rafos, 
yuxtapuestos (evidente en el e, IlI), de contenido doctrinal y proporciones materiales 
desiguales. 
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Pero el distribuido a los obispos antes de la Cuarta Sesión 3 ya 
traía en su estructura nuestro capítulo IV sobre la función de la 
Iglesia. Muchos Padres habían solicitado su inclusión, en busca 
de la síntesis y precisión que se echaban de menos en el primero. 
La discusión pública dio lugar a nuevas enmiendas pero éstas 
no modificaron ya lo fundamental sino que se orientaron a de
terminar y complementar conceptos, equilibrar acentos y pulir 
expresiones 4, 

El presente ensayo quiere ser en primer lugar una guía de 
lectura del texto promulgado que ayude a su recta intelección y 
un intento de destacar sus rasgos y aportes más significativos, 
y todo aquello que pueda constituir elemento provechoso para 
una comprensión más y más adecuada del Ministerio de la Igle
sia. Dos partes lo componen, en consecuencia: 1) Comentarios al 
texto; II) Reflexiones. 

l. COMENTARIOS AL TEXTO 

Una esquemática menClOn del tema de cada párrafo va a ubi
carnos de entrada en la comprensión del contenido y el movimien
to lógico del texto. 

3 Cf. .,. Constitutio Pastoralis De Eccles;a ;u mundo huius temporis, 28 de mayo 
de 1965. Enviado a los obispos en el receso intersesional, pudo ser corregido antes de 
su tratamiento público, redacción ésta que constituye el llamado "Textus recognitus" o 
Schema Constitutionis Pastoralis De Ecclesia in mundo huius temporis, textus recog
nitus et relationes, 1965. 

Varios elementos de este capítulo ya habían sido tratados en el Textus Prior. Así: 
No 49 (T.R.: 41) corresponde al Anexo IV, 1 
.. 51 (.. 42) IV, 5 
.. 54 (.. 43) T.P., Nos. 23, 7; 14 
.. 55 (.. 44) 13 Y 14 
" 57 ( " 43) 17 

Las modificaciones más importantes entre el esquema distribuido a los obispos y 
el Textus. Recognitus son: a) el ordenamiento del capítulo según las cuestiones tratadas 
en los tres anteriores, más el dedicado al aporte del mundo; b) la refundición de cua
tro párrafos (52-54, 56) en uno (el 43), pensando a la Iglesia como totalidad y no solo 
su jerarquía; e) la presentación del párr. 40 que define y armoniza las funciones de la 
Iglesia; d) las precisiones acerca de la relación entre el orden creado y la redención, 
ahora más conciso el texto, en los párrafos 41 y 42. 

4 Cf.: Schema Constitutionis Pastoralis De Ecclesia in mundo huius temporis. Tex
tllS et correctioues admissae ueclloll expellsio modorum. (= Textus delluo recognitus) , 
págs. 228 y ss. Las enmiendas más destacables son a) las precisiones y consideraciones 
que hacen importante al párrafo 40; b) el aporte que para la unidad de la sociedad 
humana significa la unidad de la Iglesia, párr. 42; e) el añadido del "testimonio cris
tiano", a más de la animación cristiana del mundo, como misión del laico, párr. 43; d) la 
circunstanciada referencia al uso de conceptos culturales determinados, el hecho y con
secuencias, para la formulación y proposición del mensaje salvífico, párr. 44. 
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Al capítulo IV, cuya tema es "La función de la Iglesia en el 
mundo de nuestro tiempo", lo integran seis párrafos, a saber: 

40. La relación mutua de la Iglesia y el Mundo; 
41. Cómo ayuda la Iglesia a cada uno de los hombres; 
42. Cómo quiere ayudar la Iglesia a la sociedad humana; 
43. Cómo quiere la Iglesia contribuir por medio de los cris-

tianos a la actividad humana; 
44. Cómo la Iglesia es ayudada por el mundo de hoy; 
45. Cristo, Alfa y Omega. 

El párrafo inicial ( 40) expone la doctrina fundamental sobre 
la relación Iglesia-Mundo estableciendo la naturaleza y modalidad 
de la función que aquélla ejerce sobre éste; mientras que el úl
timo (45) la retoma centrando en Cristo su razón de ser y actuar 
Concebida dicha relación como un mutuo intercambio de aportes, 
los cuatro párrafos centrales la describen detallando en qué con
sisten y cuáles son esos aportes: tres (41, 42 Y 43) indicando lo 
que la Iglesia da al mundo, y uno (44) mostrando lo que recibe 
de él. 

1. LA RELACION IGLESIA-MUNDO y EL OBJETO 
DEL CAPITULO IV (40 y 45) 

El contenido del párrafo 40 puede considerarse en dos nive
les: uno inmediato, que justifica y precisa el objeto del capítulo 
ubicándolo en el esquema general del documento; el otro, más 
comprehensivo y profundo a la vez, que presenta en términos muy 
límpidos sintéticos lo que bien podría denominarse una defini
ción del ser y la finalidad de la Iglesia, formulada en una amplia 
visión del plan de Dios, al estilo del himno introductorio de la 
Carta a los Efesios o de los párrafos iniciales de uLumen Gen
tium'. Este último nivel en función del primero, sirviéndole de 
marco para su ubicación, pero cobra singular relieve porque sus 
conceptos están expresados con gran precisión y acabamiento, 
convirtiéndose en referencia preciosa para iluminar el sentido 
de éste y otros muchos pasajes de los textos conciliares, y del 
Magisterio, que abordan en general o en particular aspectos de 
la relación Iglesia-Mundo con términos y estilo cuyo exacto signi
ficado no siempre se puede captar fácilmente y sin error. 

El párrafo 45, cuya materia también analizamos aquÍ, cierra 
el capítulo con una mirada prospectiva: Cristo glorioso al final 
de los tiempos, la restauración universal, Iglesia que' ha obtenido 
la venida del Reino de Dios y la salvación del género humano. 
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a. Ser y finalidad de la Iglesia 

La Iglesia es definida en relación con la "salvación". Pero 
como en su historia hay dos momentos, el futuro o escatológico, 
y el presente o terrenal, mientras se encuentra en éste deriva otro 
efecto de la acción por la que intenta y realiza su finalidad esen
cial, efecto que se verifica en el orden temporal, en cierto modo 
secundario pero simultáneo e íntimamente vinculado con el efecto 
principal. 

El punto de partida es que la finalidad de la Iglesia es salvífica 
y escatológica: 

"Nacida del amor del eterno Padre, fundada en el tiempo por 
Cristo Redentor, congregada en el Espíritu Santo, la Iglesia 
tiene una finalidad salvífica y escatológica, que sólo podrá ser 
plenamente conseguida en el siglo futuro" (40). 

Dicha finalidad constituye su misión esencial, exclusiva en 
ese nivel, y última, por cuanto toda otra función suya está a ella 
ordenada: 

"La Iglesia, mientras ayuda al mundo y es ayudada por él, 
tiende solo a una cosa: que venga el reino de Dios y se realice 
la salvación de todo el género humano. Todo bien que el Pue
blo de Dios en el tiempo de su peregrinación terrestre puede 
ofrecer a la familia de los hombres, procede de que la Iglesia 
es "sacramento universal de salvación", que manifiesta y reali
za a la vez el misterio del amor de Dios hacia el hombre" (45). 

Esta finalidad se obtendrá plenamente en el último día, cuan
do, como resultado de la maduración de los tiempos, todo -hom
bre, mundo, historia; aspiraciones, deseos, trabajos- haya con
vergido en Cristo, que es "el Alfa y el Omega, el primero y el úl
timo, el principio y el fin", y se cumpla así el designio del amor 
de Dios de "restaurar todo en Cristo, las cosas del cielo y de la 
tierra" (45). 

Pero ya la logra, en una perspectiva dinámica y oscura a los 
ojos humanos, en esta tierra: 

"La Iglesia tiene una finalidad salvífica y escatológica que sólo 
podrá ser plenamente conseguida en el mundo futuro. Pero ya 
está presente en esta tierra, formada por hombres miembros 
de la ciudad terrena que son llamados para formar en la his
toria del género humano la familia de los hijos de Dios, en per
petuo incremento hasta la venida del Señor ( ... ). Esta compe
netración de la ciudad terrena y de la ciudad celestial sólo puede 
ser percibida por la fe, es incluso un misterio de la historia 
humana, perturbada por el pecado hasta la plena revelación 
de la gloria de los hijos de Dios". (40). 
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La existencia de una etapa terrena del Reino -o también, la 
presencia de la Iglesia en este mundo- la constituye como una 
realidad, a la vez divina y humana, establece entre ella y el mun
do una unión muy íntima, y da lugar, en virtud de la infinita ri
queza del efecto salvador, a la producción de un nuevo efecto, 
éste sobre lo humano-temporal, distinto de aquél aunque simul
táneo, y concebido como una contribución benéfica en favor de un 
orden y unos intereses que no son los que directamente le atañen. 

"La Iglesia, a la par "muchedumbre visible y comunidad espi. 
ritual", marcha con toda la humanidad y partrGÍpa con el mundo 
de la misma suerte terrena, como fermento y alma de la so
ciedad humana que Cristo debe restaurar y transformar en la 
familia de Dios ( ... ) La Iglesia, al buscar su propio fin salvÍ
fieo, no sólo comunica al hombre la vida divina, sino también 
de alguna manera derrama sobre el mundo entero su luz refle
jada, sobre todo porque cura y eleva la dignidad de la persona 
humana, refuerza la estructura de la sociedad, y penetra de más 
profundo sentido y significado la tarea cotidiana de los hombres. 
Así, la Iglesia, por cada uno de sus miembros y por toda su 
comunidad, cree poder contribuir de muchos modos a la familia 
de los hombres y a hacer más humana su historia" (40). 

La Iglesia es definida siempre en relación al mundo. Su ra
zón de ser es la de ejercer determinadas acciones benéficas en su 
favor. En un cierto nivel, la Iglesia "salva" al mundo, lo hace "fa_ 
milia", "hijo", "pueblo", "reino" de Dios, le comunica la vida di
vina. En otro nivel, cura y eleva, beneficia, plenifica las empresas 
"temporales", "terrenas", "humanas" del género humano, su "mun
do" y su historia. La primera acción constituye la misión esencial 
de la Iglesia: es la evangelización. La segunda es la función ("mu~ 
nus") de la Iglesia respecto del orden temporal. Derivada y subordi
nada a la misión, puede distinguirse de aquélla pero no separarse, 
es la contribución de la "religión" a los fines "de los hombres"; 
respecto de los cuales no se siente de ningún modo ajena. 

b. El oh jeto del capítulo IV 

Así descriptos el ser y la finalidad de la Iglesia es posible ahora 
fijar y ubicar el objeto del presente capítulo. Se lo establece en 
comparación con el de "Lumen Gentium" y con el de los tres capí
tulos anteriores de "Gaudium el Spes". 

El objeto de "Lumen Gentium" es la estructura fundamental 
de la Iglesia y todo lo referente a su misión esencial, que es la 
evangelización 5. El de "Gaudium el Spes", considerado en la vi-

S Cf.: LnmL!fI Gentium. caps. 1 y 11, especialmente párr. 1-4, 9·13, 17. 
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sión sintética del capítulo IV, es la función de la Iglesia por la 
cual refleja su luz y comunica su vitalidad sobre el hombre y el 
mundo para la verdadera promoción y desarrollo de las realidades 
y valores "humano-temporales"; 

"El presente capítulo, supuesto lo que el Concilio ha proclamado 
ya acerca del misterio de la Iglesia, habrá de considerarla en 
cuanto existe en este mundo y con él vive y opera ( ... ) Pues 
la Iglesia, al buscar su propio fin salvífica, no sólo comunica al 
hombre la vida divina, sino también de alguna manera de·rra
ma sobre el mundo entero su luz reflejada, sobre todo porque 
cura y eleva la dignidad de la persona humana, refuerza la es
tructura de la sociedad, y penetra de más profundo sentido y sig
nificado la tarea cotidiana de los hombres" (40). 

Este diferente enfoque entre los documentos es expresamen
te señalado por las Relationes que los presentan. La de monseñor 
Guano, que explicaba el primer esquema, ya advertía que aquí 
no se hablaba de la evangelización sino de la relación respecto de 
los problemas temporales 6. Mientras que la Relatio Particularis 
del capítulo IV, al presentarse la nueva redacción, aclara precisa
mente el objeto de éste comparándolo con el de "Lumen Gen
tiunz" : 

"La dificultad de la materia proviene de que la Constitución 
dogmática "Lumen Gentium" parece tratar el mismo problema. 
Pero aquí solamente se trata de la Iglesia en relación al mundo 
moderno, y no de la Iglesia en sí misma, a no ser de paso; de 
donde también se subraya más el aspecto "concreto" e "histórico" 
de la Iglesia" 7. 

La comparación con los tres capítulos que lo precedieron 
revela cómo aquéllos se ordenaban de algún modo a éste, y su ca
rácter de síntesis sobre la función de la Iglesia: 

"Todo lo que hemos dicho de la dignidad de la persona humana, 
de la comunidad de los hombres, del profundo sentido de la 
actividad humana, son el fundamento de la relación entre la 
Iglesia y el mundo y la base de su mutuo diálogo" (40). 

La ReZatio puntualiza netamente los objetos diversos: no ya 
descripción y valoración del mundo, sino reflexión sobre la fun
ción de la Iglesia. 

6 "Se trata, en general, de la relación de la Iglesia al mundo. contemporáneo; pero 
no se trata de la evangelización del mundo sino de la relación de la Iglesia hacia los 
problemas temporales'·. eL: Sc/¡ema De Ecclesia il1 mUl1do "uitls lemporis, 1964. Re· 
latio circa rationem qua schema elaboratum est, pág. 42. 

7 ef.: Cons/ilulio Pas/oralis De Ecc/esia in l1¡¡¡lIdo "uius lemporis, 28 de mayo de 
1965. Relationes Particulares. pág. 100. 
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"Nótese que, asintiendo a los pedidos de algunos Padres, en es
tos tres capítulos se expone qué piensa la Iglesia, o Pueblo de 
Dios, del mundo; mientras que en el cuarto capítulo de esta mis
ma primera parte se muestra cómo la Iglesia, en cuanto comu
nidad visible y jerárquica existente' en el mundo, ejerce su fun
ción respecto de las cosas temporales B. 

Vale decir que el objeto del capítulo IV es la Iglesia "en 
cuanto existe en este mundo y con él vive y opera"; "en rela
ción hacia los problemas temporales"; "en relación al mundo 
moderno", en "cuanto comunidad visible y jerárquica existente 
en este mundo (que) ejerce su función respecto de las cosas 
temporales" . 

Expresiones diversas en su tenor literal todas ellas, pero que 
se usan indistintamente, como sinónimas. Preferimos las que ha
cen alusión a las "cosas temporales" porque sitúan sin lugar a 
confusión la problemática en cuestión. Las distinciones entre evan
gelización y promoción de lo humano o instauración del Reino y 
progreso de lo temporal precisan bien los objetos diversos. En 
cambio, no nos parecen tan netas y exactas las que oponen la 
Iglesia en sí con la Iglesia en relación con el mundo o que vive 
y opera con él. "Lumen Gentium", documento al que se atribuye 

• tratar la Iglesia "en sí", define y explica la naturaleza y misión de 
la Iglesia "en relación con el mundo" al que debe evangelizar y sal
var, y no "en sí" como prescindiendo de la relación. La Iglesia, 
Pueblo de Dios elegido para la salvación de todos, no puede pen
sarse sin la dimensión relacional: siempre hay que definirla "en 
relación al mundo". Lo que la diferencia de "Gaudium et Spes" es 
el tipo de relación que trata: uno la evangelización, otro el efecto 
sobre el orden temporal. De ahí nuestra preferencia. En todo caso, 
aún en sus fórmulas menos precisas, el sentido es siempre el mis
mo: aquí se estudia la Iglesia en relación con lo humano-temporal, 
no para la evangelización-salvación, sino para la íntegra y plena 
promoción de aquel orden 9. 

El párrafo 40 termina con una indicación sobre el ángulo 
desde el que es tratado este objeto, trasladado finalmente a los 
siguientes, que desarrollan el tema, Acorde con la int~nción "pas
toral" de la Constitución, no se intenta aquí un ensayo doctrinal 
exclusivamente especulativo sino una serie de consideraciones prác
ticas, inspiradoras de acción y realizaciones. Lo que se busca es 
promover la comunicación y ayuda mutuas entre la Iglesia y el 
mundo: 

B ef.: Constitulio Pasloratis De Ecclesia il! Inundo huius lemporis, 28 de mayo de 
1%5. Relatio Generalis, pág. 92. 

9 En otra terminología podría hablarse del efecto o repercusión "in natura" de la 
gracia santificantc. que es salvífica y sobrenatural, efecto que también es simultáneo, 
derivado y distinto. 
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"A fin de promover adecuadamente este mutuo intercambio y 
asistencia, en aquellas cosas que son de algún modo comunes al 
mundo y a la Iglesia, se exponen algunos principios genera
les" (40). 

2. LA FUNCION DE LA IGLESIA 
EN LO TEMPORAL 

La función de la Iglesia en lo temporal es pensada, como he
mos dicho, en términos de ayuda, contribución, aporte. Los pá
rrafos 41, 42 y 43, siguiendo respectivamente la estructura de la 
primera parte de la Constitución, describen de qué naturaleza es y 
cuáles son los rasgos de la ayuda que la Iglesia afirma prestar al 
mundo en su triple dimensión: hombre, comunidad, actividad 10. 

a. Ayuda a cada uno de los hombres (41) 

La intuición fundamental de este párrafo 41 es la de la res
puesta cristiana básica a todo humanismo ateo: 10 "divino-cris
tiano" es plenamente humano. Quien quiere crecer en lo humano, 
serlo en plenitud, alcanzar su fin, tiene que ir a Dios, a Cristo. 
"Quien sigue a Cristo, hombre perfecto, se' hace más hombre". Y 
al contrario, como dice H. de Lubac, "el humanismo exclusivo es 
un humanismo inhumano" 11. Es la paradoja cristiana, que parece 
a muchos negadora de lo humano, y que en cambio es el único 
camino que puede hacer al hombre verdaderamente hombre. 

La Iglesia, donde Dios está, es ese camino. La Iglesia "ayuda" 
a cada hombre en busca de su desarrollo pleno, porque tiene en 
sí la luz y la vida divinas que le permitirán realmente lograrlo; 
"ayuda" de tal naturaleza que, si el hombre prescindiera de ella 
y quisiera obtenerlo por otra vía, no lo alcanzaría 12. 

Este concepto fundamental se desarrolla en tres momentos. 
'primero, su afirmación, explicación y fundamentación. Fren

te al hombre moderno, deseoso de crecimiento y plenitud, la Igle
sia aprueba su aspiración y se afirma poseedora de lo que aquél 

10 Adaptar la estructura del capitulo IV a la de los capítulos anteriores dio orden. 
consecuencia y claridad a su contenido. a la vez que evitó algunas objeciones. Los in
tentos de los otros esquemas. hasta que se optó por este camino, muestran repeticiones, 
imprecisiones, yuxtaposiciones, falta de unidad, en un todo por momentos confuso. 

11 H. de Lubac, S.].: ú drame de l'humanisme Gth¿e, París, 1945, p. 10. Citado 
por el Papa Pablo VI en "Populorum Progressio", p. 42. 

12 El tono del párrafo sugiere un diálogo. por momentos levemente polémico si bien 
siempre comprensivo, sereno y persuasivo. con el humanismo ateo. Es como un eco. y 
una respuesta a las consideraciones sobre el ateísmo del cap. 1, párr. 19-21. 
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ansía, porque en ella se ha manifestado y está presente Dios, fin 
supremo del hombre. 

"El hombre de hoy está en camino de desarrollar más plenamen
te su personalidad y de descubrir y afirmar cada día más sus 
derechos. A la Iglesia le fue confiada la manifestación del mis
terio de Dios, último fin del hombre; ella al mismo tiempo re
vela al hombre el sentido de su propia existencia, es decir su 
propia verdad íntima. Sabe ella bien que Dios solo, al cual sirve, 
responde a los deseos más profundos del corazón humano, nunca 
plenamente saciado por los alimentos terrestres" (41). 

Segundo, aplicaciones de ese principio que lo "prueban". Algu
nos ejemplos cumplen esa doble finalidad: expresan concretamente 
cómo se manifiesta esa ayuda esclarecedora, y constituyen un es
bozo de argumentación apologética que confirma la verdad de lo 
afirmado. Iluminada por el Evangelio que predica, la Iglesia de
fiende la dignidad humana, oponiéndose a doctrinas y prácticas 
que ofenden el valor de la persona, y la esclavizan, afirmando la 
conciencia y su libertad, y sosteniendo una concepción "servicial" 
de los bienes y valores humanos, y universal del amor, vale decir 
que todos amen a todos. 

"Ninguna ley humana puede salvaguardar de manera tan ade
cuada la dignidad personal y la libertad humana como el Evan
gelio de Cristo confiado a la Iglesia. Pues este Evangelio anuncia 
y proclama la libertad de los hijos de Dios, rechaza toda escla
vitud brotada en última instancia del pecado, respeta religiosa
mente la dignidad de la conciencia y su libre decisión, exhorta 
sin cesar a multiplicar en el servicio de Dios y para el bien de 
los hombres todos los talentos humanos, a todos finalmente en
comienda a la caridad de todos. Y esto corresponde a la ley 
fundamental de la economía cristiana" (41). 

Tercero, la advertencia de que el desarrollo no se obtendrá le
vantándose contra Dios. El camino para el crecimiento del hombre 
que se aprueba y desea, no será el de Prometeo. Si el hombre 
cree que para vivir y ser más debe "matar" a Dios se equivoca. Si 
cree que Dios y su ley son un "yugo" que debe sacudir, en vez de 
crecer morirá. 

"Este movimiento debe ser imbuido por el espíritu del Evan
gelio y protegido contra toda especie de falsa autonomía. Pues 
estamos atraídos por la tentación de creer que nuestros derechos 
personales sólo son plenamente respetados cuando nos vemos 
dispensados de toda norma de la Ley divina. Pero por este ca
mino, la dignidad de la persona humana, lejos de salvarse, pe
rece" (41). 

En una palabra, total aprobación del desarrollo humano, pero 
sólo del verdadero, del que promueve el Evangelio. 
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b. Ayuda a la Sociedad Humana 

El tema expuesto en el párrafo 42 presenta una estructura 
semejante a la de la anterior: el reconocimiento de una determina
da aspiración propia de nuestro tiempo, y la actitud de la Iglesia 
frente a ella, que es de radical aprobación y de franca y útil cola
boración. 

Aquí la gran aspiración actual es "la unidad de la familia hu
mana". Contribuir a lograrla es lo que puede y quiere hacer la 
Iglesia 13. 

"La unidad de la familia humana es considerablemente fortale· 
cida y perfeccionada por la unidad de la familia de los hijos de 
Dios fundada en Cristo" (42). 

Todo lo que sea unión, búsqueda de convergencias, estable
cimiento de lazos solidarios, superación de aislamiento y el egoís
mo, tanto a nivel individual como universal, es aprobado por la 
Iglesia. Más aún: esa aspiración a la unidad del hombre de hoy 
coincide con la orientación fundamental de su misión. 

"La Iglesia reconoce cuanto hay de bueno en el presente dinamis
mo social: sobre todo la evolución hacia la unidad, el proceso 
de una sana socialización y consociación civil y económica. La 
promoción de la unidad responde, en efecto, a la íntima misión 
de la Iglesia, ya que ella es "como en Cristo, el sacramento, o 
sea, el signo y el medio de la unión íntima con Dios y de la 
unidad de todo el género humano" (Lum. Gent., 1) ... Todo, por 
consiguiente, lo que es verdadero, bueno, justo, en las múltiples 
instituciones que el género humano creó e incesantemente crea, 
mira el Concilio con gran respeto. Declara además que la Iglesia 
quiere ayudar y promover todas estas instituciones, en cuanto 
de ella depende y es compatible con su misión" (42). 

Esa aprobación no es meramente verbal. Se traduce en po
sitiva contribución, en concreta ayuda. La causa de la unión entre 
los hombres encontrará en los cristianos entusiastas y eficaces 
adherentes. Una fonna de contribución son las obras que en ser
vicio de todos, como las asistenciales en favor de los pobres, ha 
realizado y realiza la Iglesia cuando es necesario. Pero el gran 
aporte es más de fondo. Es la energía interior, que establece la 
unidad desde dentro de los hombres, y que sólo el Espíritu San
to con las virtudes que de él derivan puede crear en ellos. A la 
unidad humana la Iglesia le da vigor y sostén internos, savia vital 

13 Publicada después del Concilio, se impone citar aquí la EnCÍclica "Populorum 
Progressio" de Pablo VI, cuya doctrina y recomendaciones tienden precisamente a lograr 
la verdadera unidad entre los hombres, expresada en la paz, como efecto del desarrollo 
de todo el hombre y de todos los hombres que urge propugnar y obtener. 
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que la hace pujante y real, impulso íntimo de caridad que tras
ciende diferencias y supera enfrentamientos. Así, la familia de 
los hombres, que hoy sobre todo quiere unirse y le cuesta tanto 
lograrlo, recibe de la fuerza del Espíritu Santo, que es Espíritu 
de amor y de unidad, la energía que la hacía falta. Un nuevo efecto, 
del orden temporal. como resultado de la misión religiosa de la 
Iglesia. Un nuevo beneficio para el mundo, para sus propios fines, 
como derivación de la acción por la que la Iglesia busca y realiza 
el suyo. 

"La misión propia, confiada por Cristo a su Iglesia, no es cierta
mente de orden político, económico o social: pero el fin que El 
le prescribe es de orden religioso... Pero precisamente de esta 
misma misión religiosa, fluyen la función, la luz y las energías 
que pueden ayudar a constituir y afirmar la comunidad de los 
hombres según la ley divina. ( ... ) La Iglesia ... manifiesta al 
mundo que la verdadera unión social externa brota de la unión 
de las mentes y los corazones, es decir, de aquella fe y aquella 
caridad, que fundan en el Espíritu Santo su indisoluble unidad. 
Porque la energía que la Iglesia puede hoy infundir a la sociedad 
de los hombres consiste en aquella fe y caridad, traducidas en 
la vida práctica, y no en un dominio exterior ejercido con re
cursos puramente humanos. ( ... ) Por su misma universalidad 
puede ella ser un vínculo estrechísimo entre las diversas comu
nidades y naciones de los hombres, mientras se le haga confian
za y se le reconozca realmente la verdadera libertad de cumplir 
esta misión. Por lo cual, la Iglesia exhorta a sus hijos pero tam
bién a todos los hombres, a que, en este espíritu de familia de 
los hijos de Dios superen todas las disensiones entre naciones 
y entre razas y contribuyan a reforzar internamente las asocia
ciones humanas justas" (42). 

A diferencia del párrafo anterior, no hay aquí mayor referen
cia a las consecuencias perjudiciales que se seguirían para la ob
tención de la unidad si se prescindiera de la ayuda de la Iglesia. 
Mientras en aquél se subrayaba la imposibilidad de un desarrollo 
verdadero para el individuo sin Dios y sin Cristo, aquí se prefiere 
ponderar la importancia y el valor del aporte de la Iglesia que 
denunciar los efectos de su ausencia. Se trata más bien de "for
talecer y perfeccionar" una empresa humana que se sabe en mar
cha y cuyo funcionamiento sin Dios no se desea avaluar, que de 
hacerla posible 14. La unidad humana es un trabajo que los hom
bres están haciendo, y la Iglesia quiere "dar una mano", porque 
sabe que les va a resultar de gran provecho. Por ello explica aquí 
en qué consiste, mostrando cuánto vale, y sólo pide que le ten
gan confianza y la dejen ayudar, que es lo que "desea más ardien
temente". 

14 Sena "ad mclius esse", no "ad simpliciter esse". 
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c. Ayuda a la Actividad Humana 

La palabra conciliar cambia de destinatarios y de tono en 
el párrafo 43. Aquí se dirige resueltemente a los cristianos, a los hi
jos de la Iglesia, y en forma de exhortación. Recomendaciones 
y llamados de atención, como las normas para la vida de la comu
nidad que Pablo, Juan y Pedro enviaban a las iglesias en sus 
cartas. El tema de la exhortación es la obligación de todos los 
cristianos en orden a una presencia competente, responsable, ge
nerosa y eficaz en el desenvolvimiento de la "actividad humana". 
Su desarrollo incluye la afirmación y fundamentación de dicha 
conducta; y las exigencias concretas y específicas que competen 
a laicos y pastores. 

La enseñanza fundamental es que los cristianos deben ocupar
se de las cosas de este mundo y cumplir fielmente sus deberes 
terrestres. Haciendo una síntesis entre tarea humana y vida reli
giosa, contra la disociación de quienes suponen que lo religioso 
exime de las responsabilidades terrenas o la de quienes se con
sagran a lo terreno olvidando lo religioso, el cristiano no se des
interesa de las tareas temporales sino que las aprecia y las realiza 
mejor que nadie. Al menos, así debe hacerlo. La imagen vulgar 
que sugiere lo contrario no refleja absolutamente el ideal cris
tiano. 

"El Concilio exhorta a los cristianos, ciudadanos de ambas ciu
dades, a que cumplan fielmente sus deberes terrestres, guiados 
por el espíritu del Evangelio. Yerran los que, conscientes de que 
no tenemos aquí una ciudad estable sino que buscamos la fu
tura, creyeran por eso poder descuidar sus deberes temporales, 
sin considerar que la misma fe los obliga a cumplirlos, confor
me a la propia vocación de cada cual ( ... ). El cristiano, negli
gente en sus obligaciones temporales, descuida sus deberes para 
con el prójimo, más aún descuida al mismo Dios, y pone en pe
ligro su salvación eterna. Pero no se equivocan menos aquellos 
que, al contrario, creyeran poder sumergirse hasta tal punto en 
las ocupaciones terrestres, como si éstas fueran del todo ajenas 
a la vida religiosa, porque de ella piensan que consiste solamente 
en los actos de culto y en la observancia de ciertas obligaciones 
morales ( ... ) No se. contrapongan, entonces, falsamente, las 
actividades profesionales y sociales por una parte, la vida relI
giosa por la otra ( ... ). Deben más bien regocijarse los cristia
nos, siguiendo el ejemplo de Cristo que trabajó como obrero, de 
poder ejercer toda su actividad terrestre, combinando en una 
síntesis vital los esfuerzos humanos, domésticos, profesionales, 
científicos o técnicos con los valores religiosos, bajo cuyo orden 
supremo todo es dirigido a la gloria de Dios" (43). 

Esta exigencia común para todos los cristianos, es vivida de 
manera diversa por los laicos y por los pastores. 
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A los laicos 15: a) se les reconoce que a ellos "compete propia, 
si bien no exclusivamente, las tareas y actividades seculares"; b) se 
les encarece la observancia de las leyes propias de cada disciplina, 
verdadera competencia profesional y espíritu de colaboración; c) 
sobre todo, se les recomienda gran espíritu de iniciativa, respon
sabilidad personal en la encarnación de la ley divina en la ciudad 
terrestre -sin alienarla en los pastores, de quienes se esperará 
luz pero no las soluciones concretas-, y respeto de las opciones 
diversas admisibles entre cristianos, en una actitud de diálogo, ca
ridad y altruismo; d) se les exhorta no sólo a la animación cris
tiana del orden temporal sino también "a ser en todo testigos de 
Cristo en medio de la convivencia humana". 

A los pastores, se les exige: a) predicación que permita ilumi
nar todas las actividades terrestres de los fieles con la luz del 
Evangelio; b) género de vida y ej ercicio del ministerio que ofrez
can a los hombres el v( -dadero rostro de la Iglesia, palabras y 
vida que demuestren cuái. rica es la Iglesia en todo aquello que 
el mundo necesita; c) apth ld para el diálogo con el mundo y con 
los hombres de cualquier opinión; d) gran espíritu de unidad. 

En este párrafo, el más extenso de todos, cuyo contenido he
mos simplemente esquematizado, el documento hace suya la in
tuición de tantos hombres de Iglesia que han bregado con pasión 
y ahinco por despertar en los cristianos aprecio, cariño, dedica
ción, por la tarea terrenal. Trata de borrar la impresión --o la 
realidad también- de una culpable ausencia del mundo y de 
sus afanes, de un ideal basado en la indiferencia, desinterés o 
desprecio por el mundo. Enfrenta al laico cristiano con la res
ponsabilidad de ser un hombre "mayor de edad" en este mundo 
que se construye, crece y se enriquece, lejos de actitudes esca
pistas, gregarias o timoratas, en plena posesión de sus recursos 
de hombre y de cristiano maduro; y al pastor con las exigencias 
propias de un jefe auténtico, lúcido, ubicado, útil. Es la entrada, 
en los documentos del Magisterio, de la espiritualidad de las reali
dades terrenas, del laicado comprometido, del valor divino de lo 
humano. Es la teoría y la mística de la Encarnación. 

El tono exhortativo perdura hasta el final, en los últimos ren
glones con la variante de una especie de "acio de contrición". La 
Iglesia reconoce que ha habido miembros infieles y débiles, "cuan
to debe madurar, en el cultivo de su relación con el mundo, siem
pre gracias a la experiencia de los siglos", y exhorta a purificación 
y renovación, combatiendo los defectos para una mayor fidelidad 
en reflejar el rostro de Cristo. 

15 Cf.: Decreto "Apostolicam actuositatem" sobre el apostolado de los laicos. párr. 7. 
En .. Lul1len Gentium", párr. 31 y 35. es otra función que se describe, es la que en 
nuestro texto señalamos con el inciso d). 

9. 
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3. AYUDA QUE LA IGLESIA RECIBE DEL MUNDO (44) 

El Concilio quiso dar un paso más con este párrafo, verdadera 
novedad en el tema de las relaciones entre Iglesia y mundo, tal 
vez la nota realmente original de todo el capítulo, querido y pre
sente desde las instrucciones preliminares de los Pontífices y los 
primeros esquemas de "Gaudium et Spes". Entiende que la relación 
Iglesia-Mundo es mutua, y que por tanto el aporte es recíproco. 
Por ello, la Iglesia no solo da, sino que recibe del mundo. 

Ella no se refleja fielmente en la figura de la "madre todopo
derosa, buena y protectora" que da todo a los hijos que no tienen 
nada, y de quienes nada recibe porque compasivamente y no sin 
leve arrogancia admite que nada son ellos capaces de darle. La 
Iglesia piensa más bien como el grupo humano, solidario con los 
hombres todos y radicalmente indigente como ellos, dotada sí 
de una luz y vida especiales que todos necesitan y ella desea co
municar, pero consciente de que para su propio desenvolvimiento 
y equilibrado funcionar necesita, y mucho, a aquellos mismos hom
bres e instituciones a quienes puede y desea ayudar. Al desarrollar 
y perfeccionar en su propio orden natural sus propios bienes con 
sus propios recursos, el "mundo" adquiere para sí mismo, el hom
bre, la comunidad humana y el universo todo, como también para 
la Iglesia en su misión específica, precioso e imprescindible teso
ro. Por ello, la Iglesia reconoce que es mucho y valioso, sobre to
do indispensable, lo que ha recibido de la historia y la cultura 
humanas, de personas e instituciones, de creyentes y no-creyen
tes, hasta de enemigos y perseguidores. Por eso, no solo da, sino 
recibe; no sólo habla, escucha; no sólo enseña, aprende; no sólo 
satisface, necesita. Y esto es lo que hace en este párrafo 44. 

"Así como importa al mundo reconocer a la Iglesia como una 
realidad social y fermento de la historia, así también la Iglesia 
no ignora cuanto ha recibido de la historia y la evolución del gé
nero humano" (44). 

Se trata únicamente de precisar en qué consiste ese aporte 
del mundo a la Iglesia: qué aspecto o valor del mundo la benefi
cia y en qué. En dos niveles sitúa el documento dicho aporte, uno 
que llega a afectar profundamente su misión esencial (a), otro 
que influye en su estructura social visible y en la vida eclesial (b). 
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a. Influencia de la cultura humana en la formulación 
conceptual y verbal del Evangelio que la Iglesia 
debe predicar 
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La Iglesia reconoce que en su ineludible mISIon de formular 
adecuadamente el mensaje de Cristo, que debe hacer llegar a los 
hombres de todas las edades, lugares y condiciones, y por tanto 
a ellos adaptado, ha recibido y recibe permanente ayuda de las 
múltiples expresiones de la cultura humana. 

"La experiencia de los siglos pasados, el adelanto de las ciencias, 
las riquezas ocultas en las variadas formas de la cultura humana 
donde se manifiesta con mayor plenitud la naturaleza del hom
bre y se abren nuevas vías de acceso a la verdad, todo esto, apro
vecha también a la Iglesia. Pues ella, desde el principio de la 
historia aprendió a expresar por medio de los conceptos y len
guas de los diversos pueblos el mensaje de Cristo, y procuró 
además ilustrarlo con la sabiduría de los filósofos ( ... ). Esta 
proclamación adaptada de la palabra revelada debe ser la ley 
perdurable de toda evangelización. ASÍ, en efecto, se fomenta en 
todos los pueblos la facultad de expresar al propio modo el 
mensaje de Cristo, y se promueve a la par un intercambio vivo 
entre la Iglesia y las diversas culturas" (44). 

o sea, que el aporte cultural humano es material indispensa
ble para una adecuada percepción, intelección, formulación y pro
posición de la Palabra de Dios. Acciones éstas que serán más o 
menos perfectas en la medida en que lo sean los voceros del 
mundo que la Iglesia escucha, la eficacia de los canales de trans
misión y comunicación, y el interés puesto por sus hombres res
ponsables en atender los reclamos, aspiraciones, planteas, situacio
nes vividas del hombre inmerso en la historia. El reconocimien
to del valor de este aporte "humano" obliga a los miembros de la 
Iglesia a redoblar el esfuerzo de captar las intuiciones, descubri
mientos y experiencias vitales de cada época, de cada civilización, 
de cada pueblo, para expresar con ellas y en ellas el eterno men
saje de salvación. Constituye, por lo mismo, una neta confesión 
de la determinación histórico-temporal-cultural que afecta la com
presión y formulación de la doctrina revelada por la Iglesia. Cues
tión vinculada con el tema de la "evolución del dogma", que pone 
de relieve el decisivo condicionamiento "humano" que, se reconoce, 
afecta dicha evolución doctrinal. El carácter histórico de la vida 
se hace notar notablemente aún en este campo tan "divino". La 
Revelación no es, pues, un libro cerrado, impreso en caracteres 
indelebles e inmodificables, sino un depósito viviente que la Igle
sia conserva fielmente tratando de penetrar lo más lúcida y com
prensivamente a medida que los pueblos y los tiempos se suceden 
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y ofrecen nuevos elementos culturales que permitan escrutar su 
riqueza siempre inagotable. Condicionamiento decisivo dijimos, 
que la Iglesia reconoce "recibir" del mundo. 

/lA todo el Pueblo de Dios pertenece, sobre todo a los pastores y 
a los teólogos, auscultar los diferentes lenguajes de nuestro 
tiempo, discernirlos e interpretarlos, juzgándolos a la luz de la 
palabra divina, con la ayuda del Espíritu Santo, a fin de que la 
Verdad revelada pueda ser siempre más íntimamente percibi
da, mejor entendida y más adecuadamente propuesta" (44). 

b. Influencia lf;e la evolución de la vida social humana 
en la estructura social visible 
y en la vida comunitaria de la Iglesia 

La Iglesia goza de una estructura esencial dada por Cristo 
que la constituye como tal desde su origen. Pero como sociedad 
humana, visible, inserta en el tiempo y sometida a él, incorpora 
muchos otros elementos que trazan y determinan su fisonomía 
institucional y vital, dependientes éstos del estado de la evolución 
de la vida social humana, de sus peculiaridades más o menos 
perfeccionadas. Que la organización del gobierno de la Iglesia 
-desde siempre a cargo del Papa y los obispos- revista un ca
rácter más o menos representativo, o que prefiera formas más 
o menos "democráticas" o "cortesanas", que haya un colegio car
denalicio o un sínodo episcopal, depende de lo que ella asimila 
de las formas de gobierno vigentes en tales o cuales épocas; vale 
decir, lo recibe del mundo. Igualmente, que se tenga un pueblo 
más o menos culto, o higiénico, o psicológicamente sano, o social
mente promovido, modifican sensiblemente el tono de la vida 
eclesial, para bien o para mal. 

"La Iglesia, que tiene una estructura social visible, signo de su 
unidad en Cristo, puede también ser y es enriquecida por la 
evolución de la vida social humana, no como si le faltara algo 
en la constitución que le fue dada por Cristo, sino porque así la 
conocerá con mayor profundidad, la expresará mejor y podrá 
adaptar la más acertadamente a nuestros tiempos" (44). 

No es necesario abrumar con ejemplos, del pasado y del pre
sente, por todos conocidos. La escuela, la formación del derecho, 
la psicología, etc., serían algunos escogidos al azar. El hecho es 
innegable. La historia muestra cómo las condiciones de vida hu
mana hacen cristiandades o comunidades diversas, mejores a me
dida que aquéllas lo son. Y la Iglesia quiere reconocerlo, sobre 
todo quiere agradecerlo. Hombres e instituciones han ayudado 
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mucho en esto a la Iglesia, y ella 10 agradece... hasta si se trata 
de quienes la persiguen: 

"Reconoce agradecida que recibe, en su comunidad así como en 
cada uno de sus hijos, múltiples auxilios de los hombres de 
cualquier grado y condición. Pues todos aquellos que promueven 
la comunidad humana en el orden de la familia, de la cultura, de 
la vida económica, social y política, nacional e internacional, 
ayudan considerablemente, según el designio de Dios, también 
a la comunidad eclesial, en cuanto ésta depende de lo que la 
rodea. Más aún, la Iglesia, de la misma oposición de aquellos 
que le son adversarios o que la persiguen, reconoce haber apro
vechado y poder aprovechar mucho" (44). 

11. REFLEXIONES 

A modo de conclusiones queremos destacar algún rasgo ca
racterístico de este capítulo y el aporte que estimamos más signi
ficativo. 

1 . El capítulo IV refleja fielmente y cristaliza el propósito 
de valoración del mundo propio del Concilio, y particularmente de 
la "Gaudium et Spes". Se conoce bien, y mucho se ha dicho y es
crito al respecto, el proceso que la Iglesia como comunidad vi
viente ha experimentado a lo largo de este siglo y la ha impulsado 
a una postura apreciativa, integradora, de los valores "mundanos", 
terrenales, humanos. La Iglesia no desprecia al mundo ni a lo 
humano, no reniega de la "materia" de que está hecha. El mundo 
vale y le interesa a la Iglesia; por eso lo atiende y estudia con 
aprecio y solicitud procurando entenderlo e interpretarlo. Más 
aún: lo ama; por eso quiere ayudarlo, y se esfuerza en serIe útil, 
en presentarle el camino que más conviene a sus aspiraciones, y 
puede realmente satisfacerlas; por eso también reitera a sus hijos 
la grandeza y gravedad de las obligaciones respecto del orden 
temporal. 

El capítulo IV se inscribe precisamente en esa orientación. 
Tras los capítulos analíticos que lo preceden, es la descripción 
sumaria y la afirmación conclusiva del cómo valora la Iglesia el 
mundo: apreciando todo lo que es y hace, y ayudándolo para 
que haga y sea, más plenamente. El análisis del aporte de la Iglesia 
al mundo, el hecho mismo, su naturaleza, descripción, detalles, 
modo, el espíritu con que declara hacerlo, todo encuentra su pun
to de partida y su razón de ser en ese interés y en ese amor au
ténticamente valorativos del mundo y su condición. El párrafo 44, 
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al describir y agradecer lo que la Iglesia reconoce recibir de él, 
es tal vez la máxima y más elocuente expresión de esa actitud. 

2. Pero el capítulo hace algo más que expresar y explicar lo 
que la Iglesia realiza en favor del mundo. Y esto es lo que conside
rarnos de mayor interés. Intenta integrar esa dimensión en una 
visión de conjunto del ser y la actitud eclesial. No bastaba con 
asumir y ratificar una determinada tendencia o intuición, ni tam
poco con afirmarla de manera unilateral o yuxtapuesta. Se nece
sitaba precisarlas y formularlas adecuadamente, y además incor
porarlas coherente y armónicamente a una presentación completa 
de la naturaleza, finalidades y funciones de la Iglesia. "Lumen 
Gentium" había expuesto su naturaleza y misión esenciales al 
definirla como medio y realización del Plan Divino de Salvación. 
A "Gaudium et Spes" le cabía la tarea de decir una palabra escla
recedora sobre la cuestión de la relación con el mundo en su di
mensión temporal e integrarla en una visión de conjunto. Y es 
precisamente en los párrafos 40 y 45 de nuestro capítulo IV don
de apoyada en un par de distinciones fundamentales, logra ofrecer 
la tan deseada síntesis 16. 

El problema radicaba en evitar que la acción de la Iglesia 
sobre el orden temporal se considerara inexistente o injustificada, 
corno si fuese esencial e inherente a su vocación sobrenatural y 
salvífica profesar indiferencia y prescindencia de lo temporal; y 
evitar también que se la afirmara de tal modo que la Iglesia apa
reciera transformada en una especie de organismo intra-humano 
cuya total razón de ser y obrar se agotara en satisfacer y dar aca
bamiento a las aspiraciones terrenas de la humanidad. Las men
cionadas distinciones disciernen, en primer lugar, las dos etapas 
en que se divide el ser y la vida de la Iglesia,' a saber, la escato
lógica y la terrena. Y en segundo lugar, la existencia de un doble 
orden de realidades: la instauración del Reino, formación del 
Pueblo, o Familia de Dios, o Cuerpo de Cristo, esto es la salvación 
o restauración del género humano, por un lado; y el orden tempo
ral, mundano, con sus fines, caracteres, recursos propios, muy 

ló Aporte significativo a la cuestión es también el del párrafo 39, perteneciente al ca· 
pítulo III: 

"Aunque se nos advierte que nada aprovecha al hombre ganar todo el mundo si se 
pierde a sí mismo, la esperanza de una nueva tierra no debe anular la preocupación por 
mejorar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva humanidad, que puede ya 
presentar como un bosquejo del mundo futuro. El incremento del reino de Cristo es 
ciertamente distinto del progreso human~, pero en cuanto éste puede contribuir a que 
la sociedad humana esté mejor ordenada, importa en sumo grado al Reino de Dios". 

Vale decir, una doble afirmación: distinción y marcada relación entre los efectos, 
esto es ni identificación ni desconexión. 
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vinculado al primero ya que todo lo positivo o negativo que su
cede en su ámbito repercute notablemente ("nimis") en el afian
zamiento o debilitamiento de aquél, pero no identificado con él. 

La visión de la Iglesia que, en consecuencia, se formula la 
muestra: 

a) orientada a la plenitud que sólo obtendrá en el momento 
escatológico, pero viviendo ya la etapa terrestre que lo anticipa y 
conduce a él; 

b) con una finalidad esencial: la evangelización, la instaura
ción del Reino, reino de la gracia, salvación de los hombres, que 
es su conversión en hijos de Dios partícipes de la Vida trinitaria; 

y otra secundaria, si bien simultánea, derivada de y exigida 
por la primera; distinta, si bien inseparable, constitutiva de su 
ser y actuar integrales; cuyo efecto es la promoción de todo lo au
ténticamente humano en su triple dimensión 17. 

Por lo cual, se equivocan tanto quienes acentúan la finalidad 
salvífica, evangelizadora, de modo que la hagan exclusiva, como si 
nada tuviera que ver con el mundo en cuanto tal, cayendo en un 
"sobrenaturalísmo" exagerado.; como quienes acentúan la finalidad 
humano-tcmporal, haciéndola también exclusiva en cuanto reduz
can a ella toda su razón de ser y obrar, como consecuencia de no 
admitir otro orden que el temporal, cayendo en un "naturalismo" 
absoluto. 

La Iglesia quiere que el mundo y sus hijos sepan: 
que su misión esencial es salvífica y escatológica 18; 

que su acción fundamental es la evangelización, o converSlOn 
del mundo a la fe en Jesucristo, que lo hace Pueblo, Reino o 
Familia, y de su Cuerpo, partícipe de la Vida Trinitaria; y 
que de ella deriva una función ("munus") inexcusable, cuyo 
ejercicio es hoy vivamente urgido como respuesta definitiva 
al humanismo ateo, exigencia grave para los cristianos y con
dición necesaria para la evangelización del hombre actual, sobre 
el orden temporal, en aras de una auténtica y plena promo
ción de todos sus bienes y valores. 

17 El Decreto "Apostolicam Actuositatem" sobre el apostolado de los laicos sobre
entiende permanentemente esta doble función de la Iglesia. En el párrafo 2, por ejem
plo, afirma que los laicos "ejercen el apostolado con su trabajo para la evangelización 
y santificación de los hombres (misión esencial), y animando y perfeccionando el 
orden temporal con espíritu evangélico (función en lo temporal), de modo que su labo
riosidad en este aspecto sea un claro testimonio de Cristo y sirva para la salvación de 
los hombres" . Cf. , también los discursos de Padlo VI a los Profecionales Catolicos Ita
lianos, del 31 de enero de 1964, 4 de enero de 1965 y 3 de enero de 1966. 

18 Cf.: La significativa cita de un discurso de Pío XII a los historiadores y ar
tistas, en 1956, transcripta en el mismo texto de "Gaudium et Spes", p. 42 in principio. 
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No necesita la Iglesia decirse a sí misma y hacer creer a los 
demás que su única razón de existir en la tierra es hacer que este 
mundo, sus cosas y personas, vayan cada vez mejor en un orden 
puramente natural. inmanente, para imponerse la severa exigencia 
de trabajar y promocionar al mundo como consecuencia del apre
cio y amor que le tiene. Le basta con recordar que es obra de Dios, 
que tiene un valor en sí mismo, que el Creador quiere que el hom
bre lo "cultive" y lo "domine", que su progreso verdadero ayuda 
notablemente ("nimis") a que se instaure el Reino; y que esa 
función sobre lo temporal es un derivado necesario de su misión 
salvífica. Con lo cual guarda la autonomía de lo humano y tem
poral, lejos tanto de las sacralizaciones de tiempos idos como de 
las que parecen querer reinstaurar determinadas tendencias de 
encarnacionismo inmanentista en nuestros días; y a la vez, le da 
todo el valor que tiene, a veces descuidado, pero que es mucho, 
y sublime. 

y no necesita tampoco profesar un dualista desprecio por 
el mundo y sus empresas, por el hombre y sus inquietudes, ni de
sear sus fracasos, ni propiciar un combate contra el engrandeci
miento y afirmación del hombre, su sociedad y su actividad, para 
conservar el lugar de preeminencia que le cabe a su misión sal
vífica, y para contribuir al verdadero reinado de Cristo sobre el 
hombre y el mundo. Le basta recordar lo expuesto reiteradamen
te acerca de su condición de Pueblo de Dios, elegido y convocado 
para la salvación de un mundo, bueno en sÍ, no abandonado por 
Dios pero sí atravesado y herido por el pecado hasta el advenimien
to de Cristo Redentor y del Nuevo Pueblo sacerdotal y profético, 
encargados de la salvación universal; y que esa misión evangeli
zadora es su misión esencial. Con lo cual, afirma el orden sobre
natural al que Cristo nos eleva y la vida divina a cuya participa
ción nos invita, sin dividir al hombre en sí mismo, ni separarlo 
de sus hermanos los demás hombres, ni apartarlo de la historia 
y de la contribución activa a la empresa humana. 

Típica intuición "católica" la que élqUÍ se propone. Respeto y 
aprecio del mundo sin endiosamiento. Ni dualismo ni panteísmo, 
ni "cosmofobia" ni "cosmolatría", valgan los neologismos, ni idea
lismo sobrenatural ni naturalismo. En cambio, la tradicional y 
siempre nueva doctrina católica de la Encarnación Redentora. 
Dios que se hace hombre sin dejar de ser Dios para que el hom
bre se haga Dios sin dejar de ser hombre. Dios que no se queda 
en sí ni se confunde con el cosmos; cosmos que no es arrojado 
o abandonado ni tampoco divinizado. Cosmos y hombre creados 
caídos, redimidos, santificados, en busca de una plenitud y un: 
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liberación que trascenderá su finitud pero que nunca los igualará 
e identificará al Dios tres veces Santo. El cristiano, que es 
hombre y ya miembro del Cuerpo de Cristo, prolonga ese misterio 
de la Encarnación Redentora realizándolo hasta la plenitud final. 
Se salva y trata de salvar a los demás, viviendo y tratando de co
municar la vida divina que lleva en vaso frágil; y al hacerlo, cre
ce y se desarrolla como hombre, y contribuye eficazmente al cre
cimiento y desarrollo de todo lo humano y temporal de donde 
ha nacido, que lo contituye y rodea, y él mismo construye. Fun
ción de la Iglesia en lo temporal, en fin, construcción y plenifica
ción de la "materia" humano-temporal de quien ya está edificando 
la gran morada de los Cielos, la gloria inimaginable, "celeste y no 
terrestre", "lo que el ojo no ha visto ni el oído ha escuchado, lo 
que el corazón humano no ha soñado, y que Dios ha preparado 
para los que lo aman" (l Co. 2: 9). 

ALFREDO CARLOS CHIESA 



Crónica de la F acuItad de Teología 

(Diciembre 1966 - Diciembre 1967) 

INAUGURACION DEL CURSO ACADEMICO 1967 

Después de la profesión de fe ante el Emmo. Cardenal Dr. Antonio 
Caggiano, Gran Canciller de la P. Universidad Católica Argentina, los 
profesores y alumnos se reunieron en el Aula Magna de la Facultad 
de Teología. El Decano, Pbro. Dr. Lucio Gera, anunció la elección de 
nuevos consejeros de la Facultad: por los profesores ordinarios los 
Pbros. Dres. Eduardo Briancesco y Jorge Mejía; por los profesores 
no ordinarios, Mons. Carmelo Giaquinta y los Pbros. Alfredo Chiesa y 
Rafael Tello; como consejeros suplentes Mons. Dr. Rodolfo Nolasco 
y el Pbro. Luis Villalba. Luego presentó a los nuevos profesores: Pbros. 
Luis Rivas, para S. Escritura; Juan Radrizzani, para Derecho Ca
nónico y Teología Dogmática, y Cayetano Saladino, para Teología 
Dogmática. Se refirió a la colaboración que prestan los alumnos en 
la Facultad, ya sea como coordinadores y bedeles de curso, ya sea como 
auxiliares de Biblioteca y Secretaría. Señaló también la encuesta pro
movida entre el alumnado sobre la marcha de la Facultad. 

En cuanto al aspecto institucional el Decano indicó el interés 
que ha suscitado la revisión de los estudios eclesiásticos y que puede 
apreciarse a través del informe pedido por la S. Congregación de Se
minarios y Universidades a todas las Facultades eclesiásticas; de las 
reuniones organizadas por el CELAM en Lima, Perú y Buga, Colombia; 
y de la reunión de superiores y profesores de seminarios organizada 
por la Conferencia Episcopal Argentina en San Antonio de Arredondo, 
Córdoba. 

El Decano destacó los siguientes puntos: a) el problema del "sta
tus" jurídico de la Facultad de Teología; b) la revisión de la "ratio stu' 
diorum" mediante la introducción o supresión de disciplinas y cuestio
nes, y mediante la organicidad a establecer entre las disciplinas; c) el 
reencuentro de la Teología con la realidad actual, es decir, la "inter
pretación teológica de los signos de los tiempos", plantea la necesidad 
de introducir disciplinas auxiliares sociológicas, psicodidácticas, histó
ricas y estéticas, que son base de la Teología pastoral; d) la revisión 
de los métodos didácticos en la Facultad de Teología. 

Luego de leerse el catálogo de actividades para 1967 y la nómina 
de doctorados, licenciados y bachilleres, habló el Emmo. Cardenal 
Caggiano sobre la renovación de los seminarios)' de los estudios ecle
siásticos según el Concilio Vaticano n. Expreso la necesidad de que 
los seminarios mayores formen ministros de la Palabra de Dios, y a 
ese respecto elogió el progreso científico experimentado en el estudio 
de la Sagrada Escritura en los últimos cincuenta años. Añadió asimis
mo que los estudios bíblicos deben realizarse desde un enfoque predo
minantemente pastoral. 
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OBTENCION DE GRADOS ACADEMICOS 

A fines de 1966 fueron promovidos los siguientes alumnos: 
Doctorado: R. P. Francisco Jalics, S.1. 
Licenciatura: Pbros. R. Morán Díaz y G. Podestá, de la Arq. de Bue

nos Aires; Pbro. G. Garlatti, de la Arq. de La Plata y Pbro. S. Pa
niagua, de la Dióc. de Villarica, Paraguay. 

Bachillerato: C. Arnedillo, F. Castro Nevares, S. CavaIlaro, J. Coltro, 
J. Gentico, G. Gómez, J. Goñi, N. Jovanovich, R. Larken, J. C. Lear· 
di, A. Llosa, M. Sánchez Sorondo. 
Durante el presente año obtuvieron la Licenciatura: Pbro. J. C. Lear

di, de la Arq. de Buenos Aires; Pbro. J. Rovai, de la Arq. de Córdoba; 
Pbro. O. Martín, de la Arq. de San Juan y Pbro. J. C. Ormazábal, de la 
Dióc. de Azul. 

CURSO DE ECUMENISMO 

Para dictar un curso sobre cuestiones ecumemcas a los alumnos 
de nuestra Facultad ha sido especialmente invitado el R. P. Mauric~ 
Villain. El curso que comprendió siete sesiones se desarrolló durante 
los días 9 al 18 de agosto pasado. El programa versó sobre los siguien
tes temas: 1) Visión panorámica del movimiento ecuménico desde 
1910; 2) La comunidad de la plegaria sacerdotal; 3) El acercamiento 
espiritual, ejemplo concreto del acercamiento del protestantismo; 4) 
El acercamiento intelectual, esbozo de un método de diálogo; 5) El 
decreto conciliar sobre el ecumenismo; 6) El ecumenismo hoy y ma
ñana. 

Con los profesores de la Facultad, el P. Villain disertó sobre la 
educación al ecumenismo. 

El P. Maurice Villain, es en la Iglesia Católica un veterano del ecu
menismo. Ha sido profesor de Eclesiología y de Historia de la Iglesia 
en Lyon. Pero es, sobre todo, discípulo y heredero del P. Couturier, 
el profeta del ecumenismo espiritual. Ha seguido las Asambleas y Con
ferencias del Consejo Mundial de Iglesias; experto en el Concilio Va· 
ticano 11; mantiene relaciones con el Fanar, Lambeth y el Consejo 
Mundial de Ginebra. Dirige el grupo interconfesional de Dombes y 
la conferencia de investigación ecuménica de Chatelard. Entre sus 
obras merecen destacarse "Introducción al Ecumenismo", "L'abbé Paul 
Couturier apotre de l'unité chrétienne", "Vatican II et le dialogue oe· 
cuménique". Es colaborador en "Rythmes du monde" y "Le Figaro". 

"ATEISMO CONTEMPORANEO y RELIGION" 

El célebre filósofo de la religión, Bernhard Welte, de la Universi
dad de Friburgo, Alemania, fue invitado para dictar un ciclo de con
ferencias que tuvieron por título "El ateísmo contemporáneo y la reli
gión". Los temas tratados fueron: 1) el ateísmo como posibilidad hu
mana; 2) el problema de Dios en el pensamiento de Martín Heidegger; 
3) ser y razón de ser del mal; 4) el camino de la teología frente a la 
nueva comprensión de la historia. 

Simultáneamente se llevó a cabo un seminario con cuatro sesiones 
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sobre "Acceso al conocimiento de Dios - Aportes de la filosofía moder
na", como análisis, critica y re-formulación de las cinco vías propues
tas por Santo Tomás de Aquino. 

Las conferencias y el seminario tuvieron lugar en el Instituto de 
Cultura Religiosa Superior, y contaron con numeroso público, y alum
nos inscritos que provenían especialmente de la Facultades de Filosofía 
de la Universidad Católica y del Salvador, como también de otros Ins
titutos de profesorado. 

El profesor B. Welte estuvo entre nosotros desde el 8 hasta el 24 
de setiembre, continuando lue~o sus actividades en Santa Fe, Córdoba 
y Santiago de Chile, en combmación con esta Facultad. 

VISITAS Y CONFERENCIAS EN LA FACULTAD 

I De paso a Santiago de Chile, se detuvo en nuestra ciudad el Pa
dre Yves Congar, O.P., quien fue invitado a dirigir un coloquio teológico 
con los profesores de la Facultad. El coloquio, que tuvo lugar el 8 de 
agosto, contó con la presencia de sesenta profesores de las diversas 
ramas de la teología, católicos y protestantes. Se destacaban entre los 
asistentes el profesor J. J. von Allmen, decano de la Facultad pro
testante de Neucha.tel y el P. Maurice Villain. El diálogo versó en es
pecial sobre "La Iglesia en su relación a lo temporal" y "Presupuestos 
para realizar la unidad entre los cristianos". 

A fines de mayo nos visitó el P. Antonio Hortelano, C.SS.R., 
profesor del "Alfonsianum" de Roma, quien dictó una conferencia so
bre "Problemas actuales de moral conyugal". 

El 12 de setiembre Mons. Víctor Heylen, profesor de la Universi· 
dad de Lovaina y secretario de la comisión redactora del capítulo 
sobre el matrimonio en la Constitución Gaudium et Spes, habló sobre 
la historia y el contenido de dicho capítulo. 

DONACIONES 

El Cardenal E. Tisserant, Decano del Sacro Colegio ha completa
do para la Biblioteca de la Facultad, la colección "Studi e Testi". 

Por donación del Cardenal J. Frings, Arzobispo de Colonia, se 
ha recibido en la Biblioteca de esta Facultad la "Patrologia Graeca" 
de J. P. Migne. 

El Obispo de Rottenburg, K. J. Leiprecht, ha contribuido a subven
cionar por segunda vez la edición de un número de TEOLOGIA. 

Gracias a la generosidad de la R. Hna. Theophora Schneider, 
O.S.B., de las benedictinas de HersteIle, Alemania, hemos recibido una 
valiosa donación que comprende las obras completas de Dom Odo 
Casel, y las colecciones del "Jahrbuch für Liturgiewisssenschaft", "Ar
chiv für Liturgiewissenschaft", "Liturgie und Monchtum", "Una Sanc
ta", amén de numerosos libros de especial interés teológico. 

La Madre Johannella y la Hna. Almud, de las Vicentinas de 
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Rottenburg, Alemania, han comenzado la donación de la "Realency
clopoudie der classischen Altertumswissenschaft" de Pauly-Wissowa. 

La "Jewish Chautauqua Society" de Nueva York, nos ha regalado 
numerosos volúmenes de autores y cuestiones judías. 

ACTIVIDAD TEOLOGICA DE NUESTROS PROFESORES 

Cursos regulares 

Además de los cursos teológicos dictados en la sede de nuestra Fa
cultad de acuerdo a las indicaciones publicadas en el cuaderno "Año 
Académico 1967", nuestros profesores han desempeñado otras activi
dades en el campo de la Teología en diversos institutos: 

El R. P. Domingo Basso, O.P., ha dictado durante todo el año 
cursos de Teología moral en el Estudio provincial de los Padre Domi
nicos, y en el Instituto Regina Apostolorum. 

El Pbro. Eduardo Briancesco ha dictado en el mismo Instituto du
rante el trimestre agosto-octubre el tratado De Spe et Carita te, y ha 
dirigido un seminario sobre "El método teológico en San Anselmo", 
en la Facultad de Filosofía del Salvador. 

El Pbro. Alfredo C. Chiesa tuvo a su cargo un curso sobre Teología 
fundamental y otro sobre el Misterio de Dios en el Instituto de Cien
cias Sagradas, para religiosos, en el Colegio Champagnat. Igualmente 
dictó sobre la Gracia divina y Virtudes teologales en el Instituto Sedes 
Sapientiae durante los dos semestres. 

El Pbro. Ricardo Ferrara ha dictado un curso sobre la Gracia en el 
Instituto Regina Apostolorum. 

El Pbro. Carmelo Giaquinta ha tenido a su cargo la cátedra de 
Historia Eclesiástica Antigua en el Seminario Mayor de La Plata. So
bre la misma materia desarrolló un breve curso en la Facultad de Teo
logía de San Miguel. Y en el Instituto Sedes Sapientiae completó dos 
cursos sobre Historia E. Antigua y Medieval. 

El Pbro. Juan Radrizzani tuvo un cursillo sobre Teología moral 
matrimonial en la Facultad de Teología de San Miguel; en el Insti
tuto Regina Apostolorum, un curso de Derecho de Religiosos. 

Mons. Rodolfo Nolasco dictó el curso de Derecho Canónico y Eti
ca profesional en la Facultad de Derecho de la Universidad Católica 
Argentina. 

El Pbro. Luis H. Rivas ha dictado cursos de Introducción a la Bi
blia en la Escuela de Ciencias Sagradas del I.C.R.S. y en el Instituto 
p~ra ~eli.giosos del Colegio Champagnat. En el Departamento de estu
dIOS blbhcos tuvo a su cargo el curso de Exégesis del Antiguo Testa
mento, como también la Introducción a los Sinópticos en el Sedes 
Sapientiae. 
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El Pbro. Cayetano Saladino dictó durante el presente año el tra
tado De Sacramentis en el Instituto del Profesorado. 

El Pbro. Luis Villalba, durante el primer semestre, desarrolló el 
curso de Historia Eclesiástica moderna, en el Instituto Regina Apas
tolorum. 

Publicaciones de los profesores 

Dan, J., Las Iglesias orientales ortodoxas frente al ecumenismo del 
Concilio Vaticano n, Buenos Aires, 1966. 

Dan, J., Sobre la liturgia bizantina, Buenos Aires, 1967. 
Gera, L., etc., La Iglesia y el país, Buenos Aires, Ediciones Búsqueda, 

1967. 
Gera, L., Iglesia y mundo, en Boletín de la Arquidiócesis de La Plata 

69 (1966), págs. 335-366. 
Giaquinta, C. J., Vocación y profesión, en Seminarios 12 (1966), páginas 

662-664. 
Mejía, J., Constitución Pastoral Gaudium et Spes sobre la Iglesia en 

el mundo de nuestro tiempo. Traducción castellana. Buenos Aires, 
Ediciones Criterio, 1967. 

Radrizzani, J., El gobierno de la diócesis de Buenos Aires y de la pro
vincia eclesiástica del mismo nombre. Comentarios a los corres
pondientes documentos papales y episcopales, en Criterio 40 (1967), 
págs. 568-572. 

Radrizzani, J., Papa y Obispos en la potestad de jurisdicción según 
el pensamiento de Francisco de Vitoria, O.P. (Estudio hecho en 
las obras del Maestro publicadas hasta hoy). Roma, Universidad 
Gregoriana, 1967, Col. "Analecta Gregoriana", 161. 

Saladino, C., La dignidad sacerdotal del Nuevo Pueblo de Dios según 
la doctrina de Santo Tomás de Aquino, Buenos Aires, 1967. 

REUNIONES DEL CUERPO PROFESORAL 

Para conversar sobre los aspectos teológicos de la encíclica "Po
pulorum progressio", los profesores de la Facultad se reunieron en 
mesa redonda con los PP. A. Sily, del CIAS, Gerardo Farrell y Osvaldo 
Musto . 

.. La Facultad Evangélica de Teología nos invitó a un seminario de 
estudio sobre "El ministerio eclesiástico: una visión protestante", a 
cargo del profesor J. J. von Allmen. 

En repetidas sesiones los profesores de la Facultad de San Mi
guel y la nuestra se reunieron para intercambiar opiniones acerca de la 
reforma y organización de los estudios eclesiástICOS. 
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VISITA DEL ARZOBISPO COADJUTOR 
DE BUENOS AIRES 

143 

El nuevo Arzobispo Coadjutor de Buenos Aires, Mons. Juan Carlos 
Aramburu, invitó al cuerpo profesoral junto con los profesores de fi
losofía del Seminario de Buenos Aires, a conversar con él sobre todo 
lo referente a la formación intelectual de los futuros clérigos. En el 
curso de la conversación, que tuvo lugar el 14 de setiembre, se plan
teó el importante tema de la situación jurídica de nuestra Facultad, 
la cual tiene actualmente su sede en el edificio del Seminario Mayor 
de la Arquidiócesis. El Arzobispo Coadjutor animó a autoridades y 
profesores a preparar un proyecto de solución, de modo que tanto 
el Seminario dependiente de la Arquidiócesis como la Facultad de 
Teología de la Universidad Católica Argentina, que depende del Epis
copado Argentino, puedan lograr una adecuada figura jurídica e ins
titucional. 



Notas Bibliográficas 

P. B. GRENET, Ontología (Curso de Filosofía Tomista); 
Trad. M. Kirchner, Barcelona, Herder, 1965, págs. 298. 

Este es un libro de ontología que, según confesión del autor, no 
quiere ser solamente un apunte de clase, ni tampoco un manual com
pleto de la materia. Pretende sí, ser un conjunto de materiales didácti
camente ordenados, para llevar a una reflexión personal y a un conven
cimiento de que las nociones más antiguas no por eso dejan de ser me
nos actuales. Su admiración por Santo Tomás es a todas luces evidente, 
y quiere formalmente ser una exposición de la esencia de la filosofía 
tomista. 

rl"ol\ el fin de cumplir con todos estos propósitos, divide la metafís~
ca en una estática del ser, cuya primera parte o sección denominada 
contacto directo con los seres de este mundo, y analiza previamente 
su estructura según las nociones de acto y potencia, llegando a la con
clusión de la distinción real entre el acto y la potencia; en segundo 
lugar investiga su composición, tratando de demostrar que existe una 
composición real fundamental, que es la de la esencia, y luego la de 
sujeto y accidente, para acabar ~sta primera parte, con una cierta 
forma de inventario de los seres de este mundo, donde explica las 
categorías. La segunda parte de esta primera sección consiste en un 
análisis de la idea o de la noción de ser que, en la opinión del autor, 
es la más simple y la particular y concreta, la que nos pone en presencia 
de todos los seres de este mundo, sean dados o no, con lo que quiere 
decir que la noción de ser abarca simultáneamente al ser real y al 
posible. Por supuesto que esta investigación nos muestra el estatuto 
lógico del ser y, fundamentalmente, la idea que nos permite formar 
una ciencia, sometemos al proceso de una dialéctica, ya que este ser 
es dialéctico porque "es una intuición que, en todas las regiones del ser 
y en cada una de los seres de estas regiones, aprehende una relación 
entre conceptos opuestos, y sin embargo componentes (la esencia, capa
cidad receptora, y la existencia que le es proporcionada y recibida 
en ella)" (pág. 205). Dicho con otros términos más usuales en la es
cuela, es id cuí competit esse. Desde aquí pasa al análisis de los trascen
dentales, de los cuales explica solamente la verdad, bondad y unidad 
pese a que en el encabezamiento, propone el texto De Veritate q. 1, a. 1, 
donde Santo Tomás afirma explícitamente, además de estos, la esen
cialidad o realidad, y aliquidad o individualidad dividida con respecto 
a otros. 

Como en la opinión del autor, todo este trabajo solamente muestra 
la comunión inteligible que poseen los seres, y todavía queda además de 
ella la comunión "real", pasa en la segunda sección al análisis de los 
~ri.ncip.i?s y causas, terminando, a modo de apéndice, en la idea de par
tIclpaclOn. 

Todo este desarrollo de la ontología que, como se puede apreciar, 
responde al esquema más tradicional de la doctrina denominada to
mista, se realiza dividiendo cada tema de una manera muy original y 
muy didáctica. Se comienza con una Génesis histórica,' luego se for
mula una serie de objeciones con textos de autores modernos, a la 
que denomina Crisis Moderna; y concluye con una Reflexión Crítica, 
donde, por lo común, se trata de mostrar las coincidencias y discre-
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pandas entre los autores modernos y lo que Grenct opina es la doc-
trina de Santo Tomás. . 

Existe, por fin, un florilegio de textos tomistas traducidos. un índi
ce alfabético y uno temático. La traducción, ignoro si exacta por ca
recer del original, está hecha en un castellano bastante ágily respetable. 

Estos son en síntesis apretada los temas fundamentales que trata 
esta Ontología. Pero como, en resumidas cuentas y pese a la intención 
de su autor, este libro es un manual, posee los mismos defectos que 
nuestros manuales clásicos y goza ciertamente de una ventaja. Esta 
consiste en su modo original de composición y una aparente claridad 
en la exposición 

No se crea que este término "aparente" encierra un intento male
volente de crítico. Es concientemente aplicado porque sus interpreta
ciones históricas, basadas en ciertas cronologías, confunden. V. g. en 
la pág. 138, luego de exponer la analogía de proporcionalidad, fundan
dose en un texto De Veritate q. 2, arto 11, que habría corregido a la Su
ma Teológica 1, q. 12, a. 5. Es evidente que, con las cronologías que te
nemos a mano, la composición de la Suma no pudo ser corregida por 
De Veritate, sino más bien parece ser lo contrario. Sus mismas inter
pretaciones doctrinales, a pesar de estar en contra de afirmaciones ex
plícitas de los autores que cita, no son jamás justificadas. Tal el caso 
de la página 13, donde dice que la existencia para Kant, sería ... "una 
categoría aplicada por el espíritu a los fenómenos", cuando el filósofo 
alemán dice explícitamente lo contrario. Ver Crítica de la Razón Pura, 
2 divo Dialéctica transcendental. L. 2, cap. 3, 4 secc. 

O cuando en la pág. 176 deja entrever que substancia para Aristó
teles es el ser primero, y para Santo Tomás lo es Dios. No explicita el 
autor si Santo Tomás corrige al Estagirita en el mismo objeto formal de 
la metafísica, cosa que no creemos, porque de ser de esta manera Dios 
sería un per se notum para la filosofía de Santo Tomás; o si Aristóteles 
es un ateo que confunde a Dios con la substancia, y el Angélico lo 
corrige. Estos puntos nos inclinan a pensar que la claridad es más 
aparente que real en el libro que tenemos entre manos. 

Mas, en la opinión de este crítico, existe otra objeción todavía plan
teada y no solventada, por lo menos en los manuaies escolásticos que 
suelen aparecer. Después de los trabajos de Gilson, Fabro y Geiger, re 
sulta evidente que se estudió como filosofía de Santo Tomás una serie 
de tesis en las que se erraba precisamente a propósito del ser, o sea a 
propósito del objeto formal de la metafísica. En este libro de alguna 
manera se recoge este aporte histórico en las págs. 72, 73 Y 74, pero no 
se percibe ni toda la transcendencia, ni toda la necesidad de revisión 
que impone un error histórico de esta naturaleza. Por el contrario, sin 
ninguna dificultad se sigue con la manera tradicional tanto de exponer 
cuanto de discutir los problemas. Precisamente por esto es que voy 
a reducir mi crítica fundamental a dos proposiciones y trataré de de
mostrarlas siquiera sea someramente. 

Por no haber advertido las implicaciones que lleva el cambiar la 
noción tradicional del objeto de la filosofía de el ens ut nomen por el 
actus essendi, en mi opinión lo que aquí se expone es un tomismo no
minal. Si bien esta objeción podría tener o no importancia desde un 
punto de vista estrict~.!':ntec filosófico, la segunda objeción es cierta
mente .más grave, da~ qu~ en mi ~odesto juicio creo que lo que aquí 
se enCIerra es un nomlnallsmo tomIsta. 

Hemos dicho que, según los autores antes mencionados, el error 
fundamental de la escuela se basó en una mala interpretación a pro
pósito del objeto formal de la filosofía. Ahora bien, un error de esta 
magnitud no es, en la filosofía de un científico tan estrictamente lógico 

10. 
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como lo era Santo Tomás, un accidente sin importancia, como podría 
ser errar en una consecuencia, o en una visión secundaria o parcial. Pa
ra cualquier persona medianamente formada en tomismo, no es un 
misterio que los objetos formales especifican a las potencias, a los há
bitos y a las ciencias. Y esto significa que la naturaleza de la ciencia 
se estructura a partir del objeto formal. Por consiguiente, errar en él 
es, precisamente, equivocarse en la naturaleza radical, desde donde la 
ciencia toma sus saberes, los relaciona, y juzga de los mismos. Dicién 
dolo en una oalabra. es desnaturalizar toda proposición, tesis o afir
mación, a pesar de que literalmente sean las mismas. Precisamente, 
porque nuestro autor prosigue con el equívoco fundamental a propósito 
del objeto formal de la filosofía, es por lo que creo que aquí no hay 
verdadero tomismo, sino sólo el nombre de él. 

Mas no se detiene aquí el error. Cambiar el acto de ser por el nom
bre de ser (cfr. págs. 171, 185, 203) es, en mi criterio, volver a caer en 
el nominalismo. En efecto, pienso que el nombre ser es un arbitrio del 
hombre, un símbolo, con el que significa alguna veces a la realidad y 
otras veces a sus ficciones, o a sus entes de razón. Lo que nunca es el 
nombre ser, verbo gramatical con el que expresamos a nuestros juicios, 
-es una parte, una esencia o una intimidad de lo verdaderamente 
real-o Para comprender esto basta con reflexionar que lo que es au
téntica, efectiva y verdaderamente real, no se puede dividir en parti
cipio y nombre, desde donde se elabora tradicionalmente el objeto de 
la filosofía denominada tomista. No es el ser real quien admite esta di
visión, sino solamente el ser verbal. Sin embargo, muchos manuales, en
tre los que se encuentra este, proponían al nombre ser, o al ser como 
nombre, para ejercer la función de objeto formal y transcendental de 
la metafísica tomista, cayendo, en mi opinión, en una nueva forma de 
nominalismo. Otros errores filosóficos, pero de menos importancia, po
dríamos mostrar que son consecuencia de la posición inicial equivo
cada que se propone como filosofía de Santo Tomás. Lo esencial creo 
que está propuesto y demostrado. 

Jorge Biturro 

La Iglesia y el País, por Lucio Gera, Alberto Sily, S.I., José 
Miguens, Francisco Suárez y Justino O' Farrel. Buenos Aires, 
Ediciones Búsqueda, 1967, págs. 106. 

Un encuentro de equipos sacerdotales, realizado el año pasado en 
Chapadmalal, se abocó a la tarea de reflexionar sobre la Constitución 
Pastoral Gaudium el Spes, para tratar de captar las preocupaciones pas
torales del Concilio Vaticano n. 

El resultado ha sido publicado recientemente, y queremos destacar 
aquí todo lo que este trabajo significa para la toma de conciencia de 
los múltiples problemas pastorales argentinos: son cinco temas densos 
y totalmente aprovechables, seguidos de una síntesis de las opiniones 
y constataciones, que surgieron entre los participantes de la reunión. 
El conjunto tiene por lo tanto, el sabor de una cosa vívida y palpi
tante, y es de esperar que este estudio no quede como meras "actas de 
reunión", sino qu~ sea considerado como un intento profundo, frater
no, y a vece~ sufnente, de dar solución a problemas complejísimos. 

L. Gera mtroduce los estudios con una meditación sobre el com
portamiento pastoral de la Iglesia ante la realidad: una interpretación 
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del mundo a la luz de la fe y con los métodos científicos actuales, 
que evite toda posición abstractista. A. Sil)' analiza la insatisfacción 
de los argentinos, a través de una división de nuestro proceso histó
rico en cinco etapas. El resultado merece ser leído con atención y exi
ge, ineludiblemente, ulteriores estudios sobre nuestro individualismo 
y heterogeneidad, factores que influyen y traban la labor de la Iglesia. 
J. Miguens estudia el cambio social en la Argentina actual a través de 
los procesos de masificación e industrialización. Analiza el descon
cierto y la desconfianza que caracterizan nuestras relaciones y presenta 
tres tipos de reacciones: aceptación, autoengaño y rigidización. Aquí, 
sobre todo, hay que detectar el sentido valioso de los intercambios 
de opiniones. La consideración sociológica del "rol sacerdotal" que 
hace F. Suárez es fundamental para comprender y valorar cómo se ma
nifiestan en la comunidad sacerdotal los tres fenómenos universales 
de ileJ$itimidad de estructuras de poder, conflicto de roles y estado de 
anomIa. Por último, J. O.'Farrel intenta aproximarse a un estudio de la 
conducta organizada de la Iglesia en la Argentina. Describe así tres 
sectores (institucional, sapiencial y profético) que estructuran a la 
Iglesia y tienen tareas evangelizadoras, de servicio, de comunión, de 
desafío _y de encarnación (kerigma, diakonía, koinonía, exorcismo y 
ethos). Hace luego un diagnóstico y presenta una visión de prospectiva 
para nuestra situación. . 

El trabajo, que recomendamos a nuestros lectores, es el aporte con
creto de personas especializadas, al trabajo post-conciliar. En efecto, 
como-pide el Concilio (Gaudium et Spes, n. 62, 7) los autores y parti
cieantes han investigado, pensado y expresado su opinión con hu
mIldad y fortaleza en aquellas cosas en las cuales son competentes. 

O. D. Santagada 

FRANCISCO E. TAMAYO, Crisis sacerdotal en América La
tina. Salamanca, Ed. Sígueme, 1967, págs. 184, Colec. "Ser
vir", 2. 

Un ensayo. Fenomenología, dialéctica y teolo~ía armonizadas. Ta
mayo -sacerdote colombiano- mira con ojos hmpios y "ve". Esta 
es su fenomenología. Tarea no fácil. Creo que logra una descripción 
válida y equilibrada. Tiene las limitaciones de quien está dentro de un 
seminario. La pastoral cotidiana -la parroquia por ejemplo- apare
ce poco. No obstante, se mantiene tan lejos de un "vuelo de pájaro" 
penodístico, como de una acumulación enciclopédica de datos. 

No todo es fenomenología. Utiliza los contrastes. Enfrenta dialéc
ticamente situaciones humanas y eclesiales. Con serenidad sin iro
nías J?i estrideJ?cias. La dialéctica del autor es funcional, p~dagógica. 
Se onenta al dIálogo. Allana terrenos para la construcción posterior. 

La teología atraviesa el "ensayo", es su alma. Reflexión teológica 
que aflora desde una síntesis personal. No da "soluciones" sino lineas 
sugerencias para la búsqueda en el diálogo. Al tratar del "problema v~ 
cacional" lo proyecta al campo eclesial y sugiere el diaconado perma
nente, fruto de comunidades adultas en su fe. En cuanto a los semi
narios, i~siste en los "equipos ~e revisión de vida" y presenta a la me
sa del ~I~logo" un plan de setS etapas para la formación sacerdotal. 
El ConcIho esta presente. 

El grueso de las c;itas es de origen lati;noamericano. De Promper 
-el profesor de Lovama- toma datos valiosos. Tamayo evita tanto 
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la tentación de "importar" todo, como la de "cerrarse" en un latino
amt:ricanismo miope. El mayor mérito del libro reside en el acierto con 
que plantea los elementos de la "crisis" y detecta los problemas. 

G. Rodríguez-Melgarejo 

LUIS ALONSO SCHOKEL, S.I., La Palabra inspirada; la Bi
blia a la luz de la ciencia del lenguaje, Barcelona, Herder, 1966, 
págs. 388, "Biblioteca Herder", 75. 

Con el correr del tiempo, el problema de la Inspiración de las Sa
gradas Escrituras se va planteando con creciente agudeza. Los progre
sos que se realizan a diario en el orden de las ciencias auxiliares por 
una parte, y los documentos del magisterio eclesiástico por otra, obli
gan constantemente a replanteos y nuevas formulaciones en una doc
trina de profunda incidencia en todos los campos de la teología. . 

No es entonces de extrañar que, con frecuencia, se oigan nuevas 
voces que aportan -no siempre con el mismo suceso- enfoques o vías 
de solución, lo mismo que críticas a las soluciones ya formuladas. 

El libro del Padre Alonso Schokel significa un positivo aporte en 
esta materia. Si bien la obra "no pretende ser un tratado sobre la ins
piración" (p. 9), sino "el resultado de reflexiones girando en torno 
a esa realidad misteriosa que es la Palabra de Dios en la Iglesia" (ib.), 
con todo la doctrina de la inspiración recibe aquí nuevas luces prove
nientes de la filosofía del lenguaje y de la actividad literaria, materias 
en las que por otra parte el autor ha dado ya suficientes pruebas de 
competencia. 

En la primera parte de la obra ("La palabra divino-humana"), se 
estudian las tradicionales categorías bíblico-patrísticas que expresan de 
manera analógica el misterio de la inspiración: "Instrumento", "Dic
tado", "Mensajero", para agregar luego una que carece de raíces en 
la Bibilia, y 9,ue está tomada de la actividad literaria: "El autor y sus 
personajes". 'Decimos que Dios se ha encamado en un hombre, que 
su Palabra se encama en palabra humana, como el artista se encarna 
en SOs personajes ... " (p. 67). 

Otros valiosos aportes se encuentran en la tercera parte ("Los au
tores inspirados"). Al estudiar la psicología de la inspiración, analiza 
los modelos de León XIII, los de los manuales tradicionales y el del 
Padre P. Benoit, para terminar "ensayando otro camino más positivo 
y más moderno: el camino de la creación literaria" (p. 158). Describe 
la creación literaria, así como se la conoce por la confesión de los auto
res, y aplica las conclusiones a los autores bíblicos, apoyando en sus 
confesiones o en sus obras. 

Intenta también otros puntos de vista para apreciar la dimen
sión social de los autores y libros inspirados: la lengua y la literatura. 
Para esto, analiza brevemente las opiniones más modernas sobre la 
sociología de la inspiración, entre las que merecen lugar de preferen
cia las del P. K. Rahner y J. L. McKenzie. 

Es digno de mención el último capítulo ("Consecuencias de la ins
piración"), donde trata ampliamente de la verdad salvífica y de la 
fuerza de salvación: "La Sagrada Escritura no sólo enseña, sino que 
además obra sobre nosotros; no sólo DOS enseña a obrar, sino que nos 
hace obrar" (p. 303). 
, Un ,apéndice trae la VerSi?D castel~aDa de la Constitución dogmá

tIca Del Verbum, con referenCIaS margmaIes a los capítulos y páginas 
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del libro que tratan de los temas propuestos en la Constitución Con
ciliar. Este apéndice, con sus referencias, actualiza una obra redactada 
poco antes de la promulgación de este documento del Concilio Vati
cano U. 

Por la actualidad de los problemas encarados, la claridad de la 
exposición, la severidad en el método y la competencia del autor, este 
libro será bien recibido a~ por aquellos que no compartan sus puntos 
de vista. 

L. H. Rivas 

JUAN ENRIQUE BOLZAN, El tiempo de las cosas y el hom
bre, Buenos Aires, Guadalupe, 1965, págs. 178. Colec. "El hom
bre en el tiempo". 

En esta pequeña obra, el profesor Bolzán presenta al lector no 
especializado un panorama claro y sintético del siempre actualizado 
tema del tiempo. El mérito reside sobre todo en haber unido el cono
cimiento de la cosmología aristotélica -tan criticada como ignorada 
por muchos de nuestros contemporáneos- a una sólida información 
sobre la física, tanto clásica como relativista y cuántica. 

Se divide en tres partes y varios apéndices. En la primera parte 
luego de una breve introducción histórica, comienza a exponer ágil
mente la concepción aristotélica del tiempo (Física, IV, 10-14). A pe
sar de su densidad y dificultades Bolzán indica de manera didáctica 
toda la riqueza de los análisis del Filósofo. Muestra entonces la rela
ción entre tiempo y movimiento, para examinar en seguida la noción 
de movimiento (Física, III). Así aborda la definición de tiempo como 
"numeración del movimiento según el antes y el después". Pasa luego 
a estudiar el ser del tiempo y su métrica. 

La segunda parte hace un recuento de los aportes provenientes 
de las ciencias físico-matemáticas, especialmente los de la teoría de 
la relatividad y de la mecánica cuántica. 

Las aporías que plantea la ciencia física son enfrentadas filosófi
camente en la tercera parte. La filosofía trata de esclarecer y ordenar 
los datos científicos en una síntesis superior. Tarea ésta no poco difí
cil y en la que Bolzán guarda cuidadosamente el equilibrio entre am
bos saberes. 

En el capítulo X la definición aristotélica de tiempo nos guía a 
través de las cuestiones que deja en suspenso la física relativista. Las 
paradojas de los relojes y de los mellizos parecen implicar una "dila
tación" del tiempo, pero dado que el tiempo no fluye, carece de sen
tido decir que se dilata o adelanta. La velocidad no tiene cabida en la 
definición del tiempo. Las paradojas son sólo aparentes. Tras una bre
ve recorrida por el tiempo biológico se nos resumen las soluciones: 
aún aceptando la modificación de un organismo o aparato de medi
ción que viaja a la velocidad de la luz, éste fenómeno debe explicarse 
por la real. tr;;tSlación cósmica y las. int~racciones. con el medio, y no 
~or el mOVImIento o por alguna mIstenosa propIedad del tiempo. El 
tIempo no es causa de nada sino que es un puro efecto. 

Se presenta también la inevitable relación entre tiempo y creación. 
Bolzán muestra cómo en este tema el científico debe cederle el terre
no al metafísico. La ciencia proporciona pautas muy seguras sobre 
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algunos puntos como la "edad" de la tierra, pero no mucho más, el 
resto son hipótesis más o menos comprobables. 

El capítulo XI confronta los resultados de la mecánica cuántica, 
antes de concluir la obra con tres apéndices (El Vacío; La Divisibili
dad del Continuo y La Cámara de Wilson) y un apartado titulado "Me
ditación Programática", en el cual Bolzán nos quiere indicar que el 
tiempo cosmológico ("tiemr.0 de las cosas") culmina y se plenifica 
en el quehacer histórico (' tiempo del hombre"). 

Esta "Meditación" sin duda correcta en cuanto a lo que el autor 
quiso decir, no lo es tanto en lo que hace a su forma. De estilo oscuro, 
casi incomprensible, y salpicada de las más variadas citas (Heidegger, 
Pascal, el Nuevo Testamento) no parece salida de la misma pluma que 
el resto de la obra. 

El trabajo de Bolzán, a nivel de lo que podríamos llamar "alta di· 
vulgación", constituye un buen aporte que debe ser tenido en cuenta 
por quienes se interesan en Filosofía de la Naturaleza. 

Sería de desear que en futuras ediciones se corrijan las numerosas 
erratas y se provea a la obra de una bibliografía ordenada de manera 
sistemática, que proporcione al lector elementos para una profundiza
ción ulterior. 

E. Mareque 

CHARLES MOELLER, Mentalidad moderna y evangelización. 
Dios, Jesucristo, María, la Iglesia, 2da. edición. Barcelona, Her· 
der, 1967. 391 págs. "Biblioteca Herder", 62. Trad. de Enrique 
Martí Lloret. 

La Iglesia se encuentra en un franco diálogo con las realidades que 
la circundan. Ecclesiam Suam, Gaudium et Spes, algunos Secretariados 
de Roma, son signos expresivos de ello. La Iglesia vive en este 
mundo y dialogando con él, le debe anunciar el mensaje evangélico. En 
esta perspectiva nos parece' úbicar a "Mentalidad moderna y evan
gelización". 

El autor de "Literatura del siglo XX y cristianismo", actualmente 
subsecretario de la Congregación para la Doctrina de la fe, no necesita 
ser presentado. Abordamos directamente su obra, que recién a los diez 
años de su primera edición original en francés fue traducida al cas
tellano y en muy poco tiempo quedó agotada. Hoy tenemos su se
gunda edición revisada y ampliada con comentarios a documentos del 
Vaticano Il. Esto ya nos habla de su génesis literaria: no fue escrita 
de una sola vez. Tiene recopilación de artículos, y algunos fueron con
feccionados "exprofesso". Esto no le quita, sin embargo, unidad es
tructural al libro, que podemos caracterizar por su sencillez expositiva, 
su temática apropiada y por su capacidad de orientar hacia nuevas 
perspectivas. , 

"Este ensayo está ordenado alrededor de dos ejes: el de la men
talidad contemporánea, que es el eje de la sociología religiosa; y el de 
las orientaciones doctrinales y catequísticas, que es el eje de la evan
gelización" (prólogo). En relación con esta estructura dual se desac 
rrollan los cuatro temas: Dios, Jesucristo, María y la Iglesia. No pode
mos negar la actualidad del enfoque: la realidad y el mundo que nos 
rodea nos brindarán la problemática, las inquietudes, los deseos y la 
angustia del hombre actual; el mensaje y el testimonio cristiano serán 
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las respuesta y planificación de ese hombre. El mundo de Dios y el de 
los hombres "se buscan y se palpan como a tientas". Por supuesto que 
este enfoque no agota cada realidad tratada: ni los datos sociológicos, 
ni lo doctrinal. Lo sociológico se extrae principalmente del mundo li
terario y de los grupos o comunidades religiosas, cristianas y no-cris
tianas. Sólo se buscan las corrientes esenciales del pensamiento con
temporáneo (que pueden ser completadas por la expresión cinematográ
fica, musical, etc.). El objetivo doctrinal no será "presentar un traba
jo teológico en miniatura, sino únicamente abrir algunos caminos, 
preparar el terreno y esforzarse en contribuir a una producción teo
lógica y catequística cada vez más abundante y más notable" (prólo
go). Y si bien hay repeticiones, inevitables por el método seguido y pa
ra precisar algunos temas importantes, ciertamente el propósito se 
logra y profusamente. 

El contenido gira alrededor de la temática central del cristianis
mo. Nos parece muy interesante el análisis de la concepción de Dios 
en el hombre actual, con su nota sobre el ateísmo (completado con 
algunos lineamientos de la Gaudium et Spes). Cristo es y será el centro 
del contenido cristiano. Pero es evidente que el punto de gravitación 
en esta segunda edición de la obra se ha desplazado hacia la Iglesia. 
Lo eclesiológico se respira de un modo permanente en este ensayo. Es 
que "el hombre moderno busca los signos de Jesús a través de su 
Iglesia", y en concreto de su Iglesia en el mundo de hoy. Dos capítu
los se dedican a comentar los enfoques de las dos constituciones 
capitales del Vaticano n, aportes que actualizan fehacientemente es
te trabajo. 

"Mentalidad moderna" se dirige al predicador, al catequista, al 
profesor. Puede leerse rápidamente y de corrido, pero creemos que es 
sobre todo un texto de consulta. Brinda material técnico, no sólo para 
fundamentar, sino para ampliar y profundizar. No suprime ni evita 
el trabajo o esfuerzo personal. Ayuda a reflexionar. Es consecuente 
con el auditorio al que se orienta, con el ansia del autor y con las 
necesidades de nuestro tiempo: renovación profunda de nuestra teo-
logía pastoral. . 

Por su sencillez y profundidad, por su ecumenismo sincero y ar
diente, por el deseo de servicio y amor al hombre de hoy, "Mentalidad 
moderna y evangelización", aunque escrita desde Europa, nos da mu
chos elementos para nuestra realidad y nos estimula a escrutar de 
modo análogo nuestros lugares. 

o. R. Martín 

KARL RAHNER, S.l. - HERBERT VORGRIMLER, Diccionario 
Teológico, Barcelona, Herder, 1966, Biblioteca Herder, 104, 
Trad. de Ramón Areitío. 

El mundo del conocimiento, en la actualidad, se ha desarrollado ex
traordinariamente y, a la vez, se ha tornado más complejo. En lo 
teológico ocurre algo semejante. Y esto crea dificultades, máxime cuan
do estamos oprimidos por "falta de tiempo". De ahí la necesidad de 
obras, que junto con el contenido teológico fundamental, nos mues
tran panorámicamente las conclusiones de estudios y de la teología 
actual. Los autores son conocedores de esta problemática: Karl Rahner,· 
con J. Hofner, es director de la: voluminosa obra "Lexikon für Theolo-
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gie und Kirche"; y Herbert Vorgrimler: su di~cípulo .y compañer~ de 
trabajo, es destacado colaborador de dICho D~cclOnano de ~e~logIa. e 
Iglesia. No es de extrañar que en estos. estudIoS, nuestro dICC!<?nano, 
tenga su principal fuente, como sus mIsmos autores lo mamfIestan. 
(En las relaciones con la filosofía, utilizaron "Herders Kleines Philo
sophisches W6rterbuch" de N. Müller y A. Halder). 

El Diccionario Teológico consta de 786 columnas, con más de seis
cientos artículos. Está precedido de un índice de artículos y remisiones, 
donde con clara til?ografía se destacan unos de las otras. 

¿Cuál es el objeto de este Diccionario? "No se trata de un Dic
cionario de teología bíblica, ni de teología de controversia, ni de teo
logía fundamental. No hay que buscar aquí la temática de esos dic
cionarios, si bien es verdad que ha resultado inevitable rozar algunos 
puntos de contacto con ellos" (prólogo). Es la primera delimitación 
de este manual. Tiene una segunda: El propósito de este libro se des
prende fácilmente de su mismo título: explicar brevemente los con
ceptos principales de la teología católica actual, ordenados por orden 
alfabético" (lbid.). 

¿Cumple esta finalidad? Nos parece que podemos señalar las si
guientes peculiaridades: es una exposición sistemática de la verdad 
cristiana. Es un diccionario, y un diccionario pequeño: "Pequeño Vo
cabulario Teológico" seria la traducción literal de su título ("Kleines 
Theologisches W6rterbuch"). Leyendo sus artículos uno se siente ten
tado de pedir alguna aclaración, explicación o ampliación mayor, pero 
sus autores se han querido quedar en ese marco de visión fundamental 
y nuclear de los temas. Estos criterios le reportan una segunda nota: 
su objetividad. Manifiestan lo central del contenido sin explayarse en 
opiniones teológicas personales (por ejemplo en "Inspiración", col. 
349). Pero eso no quita la apertura y las inquietudes de esta teología 
por la problemática actual, que de un modo u otro aflora en los distin
tos artículos, desde el enfoque o modo de tratarlos, hasta las pregun
tas o interrogaciones manifestadas. Visión sintética, universal-objetiva 
y en un clima de apertura a la teología actual nos parecen ser algunas 
de sus notas típicas. 

Si bien a veces el vocabulario o algunas expresiones nos pueden 
resultar obscuras, nos parece que el objetivo ha sido suficientemente 
logrado: un compendio muy útil para tener un panorama de la teolo
gía en este o aquel tema, máxime cuando se los quiere obtener con 
prontitud. Una obra de consulta que puede ayudamos a precisar y pro
fundizar cada día en el conocimiento del contenido de nuestra fe. 

O. R. Martín 

HERMAN SCHMIDT, S.I., La Constitución sobre la sagrada 
Liturgia. Texto, historia y comentario, Barcelona, Herder 
1967, págs. 394, "Biblioteca Herder", 102. Trad. de Alejandr~ 
Lator Ros. 

El libro "Die Konstitution über die heilige Liturgie" del teólogo 
holandés H. Schmidt, publicado en 1965, llega ahora a nosotros en 
esta buena edición ~~pañola. Está dividido en tres partes: 1) El texto 
del documento. concllIar en la traducción de los peritos ibero-america
nos, que conOCImos en 1964 como fruto del esfuerzo de la sección li
turgia del Episcopado Argentino; 2) La historia y el desarrollo de la 
Constitución; y 3) Un comentario teológico-pastoral. Una "miscellanea" 
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de estadísticas, referencias y documentos se contiene en un largo y útil 
apéndice .. Por último, hay un claro índice analítico. 

Para la historia del primer documento del Concilio Vaticano 11, el 
autor nos brinda un panorama voluntariamente sucinto del movimien
to litúrgico en este siglo, cuyas dos máximas figuras fueron pom, ~. 
Beauduin (+ 1960) Y Dom Odo Casel (+ 1948); luego bosqueja rapl
damente el período preparatorio al Concilio y se dedica con más am
plitud y con innegable conocimiento de causa a la discusión que del es
quema previo hubo en el aula conciliar durante la primera sesión. Hay 
finalmente un párrafo relativo a la aprobación y a la publicación de la 
Constitución, que -según el autor- es más un programa futuro de 
actividad eclesial, que un himno de victoria por la aceptación plena 
de un movimiento pasado. 

El interés mayor, sin embargo, está en el comentario que con 
amabilidad, competencia y fluidez, Schmidt ha sabido entretejer. La 
Liturgia es el encuentro de Dios con nosotros: santificación del hom
bre a través de la Palabra y el Sacramento, glorificación de Dios a tra
vés de la oración y el sacrificio. No puede ser un ritual ajeno a la 
vida, sino que ineludiblemente debe preparar para el testimonio cris
tiano_ La Ley de la oración presenta agudamente el problema de la fe 
y del ateísmo en el mundo contemporáneo. Ese encuentro de Dios con 
nosotros se verifica en el tiempo histórico por medio del Misterio de 
Cristo o Historia de la Salvación, y así se dan como factores de historia 
la revelación de Dios y la religiosidad del hombre. De hecho, si hubiese 
que dar una definición actual de la liturgia habría que decir sin titu
bear que ella es "la celebración del Misterio Pascual". Tal celebración 
se hace mediante la Palabra de Dios, que fecunda y acrecienta la fe 
y mediante los Sacramentos de la Iglesia. Esa celebración es sobre 
todo acción jerárquica y comunitaria de todo el Pueblo de Dios: exige 
por consiguiente una participación activa, plena, consciente, inteligente, 
fácil, piadosa, provechosa, interna y externa, comunitaria y afectiva 
de toda la Iglesia: tanto que los mismos laicos son vistos bajo una 
nueva dimensión. 

La tarea impostergable de hoy será hacer que la Liturgia sea "la 
cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia y al mismo tiempo la 
fuente de donde mana toda su fuerza", pero sin engaños y lo que es 
peor, sin contradicciones entre la teoría y la práctica. La afirmación 
del Concilio quedaría como algo nebuloso si todos -obispos, sacerdo
tes y laicos- no emprendemos el camino que nos ayude a entender, vi
vIr y comunicar este Misterio Pascual celebrado por la Liturgia cris
tIana. 

El comentario del P. Schmidt tendrá la acogida que merece todo 
esfuerzo por ubicar al cristianismo como vida, y no simplemente co
mo regla de conducta. 

O. D. Santagada 

BERNHARD HARING, La predicación de la moral después 
del Concilio, Buenos Aires, Ediciones Paulinas, 1966; versión 
castellana de H. Kahnemann, págs. 184 . 

. La renovación de. los estudios teológicos exigida por el Concilio 
VatIcano 11. en espeCial en lo que a la teología moral se refiere (De
creto s~bre la fo~ación de los s~c::erdotes, arto 16) ha provocado toda 
una sene de refleXIOnes y proposIciones por parte de los especialistas. 
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Indudablemente Hoering es uno de ellos. Su versación, amplia expe
riencia y, sobre todo, su activa participación en la etapa preparatoria 
del Concilio, lo convierten en una voz autorizada para indicarnos cuál 
sería en concreto esa nueva orientación o presentación de la teología 
moral según el mismo Concilio. No queremos con esto afirmar, sin em
bargo, que sus opiniones deban ser consideradas como propias 
del Concilio e indiscutibles en si mismas todas ellas, pese a su respe
table autoridad. Las sugerencias de Hoering despiertan, eso sí, un vivo 
interés en el lector y ayudan mucho a la tan necesaria reconside
ración del problema. 

Comienza proponiendo un principio rector de la renovación 
que juzgamos prudente: simbiosis entre la fidelidad a la Escritura y 
a la Tradición íntegra, incluida la teología, y el espíritu o problemáti
ca de nuestra época. Por otra parte señala la necesidad, muy evidente, 
de una mayor vinculación entre la teología moral y otras ciencias que 
le son afines: teología dogmática, el derecho, las ciencias sociales, la 
teología ascética y mística y, de un modo particularísimo, con la teolo
gía bíblica. 

Todo ello supuesto, opina que la teología moral debe estar caracte
rizada por diversos razgos esenciales: el cristocentrismo, el dinamismo 
y lo que llama "el personalismo bíblico". El primer razgo es justificado 
en el capítulo J, y desarrollado someramente en los dos siguientes: "el 
misterio de la Iglesia reflejado por la moral cristiana" y "teología 
moral y formación apostólica del sacerdote". El misterio de Cristo, 
centro de la moral, debe ser contemplado y vivido en la Iglesia, de 
un modo eclesial y existencial a la vez; al mismo tiempo, tal orienta
ción de la moral se refleja a través del sacerdote, orientador por oficio 
del pueblo de Dios; el nuevo rumbo es señalado por la substitución de 
la "moral del contralor" por una moral "de responsabilidad en Cris
to y por Cristo y de gracia o espontaneidad, despierta y sensible para 
la hora de Dios", por una moral de "orientación soteriológica y salvífico
social del pueblo de Dios", en definitiva por una "moral del gozo pas
cual". Los otros dos razgos son estudiados en los capítulos siguientes: 
"el dinamismo de la vida cristiana" y "concepción actual de la vida 
ascética", en los que encontramos muchos conceptos sabrosos, algunos 
confusos y otros, a nuestro juicio, un tanto discutibles. El último ca
pítulo, que es como un resumen de todo el libro, lleva como título: 
"Cristo, fuente primigenia del amor constituido en nueva ley" y cons
tituye la aspiración medular sobre la que se fundamenta la reno
vación de la moral. 

En general, aunque es una muy breve síntesis, y como otras obras 
de su autor que conocemos, se trata de un trabajo meduloso, serio, rico 
de sugerencias. Pero, y también esto hemos tenido ocasión de. expe
rimentarlo en otras obras suyas, la nueva estructura de la moral que 
propone se nos ocurre poco estructurada; y es que la ausencia de un 
orden claro se debe a la falta de claridad en la idea madre de ese or
den. Es lo que encontramos en la obra de Hoering, más intuiciones 
preñadas de posibilidades que ideas estructurales y orgánicas. Ponga
mos solamente un ejemplo. Hoering postula, y no de ahora, ni es 
tampoco el único, el cristocentrismo de la moral; pero se advierte po
co que tras de esta afirmación, aparentemente muy evangélica, está 
en juego la misma concepción del quehacer teológico como ciencia. 
Hay afirmaciones que están muy bien desde un punto de vista ascético 
y pastoral, pero que llevadas al plano científico pueden conducirnos a 
una confusión deplorable entre medios y fin. Así el término "cristo
centrismo moral" podría ser equívoco;· la moral no puede tener otro 
objeto más 9.ue el hombre en cuanto imagen de Dios, realidad .que se 
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da evidentemente por Cristo, por su humanidad en cuanto instrumen
to del Padre. Hay sin embargo que distinguir claramente entre lo hu
mano y lo divino para saber qué pretende exactamente la moral cris
tiana. 

D. M. Basso 

ROSINO GIBELLINI, La generazione como mezzo di tras
missione del peccato originale, Brescia, 1965, págs. 90. 

Este trabajo es parte de una tesis de doctorado presentada en la 
Facultad de Teología de la Universidad Gregoriana. La tesis consta de 
tres partes; en la primera estudia el tema en Santo Tomás, en la segun
da se analizan e interpretaftl diversos documentos del Magisterio, y en la 
tercera se presenta un panorama de opiniones de teólogos modernos 
(un apéndice especial en pág. 73 proporciona el índice general). El li
brito que nos ocupa contiene el material correspondiente a la segunda 
parte, dedicada a los documentos del Magisterio. 

La exposición está dividida en dos capítulos, el primero dedicado 
a la exégesis e interpretación del Decreto "De peccato originali" del 
Concilio de Trento, el segundo al examen comparativo de otros docu
mentos anteriores o posteriores: el Decreto "De iustificatione" del mis
mo Concilio, el Decreto para los Jacobitas del Concilio de Florencia, 
un conocido texto de la Encíclica "Humani Generis" de Pío XII y, 
por fin algunas enseñanzas de la Encíclica "Casti Connubii" de Pío XI 
a la luz de las afirmaciones de la "Humani Generis". 

La parte más útil, y también la más importante por cierto, corres
ponde al capítulo 1, puesto que el documento analizado es dogmático; 
la interpretación que se dé a un texto tan capital condiciona y orienta 
la reflexión teológica, ya sea limitando la posibilidad de formulación 
de teorías compaginables con los datos de la ciencia antropológica 
en su estado actual, ya sea, por el contrario, permitiendo avanzar con
clusiones un tanto al margen de las tradicionales. Todo depende de 
la línea que siga la interpretación y de su legitimidad. Ahora bien, Gi
bellini después de examinar la doctrina de los Padres de Trento en 
las opiniones por ellos vertidas o bien al discutir la redacción del De
creto mismo, o bien en sus propios tratados teológicos, y luego de so
meter el Decreto a un meticuloso examen comparativo con las ense
ñanzas paralelas de los Concilios XVI de Cartago y II de Orange, cree 
poder concluir con certeza que la transmisión del pecado original 
"for vía generativa" ha sido definida por la Iglesia. De esta manera, 
e término "PTopagatione" utilizado por el Decreto Tridentino (a su 
juicio totalmente equivalente a "generatione") habría sido utilizado no 
en un sentido puramente negativo, o sea para excluir la tesis pelagiana 
de la transmisión por vía de imitación, sino además en un sentido di
recto y positivo, es decir para afirmar que el único modo posible de 
transmisión es la vía generativa. Viene pues a ser esta tesis una' refu
tación de la interpretación del p, Rahner, quien, vistas las dificultades 
originadas por las teorías poligenistas, cuestionó el sentido del término 
"propagatione" y la intención del Concilio al utilizarlo. 

~s este el punto. central de este libro y s!l novc:dad, si es que pue
de darsele tal apelatiVO. El resto de sus conSideraCiOnes poco más nos 
ofrece; el análisis e' interpretación de otros documentos secundarios 
para este problema contenidos en el capítulo 11 intentan confirmar la 
interpretación expuesta en el capítulo 1 del Decreto de Trento. Un 
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hecho notable sería, sin embargo, digno de consignar, y es que, según 
Gibellini, los documentos del Magisterio, en especial los más recientes, 
prescinden de la determinación si la transmisión del pecado original 
por vía generativa debe entenderse "solo por generación sexual" y 
"solo por generación paterna"; más aún, se hablaria de "generación 
natural" como vía propia de la trasmisión del pecado sin especificar 
si se debe entender solo de la sexual o si es posible aplicar esa expre
sión también a la unisexual. El A. opina que ha sido empleada y elegida 
obviamente para excluir a Cristo de la ley de trasmisión del pecado 
(p. 64). No aclara cuáles serían las implicancias de tal posibilidad, 
pero podemos imaginar varias. De todos modos, no es fácilmente 
comprensible como, según su anterior interpretación del Decreto, po
dría aplicarse a una generación no sexual la expresión "natural" sin 
jugar con matices excesivamente equívocos de ese término. En efecto, 
haciendo recurso a la relativamente antigua teoría de la "capitalidad \ 
moral y jurídica" podría hablarse de cierta generación espiritual. Tal 
recurso ha sido utilizado recientemente por el P. M. Flick, quien situán
dose en una posición evolucionista-poligenista al menos teorética, pro
pone esa solución para explicar la transmisión del pecado original 
desde Adán a sus coetáneos. Pero ¿tal tipo de generación espiritual 
puede ser llamada realmente "natural~'? Ardua cuestión y terreno 
ciertamente escabroso. 
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