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LA EXPLORACION DEL MAL MORAL
EN EL ULTIMO TOMAS DE AQUINO:

Introduccion a la lectura de 1a Q.D. De Malo

Como su tftulo lo indica, el articulo de William J. Hoye Pecado
y amor de Dios segun Tomds de Aquino intenta establecer una
correcta apreciacion de la nocioén de pecado en Tomds de Aquino
(TA) alaluz de su doctrina sobre el amor de Dios' .

Teniendo en cuenta el actual silencio de los teSlogos al respecto,
signo de la indiferencia general que rodea al lenguaje sobre el
pecado en la vida religiosa, el autor trata de revalorizarlo acen-
tuando su apreciacion positiva en el contexto del amor de Dios
para mejor situarlo dentro de la antropologia cristiana y con rela-
cién a la vida humana. -

‘La conclusion de su esfuerzo consiste en centrar la verdadera
idea de] pecado en el pecado objetivo claramente distinguido del
pecado subjetivo o ““intencién”. El pecador, 4ngel u hombre, no
quiere propiamente pecar, ie no tiene intenciéon de ofender a
Dios (contemptus, aversio), pero sin embargo peca porque, aunque
ama a Dios a través de su acto pecaminoso, no lo ama como El
quiere ser amado. En sus términos, no es el was ni el ob del pecado
lo que cuenta sino el wie y el inwiefern. Se peca prefiriendo un bien
menor (minus bonum magis amat) del que Dios propone y, por lo
mismo, privindose de una posibilidad moral mas enriquecedora.
En concreto y en especial para el 4ngel, el orden sobrenatural.
El pecado es, en esa medida, privaciéon y defecto y, aunque el
pecador no lo siente como él, el desorden objetivo de su accion,
causado por él accidentalmente (per accidens, indirecte, praeter
intentionem), constituye lo especifico de una actitud pecaminosa
de la que él lleva entera responsabilidad.

He aquf, creemos, lo esencial de la posiciéon de Hoye que luego
serd expuesta y analizada mds en detalle.

Consciente de la originalidad de su interpretacion de TA, Hoye
cita abundantemente sus textos a través de una exposiciébn que
consta de tres momentos tan esenciales como simples: 1) la uni-
versalidad del amor de Dios; 2) el pecado del dngel ie el pecado en
su forma “pura’’; 3) el pecado del hombre.

Las objeciones que semejante exposicion levanta son tantas y

1 Hoye W.1, Siinde und Gottesliebe nach Thomas von Aquin, en “Die Michte
des Guten und Bdsen”, Miscellanea Mediaevalia, 1977 (Bd 11), pp. 206-234.
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tales que, a la luz de nuestras investigaciones personales sobre la
QD De Malo (DM) de TA, y como prolegbmeno de su lectura
hermenéutica, parece indispensable someterla a una detallada
critica. Convencidos como Hoye de la urgencia de encarar hoy
a fondo el problema del mal moral, las conclusiones de su artfcu-
lo nos parecen al contrario desalentadoras al mdximo. En efecto,
ellas contribuyen mds bien a destruir que a robustecer la noci6n
de pecado, a hacerla ininteligible sino caricaturesca, atentando
de tal modo fundamentalmente contra la solidez racional de todo
el orden moral (el esse moris o genus moris del que habla la tradi-
cién teologica).

Esperando, pues, hacer obra de critica constructiva y sin el mas
minimo afin polémico, invertiremos el orden de la exposicion .
de Hoye. En efecto, si es ficil acordarse con su vision general
metafisica de la primera parte del articulo, el desarrollo de los
puntos restantes, especificamente dedicados al tema del pecado
angélico y humano, hace surgir dificultades y objeciones..

Se tratard entonces de indagar criticamente el contenido de esas
dos partes especificamente morales, para interrogarse luego como
una exposiciébn metafisica, al menos a primera vista correcta,
puede relacionarse en la mente del autor con una doctrina moral
inaceptable. Ademds, ;qué correspondencia guarda semejante
doctrina con la postura de TA, al menos con el ultimo TA, autor
de DM??. Es asf que se manifestard la importancia del tipo de
lectura a que son sometidos sus textos para bien poder juzgar
de su doctrina. Tal, a nuestro entender, uno de los aspectos mads
importantes de la presente reflexién que, repetimos, se presenta

como una introduccién al estudio del texto de DM, en especial

de la cuestion 16 consagrada al pecado del 4ngel. El interés que

estas lineas susciten redundard en el deseo de practicar una lec-

tura- directa y atenta del DM. Tal es nuestro objetivo principal.
He aquf el orden a desarrollar:

I — Pecado del 4ngel: exposicion y critica

IT — Pecado del hombre: exposiciéon y critica

- HI — Pecado y metaffsica del Bien.

2 La reciente aparicién de la edicidon critica publicada por la Comisién Leonina
(Opera omnia, tXXIII, 1982) facilita considerablemente ¢l estudio de De Malo (DM).
Pero como se ver, los resultados de este articulo, y sobre todo del estudio analitico que
lo respalda, llevan a tomar distancia de ciertas afirmaciones de los editores concernientes
la q.XVI. Si bien no encuentran, desde el dngulo critico, ninguna ruptura con el resto
del DM (p.55+4), piensan en cambio, desde el punto de vista légico, que la reflexién sobre
el pecado del angel se relaciona lejanamente (se rattache d’assez loin, p.4+) al conjunto de
la QD. Afirmacion tanto mas sorprendente cuanto, en el caso de la q.VI, no encuentran
ninguna falta de logica (pas illogique, p.5+) a su insercién en el conjunto doctrinal. El

_ lector podra juzgar por si mismo con los resultados de la investigacion a-la vista. Este
articulo quiere ser, también en ese sentido, una introduccidn a la lectura de DM.
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I — El pecado del dngel, segtin Hoye intérprete de TA

La reflexién de Hoye sobre este punto se asienta en dos afirma-
ciones tan vdlidas como innegables a los ojos de cualquier lector
de TA:

1) el pecado del angel (PA) supone la gracia como condicién
de posibilidad (p. 218).

2) el PA no consistié en el objeto deseado (was) como si éste
hubiera sido malo, sino en el modo (wie) de querer obtenerlo
(p. 219).

Paradéjicamente, de estas dos afirmaciones correctas él saca
finalmente una conclusion inaceptable:

3) el PA debe entenderse como pecado objetivo y no como
pecado subjetivo, lo que en términos técnicos traduce esta asercion
tan simple como desconcertante: “‘el pecado ‘puro’ no es una opo-
sicion al amor de Dios” (p. 223) “...die Siinde in ihrer reinen
Erscheinungsform keinen Gegensatz zur Gottesliebe bedeutet™).
Tratar de comprender como se pudo llegar a tal conclusion a partir
de dos afirmaciones correctas implica esforzarse por ver cdémo
el autor las entiende en detalle. Es la tarea a la que hay que
abocarse.

1) Pecado y gracia

No cabe duda que TA considera a la gracia (ie la elevacién a
la vision beatifica) como condicién de posibilidad del pecado
angélico. Este es, por su misma perfeccién, naturalmente impe-
cable: la posibilidad del mal puede, pues, presentarse sélo si se
le abre al dngel el horizonte de un orden (ordo) superior a su
naturaleza: el ‘“‘sobrenatural’’. TA lo dice por ejemplo claramente
en el art. 3 de la q.16 de DM. De esto Hoye concluye: el pecado
no es entonces oposicion (Gegensatz) a la gracia sino privacién
(Mangel) de la misma?®.

Surge aquf la primera dificultad: afirmar que el PA es privacién
de la gracia, ;jequivale a afirmar que no es una oposicién a la
gracia, ie que no implica una discrepancia con Dios? En modo
alguno, pero para ello hay que determinar de qué tipo de priva-
cion se trata. A ese fin conviene discutir largamente el segundo
punto del esquema.

'2)' El pecado angélico: objeto (was) y modo (wie)

Enteramente de acuerdo con el lenguaje de TA en su tenor

3 Cfpp.218,220,221.
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literal, esta distincibn adquiere su significado al ser referida a la
cldsica distinci6bn agustiniana ordo - species - moris, bien presente
en la teologfa medieval y en TA en particular. Hoye sabe esto muy
bien ya que cita en lugar destacado el texto de DM q.2, a.4, ad 8*
claramente alusivo a la distincién, y sobre todo, porque estructu-
ra en cierto modo de acuerdo a ella su exposicién de los dos tipos
de pecado, tanto el angélico como el humano. Con todo, no pocas
son las confusiones en que incurre al referirse al contenido de
cada uno de esos aspectos, lo que lleva al lector a interrogarse si
el autor ha realmente comprendido su sentido y su importancia.
He aquf el detalle por lo que concierne al pecado angélico:

a) la species (el objeto, el was)

Que el dngel no haya querido ser como Dios es, para TA, muy
claro pero eso no significa que el dngel, al pecar, no quiso ser mds.
Mientras Hoye escribe:

“nicht darin bestehen kann (die Siinde) dass sie mehr werden

wollten, als ihnen naturgemdss zusteht, d.h. dass sie an die Stelle

Gottes treten wollten” (p. 219), '

TA habla de manera mucho mis matizada. He aqu{ algunas de sus
expresiones en DM:

—q.16, a.3, ad 10: “Et secundum hoc (la aversio) deseruit

meliora, quia scilicet melior est regula divinae iustitiae quam

regula voluntatis angelicae”.

—ib,, a.5, ad 14: ““diabolus, bonum divinum, secundum quod est

fons omnis naturalis boni, intelligit esse melius quam bonum

~ proprium, non autem secundum quod est proprium principium
boni gratuiti: quia adhuc manet in prima perversitate, qua
summam beatitudinem per naturalem virtutem voluit obtinere”.

Este segundo texto parece particularmente significativo. Su
lenguaje negativo ‘“‘non intelligit esse melius” indica que, al rechazar
como mejor aquello que se le ofrecfa, optd como preferible, ie
como mejor, la otra alternativa que él describe con toda precisién:
“summam beatitudinem per naturalem virtutem obtinere”. No
otro es el contenido de lo que TA llama excessus (a.2, ad Iny ad
4m) que, como se verd luego, es lo mds esencial del pecado angélico
y que, como su nombre lo indica, expresa un movimiento o dina-
mismo de crecimiento, un tender hacia un plus. Y nada obsta la
coexistencia de ese querer esse melius con el esse minus (“in quan-
tum privatus est esse gratuito’: a.6, ad 14) que es el resultado
real, O6ntico, del pecado angélico.

4 Cf p.232. La importancia de otros textos fundamentales de DM, especialmente
de las cuestiones I y XVI, se vera al fin del articulo.
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b) El modus (wie)

La palabra excessus traduce particularmente bien esa alteracién
de la relacion de conveniencia entre objeto (en sf bueno) y sujeto
(desproporcionado al objeto), y viceversa. TA lo afirma cons-
tantemente mientras Hoye no se refiere para nada al ‘‘excessus”
al hablar del modo del PA al que percibe sin embargo como su
elemento esencial®. Casi insensiblemente pasa a hablar del tercer
aspecto que, sin lugar a dudas, le estd estrechamente unido.

¢) el ordo

Es sobre todo aquf donde aparecen las mayores dificultades.
Con toda raz6én se encara en este punto el tema de la aversio
a Deo, pero desgraciadamente para afirmar que ella consiste en
algo puramente negativo: “‘die schlichte Abwesenheit einer Aner-
kennung des ubernatiirlichen Gnade” (p. 221). Se trata, pues,
de la ausencia de actualizacién de la posibilidad de ser feliz con
la vision de Dios. Ahora bien, en este parrafo Hoye no escudrifia
ulteriormente el contenido de dicha ausencia, que estd lejos de
reducirse s6lo a eso, y se limita a relacionar esa interpretacion,
que €l atribuye a TA, con dos consideraciones que aparecen como
la conclusi6n légica de su afirmacion: _

(a) Siendo la ‘‘aversio’’ algo solamente negativo se explica asf
que el demonio no esté en la situacion de conocer su pecabilidad
(seine Siindhaftigkeit selber zu erkennen: p. 221). Razén: lo
decisivo de su pecado es sobrenatural y, al estar privado de él, éste
se les escapa. El demanio, pues, no tiene idea de su pecado: “nicht
einmal eine Ahnung seiner Siinde’’ (p. 223, citando DM 16,6,8m
y 5,5m, donde TA dice solamente: ‘““non sentit se esse male’’).
Por lo mismo, el demonio no conoce ningin conflicto ni contra-
diccién interna (ihm ist kein Konflikt, kein Widerstand bewusst:
p. 222).

Contrariamente a tales aserciones es necesario afirmar que TA
distingue muy bien entre el saber que el demonio tenfa de su
propio pecado (antes, durante y después del mismo) y el senti-
miento de culpabilidad (sentit se esse male) del que estdn privados
y que forma parte de su imposibilidad de convertirse. Es decir,
entre lo que nosotros habitualmente llamamos sentido del pecado
(objetivo y subjetivo: “intentio”) y remordimiento (resonancia

5 Cf lostextosde laq.XVI: a.2,ad Im y 4m;a.3,ad 2m,12m,14m,15m, y el ad Im
in contrarium donde se lee la formula: “non absolutam (aequalitatem), sed secundum
quid, homo et diabolus appetendo peccaverunt™. Hoye se refiere a estos textos sblo en la
nota 86 de la p.221 sin explorarlos para nada (cf. ms arriba, nota 8).
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psicologica subjetiva del pecado)é. Es de notar, ademds, que para
TA ese conocimiento del propio pecado forma parte del estado
de miseria e infelicidad eterna del demonio.

(b) La misma idea puramente negativa de la “‘aversio’ se respal-
darfa, segin Hoye, en la asercién de que el error (Irrtum) del
dngel, base de su pecado, es también algo negativo: la ignorancia
(Nicht-Wissen: p. 222) relativa al sobrenatural, mas exactamente,
el no saber o conocer el recto orden de la regla divina. En seme-
jante contexto aparece el defectus del pecado como absentia solum
considerationis (regulae) (ibidem).

De ese modo el pecado tiene su sede sdlo en la voluntad dentro
de un estado o actitud psicolégica (Zustand) que, segin Hoye, TA
expresaria por la frase “aspiciens ad bonum eligit malum”, mani-
festacion de una ‘‘cognitio affectiva vel practica” (DM 16,6,13m).

"~ Ahora bien, entrar asf en el tema de la mediacién intelectual pro-
pia del pecado, de gran importancia en TA, pero sin internarse
en el complejisimo detalle de su exposicién, es exponerse a todo
tipo de confusiones. La primera y la mds importante consiste en
identificar ignorantia con defectus, y luego, en no distinguir entre
los requisitos que, al menos légicamente, preceden al pecado con
lo que éste exige en si mismo. As{ la ignorancia, anterior al pecado,
no es lo mismo que el defecto, esencial al mismo pecado”. Ademas,
la féormula “‘cognitio practica™, ciertamente empleada por TA,
tiende a indicar el lugar y el modo preciso del mecanismo intelec-
tual en el mismo acto del pecado que es un defecto, mejor aln
un actus deformis, como lo recuerda el mismo Hoye al hablar del
pecado del hombre (deformitas actus:p.227) pero sin darse cuenta,
al parecer, de lo que esto implica.

Es, pues, la ocasién propicia para pasar a la consideracién del
pecado humano (PH), como lo hace el autor que analizamos, para

6 Los textos de TA dicen: ““diabolus non potest in se, proprie loquendo, culpam
sentire, ita scilicet quod apprehendat et refugiat quasi malum culpae suum peccatum: quia
hoc pertineret ad mutationem liberi arbitrii: et per consequens non potest sperare ex
divina misericordia veniam, quasi de culpa” (q-XV1a.5,ad 5m). ‘Diabolus non sentit
se esse male, quia culpam suam non apprehendit ut malum: sed adhuc obstinata mente
perseverat in malo; unde pertinet ad falsitatem practicae seu affectivae cognitionis”
(ib.,a.6,ad 8m).

7 Es de notar que ignorancia no es lo mismo que inconciencia. Contrariamente
a lo que afirma Hoye, todos los dngeles antes de pecar ignoraron (nes cientia) en la medida
en que, como dice el texto de la . XVI1,a.6 in fine corp.: ‘‘cum voluntas eorum sit ordi-
nata, non applicant suum intellectum ad iudicandum de illis quae cognitionem eorum
excedunt”. Ignorancia significa aqui simple abstencién de juzgar y no total inconciencia
del orden sobrenatural. Cosa por otra parte imposible ya que Dios mismo ofrecié a todos
la revelacién de su Misterio. ;Cémo puede entonces escribir Hoye: “durchwegs unbewusst
bleibt’’ (p.225)?
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discutir mds profundamente las posturas doctrinales que se han
ido mencionando.
Antes de ello convendra, sin embargo, indicar sintéticamente los
puntos fundamentales relativos a nuestra critica dirigida a Hoye:
1. El 4ngel pecador no quiso ser como Dios le ofreci6 ser, pero

quiso ser mds apoyandose en sus propias fuerzas.

2. Su pecado consiste, pues, en un excessus por oposicién (o
desproporcion) entre el maius que desea (‘‘beatitudo supernatu-
ralis” ofrecida por Dios) y el minus del intento de apoyarse en su
propio ser (inconvenientium sibi).

3. El dngel, al ejercer desordenadamente tal deseo (consequi
voluit beatitudinem per virtutem suam):

® sabia lo que hacia y lo queria: es su propia accion desordenada

® aunque nunca conocio, ni antes de pecar (como los otros in-

geles) ni después de pecar, el orden sobrenatural al que fue
destinado por Dios y que rechaz6 culpablemente. Es decir, el
demonio nunca entr6é en el orden sobrenatural que fue ofre-
cido a su eleccién consciente.

A esa luz puede quizds decirse que el PA, mds bien que no
consistir en querer ser como Dios, consistié6 en no querer ser como
Dios queria que fuese. En efecto, y tal parece ser la mente de TA
alaluz de toda la q.16 de DM, el demonio:

e desea ver a Dios en sf, ie el ofrecimiento del plus (meliora)
que Dios le ofrece encuentra un eco positivo en su ser por implicar
la posibilidad de una felicidad mayor que la suya: species.

e pero lo desea sin querer ser como Dios se lo ofrece, ie por don

gratuito que lo elevaria mas alla de su naturaleza: el ordo.

e en tal sentido el minus de su naturaleza lo atrae mds que el
plus del ofrecimiento divino (minus bonum magis amat), y fundado
en tal apreciaciéon desordenada (cognitio affectiva) tiende concreta-
mente (elige) a su propio bien como a lo mejor, como al fin Gltimo
al que adhiere por sobre todo®: es el excessus o modus excessivus
donde finalmente se resuelve o decide su pecado.

Puede entonces decirse que el PA consiste en no querer ser como
Dios. Y eso triplemente:

8 Cf sobre todo q.XVI,a.3,ad 11m: “quicumque aliquid concupiscit appetens id
sibi, appetit illud propter se, et ideo se quidem fruitur, illo autem quod concupiscit,
utitur: et secundum hoc diabolus appetens sibi divinam aequalitatem, eo modo quod
dictum est, usus est rebus fruendis”. Ver también: ib.,ad 14m: “qui appetit aliquid uz
suum sit, etiam si appetat rem alienam: et hoc modo diabolus appetiit quae sua sunt,
appetendo sibi id quod est proprium Dei”; ib.,ad 5m in contr.: “‘cum aliquis appetit
aliquod bonum sibi, utitur se ut terminus ad quem...”, y ad 7m in contr.: “‘diabolus
voluit suam fortitudinem @ se custodiri, non quantum ad omnia, sed quantum ad hoc
quod per seipsum beatitudingm adipisceretur’.
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a) como siendo lo que Dios es: Don-Amor-Caridad (species). El Fin
ultimo se confunde aquf con la Amistad divina Trinitaria vivida en
la “Civitas caelestis”’.
b) como participando del don de Dios en s{ mismo (modus).
c) aceptando el plan de Dios que desea y otorga su don para lograr
tal fin (ordo).

Explicar y fundamentar textualmente tal interpretacion deberfa
ser la obra de un anélisis detallado de toda la q.16 de DM en espe-

cial del art. 3. Basta, sin embargo, haber indicado ahora las lineas
generales de nuestra lectura, acompafidindola de algunos textos
cuya claridad no se desmiente, para comprender por qué y en qué
medida la lectura de Hoye nos parece inaceptable.

La reflexion ulterior sobre el PH permitird prolongar y profundi-
zar cuanto se ha dicho.

II — El pecado del hombre, segun Hoye intérprete de TA

También en este punto la interpretacion de Hoye puede sinteti-
zarse en dos puntos fundamentales, en s{ legftimos pero seguidos
de conclusiones inaceptables:

1) el PH supone la constitucion ‘“‘dualista” del hombre (cuerpo-
alma) como su condicién de posibilidad (p.228)

2) el PH no consiste en no amar a Dios sino en qué medida
(inwiefern), hasta qué punto el hombre lo ama (p.233).

De estas dos afirmaciones correctas el autor deduce una conclu-
sién falsa que coincide con la ya vista en el caso del PA. A saber:

3)el PH consiste en una aversion objetiva de Dios y no en la
intencion de separarse de El, ie de ofenderlo (p.233). No se trata,
pues, de un pecado subjetivo (contra Dios), salvo que uno quiera
emplear un lenguaje impropio que Hoye, citando ciertos textos
de TA, llama interpretativo o metaforico (pp.233-234).

También- aqui se impone, por lo mismo, entrar en un anilisis
critico de cada una de dichas proposiciones para discernir lo ver-
dadero de lo falso.

1) Condicion de posibilidad del pecado humano

Es claro que para TA el PH supone la constituciéon compleja y
“dualista” del hombre: ser al mismo tiempo material e inmaterial.
Al registrar en sf el acto simultdneo de las inclinaciones de la
sensibilidad y de las exigencias de la razon, el hombre padece una
tension propia a su constitucion “dualista”, que es condicién de
posibilidad del pecado (p.224).
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Importa con todo hacer aquf{ varias observaciones:

a) admitir sin mds el valor universal de semejante doctrina equi-
vale a negar la posibilidad del pecado de Adin. En efecto, segin
TA, este no pudo pecar sino mortalmente y no venialmente, pre-
cisamente porque en él no existfa la tensién natural (ie de acuerdo
al estado connatural de su ser) que los hombres en general expe-
rimentamos. Y sin embargo, Addn pudo pecar y pec6é de hecho.
Por lo que resulta que, al menos en ese caso, (ciertamente decisivo
por ser origen ‘histérico” de todo pecado humano) la tensién
“dualista” no fue condicion de posibilidad de su caida. El funda-
mento de Ta tensibn estructural que esti en la base de todo pecado,
también del humano, es la condicion de creatura, y en ese sentido
coinciden el PA y el PH (ie el de Ad4n). Queda en pie, con todo,
que la tensién ‘‘dualista” responde al estado connatural del hombre
actual, y eso es lo que quiere indicar el texto de DM 16,2,c, c:tado
por Hoye en este puntd.

-b) que la tensién “dualista’, en el sentido empleado por Hoye,
relativice 1a nocién de mal moral es, por lo menos, ambiguc. En
efecto, ;c6mo concluir sin més de ello que el hombre elige el mal
objetivo mientras subjetivamente apunta siempre a algo bueno
(p.224)? Si esto vale para la distincién razén (objetiva) - sensibi-
lidad (subjetiva), tomadas separadamente, no vale en cambio
para el acto moral que precisamente une ambas cosas: acto interno

“(voluntas-ratio) y acto externo (sensibilitas). Ahf se juega la elec-
cién libre del hombre, ie no sélo lo que elige sino lo que él quiere
elegir y, en tal sentido, también su intencién moral'®. Esto se
ver4 mejor en el parrafo siguiente.

2) El PH como ‘aversio”y “‘excessus”

‘También en este punto el autor acierta al decir que se debe pen-
sar ¢l PH en la lfnea del modo (o medida: inwiefern) si se quiere
alcanzar su especificidad propia. Captar bien su significado impone

9 Cf p.224, nota 104. De ahi la importancia decisiva de la superbia, madre y
origen de los pecados capitales, por ser matriz de todo pecado. TA lo destaca, dentro de
la arquitectura de la QD DM, en las cuestiones 8 y 9.

10 El lenguaje de Hoye es aqui impreciso al miximo: ;como decir que el peca-
dor elige el mal mientras elige algo bueno (das Bose wdhlt, gerade indem er etwas Gutes
widhit?, p.225)? En la p.222, citando a TA (DM q.XVl1,a.3,ad 13mmm), dice mas bien
que el demonio “aspiciens ad bonum eligit malum’, retomado en la p.224: *“Die Fihigkeit,
das objektive ‘malum’ zu wéhlen, setzt voraus, dass man es glelchtzemg auch als etwas
subjektiv Gutes zu betrachten vermag”. Ahora bien, es claro que mirar no es elegir. Lo
que hace TA es tratar de distinguir en el seno de una misma eleccién, mala pues se trata
del pecado, dos aspectos que corresponden a dos facu!tades y a dos formalidades (intellec-
tus-voluntas, por una parte, y por otra, ‘‘genus naturae” y ‘‘genus moris’).
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adentrarse, aquf sobre todo, en el tenor exacto de la distincién
ordo-species-modus. Seguiremos a continuacién ese mismo orden,
en sf primordial y que responde, ademds, a la exposicion de Hoye.

a) el ordo

Al comenzar a desarrollar el proceso psicolégico del pecado
segiin TA, Hoye se refiere ante todo al desorden introducido por
el pecado con relacion a la regla. Dada la constitucion “‘dual® del
hombre puede darse al respecto una doble aprehension y por lo
mismo una doble discordia (o desorden): cuando la sensibilidad
no se deja regir por la razon y cuando ésta no se somete a la ley
de Dios. Sobre esa base Hoye —y también TA segin su interpre-

tacion— distingue entre el acto, en si bueno, y el desorden del acto
(deformitas actus), en sf malo (p.227)!'. Conclusion: el pecado es
“nicht eine pura privatio”, como todo otro tipo de mal, sino un
““actus debito ordine privatus”. Y afiade: lo que le falta al pecado
es, hablando con precision, nada mas que el uso de la regla debida.
En ese pdrrafo, verdaderamente esencial, todo es tan impor-
tante como confuso. Se proponen para clarificarlo las siguientes
observaciones:
— es claro que el acto (deforme) no es lo mismo que la deformi-
tas (pura privatio)
— es claro también que el acto en si’ (consideracion trascendental)
no es lo mismo que el acto deforme que es el pecado
— pero esto no significa que el acto deforme ie el pecado sea lo
mismo que una pura privatio. Lo que TA quiere precisamente
distinguir es el acto deformitati substratum (en eso consiste el
pecado) de la pura deformitas (cf DM a.2,a.2 citado en la nota
119 de la p.227), y no, como Hoye insintia en su explicacién, entre
el acto, en si bueno y positivo, y su desorden ie la deformitas
(actus), mala y negativa'?.
El esfuerzo de TA no consiste en yuxtaponer un acto (bueno)
y un desorden (pura privatio), sino al contrario en unir en el actus
deformis los dos aspectos ddndole asf al pecado su propia especi-

11 Enlap.227, notas 117 v ss el autor cita los siguientes textos de DM: q.4,a.2,
ad 3m; q.XIV,a. 1,c; q.Il,a.4,c;a.2,c;q.1,a.3,ad 13m,ad 6m.

12 En la p.227 Hoye dice textualmente: ‘“Thomas unterscheidet demgemiiss
zwischen den “‘actus” selbst und dessen Ungeordnetheit, d.h. der “‘deformitas actus™. ..
(sigue la cita de DM q.2,a.2,c). Siinde ist demnach nicht eine “‘pura privatio”, wie jene
andere Art von “malum’’, sondern ein ‘‘actus debito ordine privatus’”. Was fehlt bei einer
Siinde, ist genaugenommen nichts mehr als dic Anwendung der zutreffenden Regel™.
TA dice claramente en el texto que el pecado es el “‘actus deformis™ y no, como lo quiere
Hoye, la *‘deformitas actus™ que. en cuanto distinta del acto, es “‘pura privatio™.
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ficidad: el defectus como distinto de la “‘pura deformitas”'3.
Al no haber bien percibido esos matices Hoye incurrié en las
observaciones sobre el PA que ya hemos debido criticar. Importa
aquf reiterar y precisarlas:
— traduce el pecado como la privacion de una pura posibilidad a la
que se renuncia (p.228), prefiriendo lo subjetivamente bueno a lo
objetivamente bueno y querido por Dios. Es decir, el pecado es
asi reducido a la posibilidad o deformitas confundida con el de-
fectus.
— no distingue entre la deformitas prae-intellecta (l6gicamente
anterior al pecado y como tal puramente negativa) y la deformitas
in peccato que corresponde al malum actus y no puede ser nunca
considerado como bueno porque es algo indebido. Es ¢l defectus.
— tampoco distingue, como consecuencia, entre el debitum (donde
se juega el defecto propio al desorden: actus deformis) y la pura
posibilidad de una realidad ausente, sea esta cl ‘“‘sobrenatural”
(4ngel, hombre) o el mero “ordo rationis” (hombre). ;De dénde,
si no, concluye Hoye que el hombre no siente ninguna disminu-
cién de su personalidad'®, asif como el dngel cafdo no siente nada
por haber perdido el don sobrenatural? (p.229).

Nada extrafio es entonces que, a la sombra de tales interrogantes,
la distincibn entre pecado objetivo y subjetivo, continuamente
presente en el texto y en el interés de Hoye, adquiera una ambi-
giiedad creciente a tal punto que, al ver en ella la conclusién de
todo su estudio, el desconcierto del lector llegue a su culminacion.

b) la species

En este parrafo el autor relaciona fundamentalmente tres cosas

en el PH:
e ¢l bien que el hombre siempre desea
e ¢l bien menor (nicht das objective Bessere) en la situacion con-

creta

13 Hoye cita dos importantes formulaciones de la Surmma que van enteramente
¢n el sentido que nosotros indicamos: el mal moral es propiamente ‘‘quoddam bonum
adiunctum privationi alterius boni” (1,q.48,a.1,ad 2m) p.228; ¢l mal moral s¢ funda en
“bonum aliquod cum absentia alterius boni’’ (p.299). El texto de DM q.1,a.3,ad 13m es
capital: “Defectus qui praeintelligitur in voluntate ante peccatum non est culpa neque
poena, sed negatio pura; sed accipit rationem culpae ex hoc ipso quod cum tali negatione
se applicat ad opus. Ex ipsa enim applicatione ad opus fit debitum illud bonum quo caret,
scilicet attendere actu ad regulam rationis et legis divinae’’.

14 Cf los textos de Hoye en p.229, nota 127: DM q.XV1$,a.6,ad 12m;q.ll,a.11,c.
(Es posible disminuir, por no decir extenuar, el sentido de la “‘inclinatio sive habilitas ad
gratiam” de semejante manera? ;Qué significa entonces el “status naturae corruptae’?
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e el bonum apparens motivum que 1o mueve.

Estos tres aspectos conforman una unidad a la que se agrega,
al parecer, el elemento privativo: la absentia debiti motivi (p.229).
Pero como esta ‘“‘absentia’’ tampoco es en si algo malo, por ser
“pura privatio”, tampoco puede impedir que ‘“‘der Vollzug der
Siinde (sea) mithin ein Vollzug der Liebe zu Gott” (p.230)"5.

En -esta perspectiva la diferencia entre moral e inmoral no con-
siste:

— en decir st o no a Dios pues todos lo aman (!?)

— en distinguir entre buscar la felicidad natural (felicitas) o sobre-
naturai (beatitudo)

— en oponerse o ro a la voluntad de Dios (gegen den Willen Gottes:
p.230),

sino que, gracias a la distincién entre- la formalitas y la materialitas
del objeto queridéd (Gewollten),

— el pecade debe entenderse como la eleceidn de un bien menor
(nicht die objektiv bessere: p. 231), pero hecha por voluntad de
Dios. Hay, pues, en el pecado, conformidad formal —la esencial—
con la voluntad divina, y sdlo disconformidad material en la me-
dida que se desea, no el mal, sino un bien menor del que Dios
quiere: “minus bonum magis amat” (p.231). ;Cémo extrafiarse
entonces que, segin Hoye, la intencibn o aspecto subjetivo del
pecado sea buena y positiva mientras objetivamente se elige el
malum (sic!?).

Se llega asf a la Gltima cuestibn: ;cémo es peosible afirmar la
unién de una formalidad positiva y una materialidad negativa,
ie como aquello que la razén juzga malo se hace bien aparente?'é:

Ante todo, la respuesta de Hoye, intérprete de TA: porque el
hombre, queriendo directamente lo bueno, causa indirectamente
lo malo (el desorden). Causalidad indirecta 'y ‘praeter intentionem”
que solo se explica como secuela de la causalidad directa que se
ejerce en la voluntad al desear per se un bien ‘‘conmutabile”
(p.232 nota 141, citando II-I1,75,1,c). Como dicho bien no es
otro que el “minus bonum” ya visto, el autor piensa poder afir-
mar tranquilamente: “onwohl das Bése nur in akzidenteller Weise
in der Siinde vorkommt, ist destoweniger das, was das Spezifische
der Siinde ausmacht’ (p.233). TA harfa, pues, consistir lo espe-

15 Todas esas afirmaciones se refieren al apetito natural y dejan al descubierto
el sentido moral (o mmoral) del mismo. Es decir, falta la referencia al apetito libre donde
se juega el “‘genus moris”.

16 ;No se trata mds bien, conforme a lo dicho en la nota precedente, de la dis-
tincion entre el apetito natural, relacionado con lo éntico y lo material, y el apetito
libre, relacionado con la moralidad y lo formal?
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cifico del pecado en lo que es accidental y asi lograria no abso-
lutizarlo sin negar por eso la responsabilidad del pecador. jEntienda
quien pueda!. . .

En la misma linea de nuestras observaciones precedentes se im-
pone aqui prolongar la critica a una exposicion que, precisamente
en este punto, se muestra gravemente disolvente del orden moral
(el genus moris).

Un texto como el de DM q.2,a.4,ad 8 (mds el de q.1,a.4,ad 2)
que Hoye cita en las pp. 232-233 (nota 143) es adecuado para
fundamentar nuestra critica:

“‘in moralibus ad positionem alicuius modi vel speciei vel ordinis
sequitur privatio debiti modi aut speciei aut ordinis. Et ita ex
eo quod positive in actu invenitur, recipit actus speciem, sed
ex privatione consequenti dicitur malus; et sicut per se convenit
aquae non esse ignem, ita per se convenit tali actui et secundum
suam speciem esse malum”.

biffcilmente se comprende, frente a tal texto, como pueda decir-
se que para TA lo especifico del pecado se reduzca a algo acci-
dental. ;Qué significa entonces “‘per se et secundum suam speciem
covenit tali actui esse malum”? Todo el genus moris (o esse moris:
in moralibus, dice el texto) esta ahif en juego.

Siguiendo la inspiracién de semejante texto se indicard a con-
tinuacion una serie de distinciones bdsicas que se hechan de menos
en el texto de Hoye:

(a) la causalidad per accidens no basta para pensar la causalidad del
mal moral. Falta precisamente lo mds importante, la causalidad
deficiens de la que habla con toda precisién el texto capital de DM
q.1,a.3'". Distincidn que se corresponde con la ya vista entre pura
privatio y absentia debiti. Ambas distinciones estdn ausentes en la
exposicion de Hoye.

(b) Los textos del articulo sobre el apetito natural de Dios y la cau-
salidad “per accidens” se refieren todos al nivel ontico (genus
naturae) de la reflexi6on sobre el acto moral y no precisamente

17 ~ El juego de la doble causalidad estd ampliamente explicado en el texto capital
de DM q.L,a.3,c. Texto largo y complicado que es imposible de citar, y menos aiin, de
comentar aqui. Baste citar estas frases: “‘Est ergo duplex modus quo malum causatur
a bono. Uno modo bonum est causa mali in quantum est deficiens; alio modo in quantum
est per accidens”. Y el resto del texto se complace en sefialar la diferencia del juego de
las dos causalidades sca en ¢l orden natural sea en el orden moral. De todo esto no hay
indicio alguno en Hoye que, por otra parte, podria haberse referido al importante estudio
de P. WATTE, Structures philosophiques du péché originel. S. Augustin, S. Thomas,
Kant, Desclée, 1974, donde habria encontrado explicaciones de gran interés. Consultar
en ese sentido los textos de DM q.1,a.4,ad Imy q.3,a.2,ad Im.
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a su nivel especificamente moral (genus moris o in moralibus)'®.
Este ultimo impone hablar del apetito libre del hombre que es,
concretamente, moral o inmoral. Y eso per se'® .,

El autor acentiia lo natural, dntico y material, descuidando lo
libre, moral y formal. Ahora bien, es ahf precisamente que se juega
lo especifico del pecado y no en el nivel que, “in moralibus”,
es accidental, aunque no lo sea en otros niveles. Tal parece la pers-
pectiva que TA traza para captar el sentido del pecado y su grave-
dad, tanto en el dngel como en el hombre. ;Como entender, si no,
lo que expresa una formula como “appetitus perversus” que esta
en la rafz del PA? (DM q.16,a.6,ad 11m; cf a.5,ad 14m et ad 5Sm.)
(c) Asf se explica el paso indebido de minus bonum a no malo,
repetidas veces presente en el articulo, como también la ausencia
de referencia a la distincion, capital en DM, entre pena y privatio,
por una parte, y malum-peccatum-culpa, por otra*°.

Si nuestras observaciones son acertadas no es posible mantener
en su tenor propio las férmulas m4s llamativas empleadas por Hoye
en relacion al pecado. Al menos si uno desea ser fiel a TA. He
aquf las principales:

1. el hombre que peca ejerce siempre una forma del amor de Dios.
Respondo: ese amor es puro apetito natural y no se refiere para
nada al pecado como tal. Se habla, pues, de ente y de creacién y
no de moralidad.

2. el pecado es la bisqueda de un bien menor de acuerdo a la
voluntad de Dios (ie no es contra ella). Respondo: es la busqueda
de algo malo contra la voluntad de Dios. Por eso es “aversio” y
es inmoral.

3. lo accidental del pecado es lo especifico. Respondo: lo que es
querido moralmente (per se et secundum speciem) es el bien desor-
denado. Por tanto:

18 Cf el texto de la q.Il,a4,c (citado por Hoye en p.227, nota 118 sin mayo-
res consecuencias) donde TA distingue claramente el acto humano en cuanto acto, en
cuanto ente, en cuanto acto humano y en cuanto acto moral (rationem boni vel mali
moralis habens). Ahi se jueBa el actus deformis o pecado, que no es lo mismo que ¢l
acto, ni que la “‘deformitas™ en si, ni que la “‘deformitas actus” que es imposible separar
de 1a consideracion anterior.

19 El autor, que en la primera parte de su exposicion distingue bien los dos ape-
titos o voluntades, natural y libre (p.217), parece luego echarlos en olvido. No hay, por
otra parte, en su articulo referencias a obras histdricas importantes que han visto la luz
hace ya tiempo y que, sin pretender a la infalibilidad, han aclarado bien muchos de estos
puntos: por ej. GILLON L.-B., La théorie des oppositions et la théologie du péché, Vtin,
Paris, 1937, seguido por Pinckaers, S., Le renouveau de la morale, Casterman, Paris,
1964, pp.114-143; Les actes humains (Somme Théologique I-1I,qq.18-21, trad. franc.)
Cerf, Paris, 1966, pp.177 ss.

20 Para la distincién culpa-pena cf los aa.4 y 5 de la q.1 (especialm. a.4,ad. 6m,
ad 10m); para la otra distincién, q.2,a.2,c; a.3,c et passim.
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® ni el bien en s{
e ni el mal en s{ (pura privatio)
e sino la unién de ambos que es indebida: eso es el mal moral, o
pecado. '

Esto dicho que, a nuestro entender, es decisivo para percibir
la gravedad de la critica que estamos practicando, queda por proce-
der a un ultimo paso.

b) el modus

Las explicaciones que da Hoye sobre el inwiefern del pecado
muestra a las claras lo que quieren significar ciertas expresiones an-
tes citadas: ) _

— TA no absolutiza el mal moral (p.233): se relaciona con la expli-
cacion por la causalidad per accidens

— TA relativiza el mal (p.224): por el sujeto ‘“‘dual” que es el
hombre.

En esta Gltima parte el autor agrega que hablar del pecado como
aversio a Deo soélo tiene sentido si se habla metaférica o impropia-
mente. Hoye cita al respecto dos textos de TA que dicen, creemos,
lo inverso de lo que €l afirma (p.233):

e DM,q.2,a. l,ad 10: el contemptus interpretatus significa que
no hay rechazo directo de Dios en su persona (in se) sino en su
voluntad por los efectos negativos que se siguen para la creatura
(cf también 1,60,5,5m y 1I-11,34,1,c, textos citados en la nota 148
de la p.233).

® De Curitate a.12,ad 6m: dice explicitamente que el verdadero
amor de Dios (vere amat) es el que ama moralmente (ad bonum
rationis) y no simplemente de acuerdo a la sensualidad. Tal es el
amor “proprie loquendo”, contrariamente a lo que afirma Hoye?*!

La diferencia estd en que TA se refiere siempre especificamente
al genus moris mientras Hoye siempre apunta al genus naturae (o
al orden trascendental) de la realidad moral. Las dos épticas, que
TA no niega ni separa pero distingue claramente, aparecen practi-
camente o ignoradas o negadas por Hoye. Es nuestra conviccion.
De lo contrario, resulta imposible entender las sucesivas expresio-
nes que merecenja crltlca a la que se las ha sometido en las pdginas

precedentes.

21 He aqui el texto citado p.234, nota 150: “Cum in homine sit duplex natura,
scilicet intellectiva, quae principalior est, et sensitiva, quae minor est, ille vere seipsum
diligit qui se amat ad bonum rationis: qui autem s¢ amat ad bonum sensualitatis contra
bonum rationis, magis s¢ odit qua amat, proprie loquendo. . . Et secundum hoc amor
verus sui ipsius amittitur per peccatum contrarium, sicut et amor Dei".
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Frente a ello uno no puede menos que interrogarse sobre el valor
de su conclusion final: la aversio no es querida por el pecador
sino que so6lo es pecado en sentido objetivo y no subjetivo. A nues-
tro entender, lejos de ayudar a la comprension del orden moral
en general, y del pecado en particular, esta exposicién oscurece
toda la doctrina moral, en sf misma y en TA en especial.

Il — Pecado y metafisica del Bien (del amor)

Al comienzo del artfculo se plante6 ya el interrogante: jcomo de
una vision metafisica correcta puede surgir una doctrina del orden
moral inaceptable? En efecto el primer pdrrafo del artfculo de
Hoye, dedicado a exponer el aspecto metaffsico subyacente a su
reflexi6én, muestra a grandes rasgos las lfneas maestras del pensa-
miento de TA. Sin embargo, un andlisis mds detallado, a la luz de

la critica que acaba de realizarse, permitird ahondar en la cuestion.
Luego de referirnos al primer parrafo de la exposicién de Hoye (1),

trataremos de hacer algunas precisiones al respecto (2), para mostrar
en fin su relacién con la doctrina del mal y del pecado asf como
con el conjunto de la arquitectura de DM (3). Se podra ver entonces
el interés y la actualidad de semejante doctrina (4).

1) La metafisica del Bien en Hoye, intérprete de TA

El denso primer parrafo del artfculo que examinamos puede, sin
ser traicionado, reducirse a seis puntos fundamentales ordenados
a mejor comprender el axioma: bonum est quod omnia appetunt
(citado en pp.209 y 214, al comienzo y al fin de la exposicidon
metaffsica: punto 1 y 6). He aquf el detalle:

(1) La convertibilidad del ser y del bien se traduce en la correla-
tividad del sujeto (appetitus) y el objeto apetecido (conveniens,
simile) (p.209). Esta trascendentalidad de bien se funda en el Bien
trascendente ie en Dios que es la Bonitas y el Amor mismos®?.
(2) La relaciébn entre el Creador y la creatura debe ser encarada
no tanto como la que existe entre dos realidades sino mds bien
entre dos 6rdenes de la misma realidad (p.210). Se pasa asi de la

o ?2 No debe olvidarse a este respecto cémo, a los ajos de TA, la unidad de ese
principio fundmental que es ¢l Bien Trascendente implica las relaciones de causali-
dad eficiente, ejemplar y final, sea que se las nombre explicitamente (1,9.6,2.4,c; q.44,
a4,ad 4m) o por medio de particulas alusivas como “propter se, per quam, in Deum
ex Deo. . .” (II-11,q.27,a.4,c). Hoye tiene razén de citar estos textos su erentes ,cf 209’
210, nota 21, 213 nota 43). 8 (ctpp-209,
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Bonitas per essentiam (o ipsa essentia bonitatis, o bonum uni-
versale) a la bonitas per participationem (p.211).
Uniendo (1) y (2) se tiene el siguiente esquema:

n @ .
Bonitas
» Bonum Transcendens ——» « Bonitas per essentiam
Amor
¢ Bonum: Ens (convertibilitas) .
bonum
Subjectum - Objectum | ———» « bonitas per participationem
amor

appetitus —» conveniens

(3) La unidad entre el bien y el Amor se refleja en el mismo sujeto
humano que, a través de la multiplicidad de sus actos tiende a reen-
contrar la unidad inicial (p.211).

De ese modo la voluntad del hombre, a través de los bona parti-
cularia: fines secundarii*® tiende al bonum principale: finis princi-
palis que es su objeto principal. La voluntad se presenta asf como
“dinamismo de toda la persona” (p.212). Sobre todo, {ntimamente
unida al intelecto hasta llegar a implicarse mutuamente, consti-
tuyen ambaos los dos aspectos de la misma realidad, de un mismo
principio. Helo aqu{ graficamente:

(¢)) 2) 3
o Bonum Transcendens "+ Bonitas per essentiam « Bonum universale —
il i Finis Ultimus Prin,

« Bonum Trascendentale —» o Bonitas per participationem « Voluntas |
subject. —object. bonum—amor \
bonum per
participation .
finis secundarius

(4) Pero esa unidad es algo propio e interior al hombre gracias a la
doble accion que opera en él la doble mocién divina: como motor
que otorga la virtud de querer, y como fin ultimo que motiva
adecuadamente a la voluntad. Es decir, la correlatividad del sujeto
y del objeto como expresidbn de la trascendentalidad del bien
(cf 1), se expresa aqul como interiorizacion de la trascendencia
doblemente dindmica del Bien Creador en la inmanencia objetiva

23 Los textos que cita Hoye en la p.213, en especial nota 34, muestran bien
como esta concepcidn de TA se refiere a toda la vida del hombre, tanto activa como
contemplativa, y por lo mismo tanto a su parte intelectual como a la sensible.
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(fin) y subjetiva (virtus, inclinatio) de la creatura (p.213) Dios es
as1 participado, dirfase, como amante y como amado. Continuando
el grifico por la unién explicita de (1) y (4) se tiene:

N— @)—— (3) > (4)
¢ Bonum Transcendens ————————— > Deus (Creator / Causa)
e Bonum transcendentale Motor / Agens  Finis Ultimus
E.bjecmm—owecmrﬂ . Vitus  Objectum
(Amans) (Amatum)

(5) Por lo que concierne mds en particular a los bienes queridos,
se sigue de lo dicho que Dios es amado (o deseado) no solo en s{
mismo como ‘‘Bonitas per essentiam’’ y fin altimo sino que también
es querido trascendentalmente en todo amor categorialmente diri-
gido a los bienes por participacion, entre los “ue sobresalen el amor
a sf{ mismo y al préjimo. Dios y lo creado se relacionan aquf como
finis y ea quae sunt ad finem (pp.213-214). Es el amor natural
a Dios implicitamente contenido (p.213) en todo apetito de la crea-
tura. Continuando el gréfico a partir de (4) se tiene:

“@ )
Motor Finis Deus Bonitas et In se: explicite ut
- — . Finis
Virtus Objectum Finis Ult./Object.
amatur In aliis (se-proxim.)

implicite ir iss
(cf.3) quae sunt ad finem

(6) Insistiendo en fin en el aspecto subjetivo, Hoye distingue, de
acuerdo siempre a TA, dos formas de amor: natural y necesario,
por una parte, y libre por otra. El primero, llamado instinctus, se
refiere al fin Gltimo, mientras el segundo, o dilectio ordinata (cf
1,60,2,c) surge de y se reduce a la primera forma de amor, de la
misma manera que el fin proximo tiende al fin dltimo o los “ea
quae sunt ad finem” apuntan al fin (pp.214-215). En tal sentido
vale la afirmacion ‘‘diligere Deum super omnia est connaturale
homini’’ (cf I-11,109,3,¢).

Esta teorfa, como recuerda atinadamente Hoye (nota 62 de la
p.216), s6lo se entiende en la perspectiva del concepto tomista
de ser: el esse, que es natural, antecede siempre al velle. De donde
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se sigue que, en cada cosa, la voluntad quiere algo naturalmente
y que ese apetito natural es el “motus proprius naturae, quantum
ad aliquid (participatus) in voluntate” (cf. I-11,9,4,c)?**. Prolon-
gando el grifico inicial se obtiene el siguiente resultado:

(60 R @@ ...... e _ - (6)
DeusCausa:
Bonum Trasc. Trasc./Inman. Deus
‘ ¢\ N\
Subj.—Ob;. | — | Motor  Finis Ultim. - 1Subj.—0bj.|
Virtus  Objectum natur. Finis Ult.
Esse Obj.
liber | — finis part.

. [ del esse ;;turale{

-] al esse liberum

Este ultimo paso lleva evidentemente a plantearse la pregunta
con que Hoye concluye su exposicién metafisica, que esperamos
no haber traicionado y que consideramos en lfneas generales exce-
lente: ;como es posible pensar el pecado sobre ese fondo del amor
natural de Dios? ;como es posible rechazarlo si se lo ama natu-
ralmente de manera tan necesaria como indestructible?

Pues bien, todo consiste precisamente en el paso del amor natu-
ral, necesario e implicito, al amor libre, intelectual y explicito.
Este reasume la relaciéon sujeto-objeto (creados) y la reconstruye
libremente de manera nueva. Asi cambia también la relacién entre
Dios y la creatura. Toda reflexion sobre el pecado debe explorar la
novedad de dicha relacién propia de la libertad*®*. Es nuestra im-
presion que precisamente Hoye ha tendido, consciente o incons-
cientemente, a reducir la relacion libre Dios-creatura a la relacion
natural. Al menos le ha dado tal peso en su articulo que acaba por
no considerar al pecado, acto moralmente libre, sino como un
accidente de la actividad .del hombre (cf la causalidad per acci-
dens es lo especifico!). Lo que es verdad en el orden del apetito
natural no lo es en el orden moral, ie no es suficiente para explicar
su propia especificidad. Una vez mas, va en ello toda la diferencia
entre genus naturae y genus moris.

24 Hoye cita ademds (p.216.nota 62) I-11,q.10,a.1,ad 1m y DM q.6, art. Gnico.

25 Especig]men}e por lo que toca el PA, donde la “‘quaestio” consiste precisa-
mente en de!errpmar como una naturaleza perfecta e impecable en su orden pudo sin
embargo pecar libremente, ie ejercer mal su libertad de eleccidn (su voluntad o apetito
libre).
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2) El bien y el mal en el “De Malo” de TA

Basta haber seguido las 1ineas maestras del parrafo precedente
para comprender que la metaffsica del bien de TA descansa en
tres grandes pilares, grificamente representados en la pdgina 23
por la unién de (1)<(4)-(6):

— (1) significa la convertibilidad trascendental del bien y del ser
a través de la correlacion de sujeto y ObthO (amante y amado):
es la linea de la species.

— @) sngmﬁca la transinmanencia del Dios Creador (Bonitas per
essentiam) en la correlacion creada amante-amado, expresada a
través de los términos primus motor-ultimus finis: Dios mueve
desde dentro (mocién) a la voluntad creada en la doble relacion
de agente y fin, ie como virtus (subiecti) y como objectum (con-
veniens: adecuado). Es la linea del ordo.

— (6) Esta relaciéon doble se realiza a su vez en el doble nivel de la
naturaleza y la libertad. En esta ultima la creatura logra la plena
realizacion de su ser (esse: bonum). Por eso mismo se replantea
ahf de manera nueva la transinmanencia de Dios en la operativi-
dad libre de la creatura, como amante y como amado, como agente
y como fin. Y es en tal nivel que se sitia el planteo propiamente
moral: la eleccion libre de la creatura (hoy se diria su opcién
fundamental). Es la lfnea del modus.

Ahora bien, es curioso y altamente significativo constatar que la
QD De Malo ofrece, en momentos capitales de su itinerario, ele-
mentos de reflexion que responden enteramente a esta linea de
pensamiento y permiten explorar de manera m4s precisa y sugesti-
va la totalidad del orden moral y, por lo tanto, la funcién que en
él tiene el pecado.

Por razones de espacio, bastard aqui referirse al comienzo y al
fin de DM, ie a las cuestiones Iy 16. Ellas coinciden en una vision
de conjunto sobre el bien y el mal que, planteando la cuestion de
una posible ‘‘inclusio’’ en la arquitectura de DM, responde a las
caracteristicas arriba indicadas. Ademds, ella estd formulada en
una serie de categorias que también coinciden entre ellas gracias a
su cardcter tripartito (por ej. aversio-conversio-excessus, ordo-
species-modus. . .). La reiteracion de ese aspecto hace surgir varios
interrogantes tanto sobre el aspecto doctrinal de la obra, en par-
ticular el cardcter triangular del deseo de la creatura (al menos del
deseo pecaminoso), como sobre el aspecto estructural de toda la
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QD. Su arquitectura, en efecto, examinada en la misma perspec-
tiva, parece configurarse a la manera de un tetraedro®s.

En concreto, se proponen aquf lo siguientes pasos que respon-
den, en cierto modo, al orden de la exposicion de Hoye:
(1) La doctrina del art. 1 de la q.I: categorias generales que per-
miten pensar la relacion entre el bien y el mal.
(2) La arguitectura de la q.XVI: elementos para pensar el PA, con
particular insistencia en el art. 3 sobre el deseo pecaminoso del
angel caido.
(3) Vision de conjunto: examen de la ecuaciéon Bonitas/bonum:
Malitiajmalum, teniendo como telon de fondo las diversas distin-
ciones tripartitas empleadas por TA.
(4) Referencia al PH.

(1) Lag.lart 1

En el primer articulo de toda su QD TA se plantea la cuestion
sobre el mal, (el quid/aliquid) a partir y por oposicion al bien.
Mids exactamente, a partir de lo apetecible que, de acuerdo a la
famosa definicion de I Ethic: “bonum est quod omnia appetunt”,
es identificado con el bien?’.

TA subraya inmediatamente un triple caricter de lo apetecible
(= bonum):

a) “appetibile habet rationem finis”: explicitado enseguida por
el axioma “ordo finium est sicut ordo agentium”, lleva a afirmar
la correspondencia entre un ‘“primum et universale agens” y un
“primum et universale bonum quod omnia operatur propter appe-
titum sui ipsius”. Todo lo demds es del orden particular, sea ens
o bonum. En tal perspectiva, el mal no es sino la privacién de un
bien particular inherente a un bien particular.

b) ““appetibile habet rationem boni”: en la medida en que res-
ponde convenientemente a un determinado apetito o inclinacion.
Luego de la correspondencia entre agente y fin, la correspondencia
entre sujeto y objeto conveniente. En tal perspectiva, el mal dice
oposicién al bien, tanto en la linea del sujefo como en la del objeto:
“nihil appeteret nec ab aliquo appeteretur”. Los seres estarfan,
pues, paralizados: ‘et per consequens non haberet aliquam actio-
nem nec aliquem motum’.

c) el esse verifica maxime la ratio appetibilis: de donde se sigue

26 Cflo dicho en la nota 2. Un estudio ulterior exigiria, por supuesto, tomar en
consideracion los importantes trabajos que se han ocupado de DM.

2? ~Es de notar que el texto de DM,q.1,a.1, al citar la definicién, recuerda que
para Aristoteles ésta era Optima: “optime definierunt bonum dicentes, quod bonum
est quod omnia appetunt”.
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que la naturaleza apetece conservar su ser y rechaza lo que lo des-
truye: “Sic ipsum esse, in quantum est appetibile, est bonum”.
En esta perspectiva, el mal se opone a aquello que es el ser (ei
quod est esse) y, como se dice mds abajo en el texto, a aquél que
tiene el ser (id cui accidit esse)?® .

Las tres acepciones del bien (apetecible) estin bien claramente
determinadas en su triple referencia a la relacion agente-fin, sujeto-
objeto, y al esse. ;Serd todavia necesario marcar su correspon-
dencia con lo anteriormente dicho?

Importa mds bien subrayar a continuacién cémo esa triple acep-
cion se relaciona con la famosa distincion de Agustin: ordo -
species - modus. Aunque sea aqui imposible mostrarlo en detalle,
ella domina toda la reflexién de DM, apareciendo ya en la q.l
como un elemento esencial de la arquitectura conceptual de la
obra?®.

Como antes se indicod, el mismo Hoye cita el texto de DM
q.2,a.4,ad 8 (p.232, nota 143), bien explicito al respecto, al mos-
trar que dicha distinciéon se aplica tanto en el terreno del mal en
general como en el especifico del mal moral. Se debe agregar que,
en la misma q.I, el art.4, verdaderamente central, lo afirma sin
ambages desde el comienzo. A través de la distincién culpa-pena,
el paso de una consideracién general del mal a una consideracién
propia de la creatura racional estdi enmarcado por la distincion
“ordo-species-modus’. Ademds, las respuestas ad 6 y ad 10 lo ex-
presan también claramente®°,

28 He aqui los acentos de las tres partes:
a) agens-finis:
— axioma “‘agens agit propter finem”
— todo: universal/particular (in rebus)
— acento en el “agere propter finem” (el “ordo”’)
— el mal es privatio
b) subiectum-obiectum :
— in rebus
— acento en la “‘actio”
— elmal es oppositio
c) esse:
— la naturaleza
— acento en el esse y/o el sujeto (ei quod est esse/ei cui est esse)
— el mal es oppositio.
29 El texto de referencia es De natura boni, cc.25,26,27, citado por TA en la
q.l,a.4,0b.6;a.5,sed c.2. ..

30 Cf DM, q.l,a.4,ad 6m: “malumin communiacceptum, est corruptio naturalis
modi, speciei et ordinis in communi: malum vero poenae in ipso agente: malum vero
culpae, in quantum hujusmodi, in ipsa actione” (la distincién culpa-pena, objeto central
del art.4, como dice la respuesta ad 10m: “‘non est mali communiter accepti, sed mali
secundum quod in rationali creatura invenitur”). Seria interesante relacionar esta divi-
sidn tripartita con los “‘Moments sur la question du mal” analizados por Y. LABBE en la
RSPT,1981,387-416.
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A partir de ello pocas dudas pueden caber de que la relacion
de esas dos triadas guarde estrecho contacto con el orden que
domina los tres primeros artfculos de la q.I (el “quid” del mal -
su sujeto - su causa), v también con el de las tres primeras cues-
tiones de la QD (de malo - de peccatis - de causa peccati).

(2) La q.XVI: su arquitectura

Esta cuestion se centra en el estudio de la actitud libre del dngel
cafdo, tnica via por donde pudo insinuarse en él el mal moral.
Para fundamentar su reflexiéon TA pone en juego una serie de
triadas que se relacionan y complementan entre s{, contribuyendo
a iluminar diversamente el misterio del PA.

Asi, pues, se citarin primero sumariamente las diversas distin-
ciones tripartitas para abocarse luego al andlisis del deseo pecami-
noso del dngel tal como lo expone el art.3 donde TA, como varios
autores lo han percibido, expone de manera tan densa como sin-
tética lo mds profundo de su pensamiento. Al hacerlo él mani-
fiesta quizds, al final de su carrera, lo que podria considerarse como
una reinterpretacion de su doctrina sobre la causalidad®® .

(a) Las ‘“‘triadas’’ del mal moral

Siguiendo un orden de lo mais a lo menos explicito éstas parecen
ser las principales:
a) mds explicitamente:

— ordo - species - modus (aa.2-3)

— aversio - conversio - excessus (aa.2-3)

— alius (tertium quid) - objectum - subjectum (aa.2-3)
b) menos explicitamente: las tres razones de los articulos 4-5-6:

— non simul - mox - statim (temporalidad del PA) (a.4)

— ontice - moraliter - psychologice (aa.4-5-6)

— esse (participatum) - natura - subjectum (esse) (a.3).

Estas triadas se relacionan sin dificultad, en nimero y contenido,
con las ya encontradas en la q.I:

— causa - quid - subiectum (qq.1-2-3)

— agens/finis - subiectum/obiectum - esse (q.l,a.1).

Este simple hecho, imposible de negar, hace muy dificil subs-
traerse a la impresion de que la insistencia en una formulacion tri-
partita tiene mucho que ver con el ritmo de pensamiento empleado

31 Diversos autores han llamado ya la atencidn, desde diversos dngulos, sobre tal
fenémeno: S. Pinckaers acerca de¢ la QD De spe (cf Le renouveau de la morale citado
nota 19); V. Heris y Manteau-Bonamy para el De caritate (cf H. M. Manteau-Bonamy,
La liberté de I'homme selon Thomas d’Aquin (la datatjon de la QD De Malo), en Archives
HLDMA,1980,pp.7-34.
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por TA al subrayar precisamente el caricter triangular del deseo
(pecaminoso) del dngel caido. Es lo que mostrard mejor la exposi-
ciéon del art.3.

(b) El deseo del dngel caido

He aqui, ante todo, el tenor del texto cuyo sentido se trata de
penetrar:

“Fuit ergo primum peccatum diaboli in hoc quod ad consequen-
dum supernaturalem beatitudinem, quae in plena Dei visione
consistit, non se erexit in Deum, tanquam finalem perfectionem
ex eius gratia desiderans cum angelis sanctis; sed eam consequi
voluit per virtutem suae naturae; non tamen sine Deo in natu-
ram operante, sed sine Deo gratiam conferente”.

Texto denso y dificil, su apreciacion correcta depende de la
visién conjunta de los articulos 2 y 3. Es lo que se tratard de expo-
ner a continuaciéon dentro de los limites que el presente articulo
tolera.

Para hacer mis llevadera la tarea del lector se propondra primero
el contenido del art.3, cuya parte esencial acaba de citarse, para
indicar luego las conexiones con el art.2 que acaba de iluminar
la doctrina de TA sobre el PA.

(1) El deseo pecaminoso como discordia entre dos amores (del
Creador y de la creatura). :

El art.3 fija lo mas claramente posible el niicleo central de PA
como oposicion entre soberbia y caridad: es el tema de la discor-
dia entre el 4ngel caido y la regla de la sabidurfa divina. Para ello
es necesario esforzarse por captar, de acuerdo al mismo titulo del
articulo, como TA concibe el pecado ie el apetito pecaminoso
del angel (peccando appetierit).

La respuesta esencial estd dada en el texto arriba citado que
demanda aquf un trabajo de comprension mas profunda. Se pro-
pondra la hipétesis interpretativa que, supuesta una detallada exé-
gesis imposible de exponer ahora, parece la mas plausible3?.

TA piensa el pecado angélico articulando tres aspectos clara-
mente perceptibles en una férmula Unica y vigorosa. Asi la enten-
demos:

32 El desarrollo serd objeto de un estudio que esperamos poder publicar en un
futuro no muy lejano.
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NON sic
in visionem plenam - - in visionem plenam
(in/ad Deum) ‘
Appetitus sibi ut supernaturalis ————— > sibi ut naturales
: ut se erigens ut custodiens
exgrata @@0000doz2———— - per virtutem naturalem
(a Deo collata)

Dos columnas opuestas que sintetizan lo que el 4ngel caido
dese6 (sic) y no dese6 (non) en el momento de pecar. Su rechazo
de la regla, oposicion contraria por donde entra el desorden (ordo)
en su esfera connatural, no es pensable sin el recurso a los otros
dos aspectos (species-modus) que llevan en si los gérmenes de la
contradiccion. Aqui se lo percibe bien en concreto.

Conviene empezar por lo negativo: ;qué no quiso el dngel caido?
La proposicion divina del orden sobrenatural implicaba que el dngel,
que debia elegirlo libremente, ordenase su deseo (o apetito) hacia
una meta: - '

— buena (felicidad plena consistente en la visidon de Dios): objeto-
species :
— gratuita (que debfa ser acordada por la gracia divina, ie por Dios

“auctor gratiae’’): ordo
— elevante (que el dngel debia elevarse —se erigens— en su mismo

ser —esse—, ie intrinsecamente para desear “lo’” sobrenatural

ofrecido por Dios —bonitas/caritas—): modus.

Vale decir que el deseo del dngel afecto:

— su dinamismo final (in = ad)
— sus posibilidades eficientes (ex = a)
— su perfeccion o forma propia (in-esse = in-haerere). i

Lo que puede y debe ser analizado desde dos dngulos: el divino
y el angélico. Este Gltimo nos llevara a considerar el aspecto ‘‘posi-
tivo’’ del deseo.

(1) Desde Dios: triple oposicion al bien divino por parte del dngel:

a) en la linea de la causa eficiente: porque se desea conseguir la
perfeccion final pero no por el don gratuito.

b)en la linea de la forma: porque al rechazar la gracia se rechaza
igualmente y sobre todo el ser como Dios es realmente (aequalitas
divina), participando en la Bonitas Dei, ie en el Dios que es Caritas.

c) en la linea del fin: porque se desea la perfeccion final (visio
Dei) como algo propio y no como propia del Dios-caritas (ie como
sobrenatural y gratuita). En tal linea el dngel se quiere a si mismo
como fin: propter se.
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Oposicién, pues, al mundo de la gracia (ut causa), de la bonitas/
caritas (ut forma), de la “visio Dei supernaturalis” (ut finis), que
conforma el pleno sentido del propter se demonifaco y marcod su
pecado de soberbia.

(2) Desde el dngel caido: hay que preguntar ahora, en sentido
positivo, qué quiso realmente el demonio:

a)en la linea de la causa eficiente: opuso a la gracia el deseo
de afirmar su propio poder (virtus, potestas, praeesse): a se.

b)en la lfnea de la forma: a la Bondad divina que es Caridad
(esencialmente Don de si) opuso la afirmacion de lo propio como
total adhesion al prestigio de su ser (la “‘pulchritudo”): deseo de
lo “conveniens” a un sibi cerrado y autosuficiente en su hori-
zonte natural que se transforma ‘‘ipso facto” en un propter se.

c)en la linea del fin: aspecto mds delicado porque, a primera
vista, pareceria no haber diferencia con lo anterior en razén del
bonum perfectum que Dios propone y el ingel desea (species).
La hay con todo porque, asi como la gracia de Dios (causa) afecta
la forma del ser (bonitas/caritas), asi también afecta el fin que
es sobrenatural: la ‘“‘visio Dei’’ es sobrenatural, exige que el dngel
se eleve (se erigere in finem) hasta ella. Lo que fue rechazado por
el demonio que no quiso ese esse maius gratuito como propio,
y optd de hecho por un esse minus. El ‘“‘conveniens sibi”’ del modo
de querer angélico debe ser comprendido aquf en el nivel de lo
que él deseaba como propio, como su ser. ut suum Sit, virtus
propia®® , ie a partir de lo que él era y sin dejar de serlo.

El cuadro inicial (Non-sic) se transforma entonces en el siguiente:

DIOS DEMONIO
Finis: Visio supernaturalis ___ _, Visio supernat: sua/propter se
(beatit. in Deum) .
Forma: Participatio in caritateDei ___ _, Affirmatio esse proprii: sibi /
(= esse Dei) propter se
Eftficicns: Gratia Dei ut ——— — Virtus, potestas sua: a se / propter
Auctoris gratiae se
(causalitas)

33 Esdeci que, al pensar el sujeto del pecado, s¢ roza necesariamente ¢l universo
de la contradiccion. In ¢ste caso, contradiccién cntre un esse in que busca aumentar su
perfeccion (in=ad): esse maius et melius (= perfectio plena); y, por otra parte, un esse in
que busca mantenersc, perdurar en su ser (in-cssc): ‘‘sois suis naturalibus finaliter
inhaerere” (a.6,ad 3m) = esse minus.
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Las dos columnas confluyen en la importancia central del aspecto
formal del problema: es porque el esse Dei es ‘‘ratione eius essen-
tiae” Caritas, como forma eminente del Amor gratuito divino
(puro Don de sf en la Amistad trinitaria), que la visién de Dios
es sobrenatural felicidad del hombre y requiere gracia para ser
conseguida. La respuesta ad 15m del art.4 lo dice de manera inme-
jorable: “diligere se propter Deum, in quantum est objectum
supernaturalis beatitudinis et auctor gratiae, est actus caritatis™.
A semejante Dios, que es “Caritas”, se opone la “‘superbia” del
demonio.

Para percibirlo nada mejor que insistir en la preeminencia del
aspecto formal. Al considerarlo por parte de la creatura deben
tenerse en cuenta las indicaciones pertinentes que TA da en este
mismo art.3. Ah{i se afirma que el dngel caido, aunque no pudo
ni pensar ni desear la igualdad absoluta con Dios, pensé con todo
su oposicion a Dios en toda la complejidad de su ser (triple linea
causal) de la manera siguiente:

— ut natura: spcies sibi: suum (3,14m)
— ut subiectum: idem ipse sibi: propter se (3,11m)
— ut esse: esse participatum sibi: a se (3,7m in contr.)

Estos aspectos giran entonces en torno al propio sujeto angélico
(sibi) para el cual la voluntad desea algo bueno. Asi el dngel:
— esun idem Ipse, ie un sujeto (o supo6sito) que lo distingue de todo
otro sujeto (alius)
— se refiere también a la species eius, a la naturaleza que tiene y
tal como la tiene a diferencia de una naturaleza de grado superior
— implica en fin la perseverancia en el ser (esse) con todas sus con-
diciones incluyendo la existencia de Dios como ipsum esse sub-
sistens. Por tanto también su sujecidén a Dios en ese mismo sentido.

Ese triple aspecto (subiectum - naturae gradus - esse) que con-
cierne al dngel naturalmente considerado es querido por su volun-
tas: siempre porque es su bien (sibi) y statim (desde el comienzo
de su creacién porque corresponde a su ser en acto. El dngel,
conociendo su substancia (art. 3,in c., y art.2, ad 6m et ad 10m),
no podia dejar de querer espontineamente su propio ser natural
que es su “‘maxime’’ apetecible como dice 1a q.I, art.1. Por lo que
es imposible que deseara la igualdad absoluta con Dios. Pero esta
misma perspectiva muestra bien que la globalidad de esos tres
aspectos conforma lo que TA, siguiendo la tradicion biblico-
patristica, llama la pulchritudo con la que se encandil6 el angel
cafido. El art.6 en su respuesta ad 14m empleard al respecto una
formula sugestiva: “non retulit amorem suae naturae in Deum”.
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Formula que en este preciso contexto implica tres cosas: el dngel
quiso libremente en oposicién al don divino:

— continuar siendo él mismo sin dejar de serlo

— crecer en perfeccion (esse melius: in/ad) pero dentro de su hori-
zonte y con sus propias condiciones (gradus naturae)

— permanecer “falsamente’ fiel a su naturaleza propia (fortitu-
dinem suam a se custodiri), lo que acaba transformdndolo en el
falso, ie el mentiroso por excelencia. Los textos referidos a este
ultimo aspecto (art.4,ad 23m; art.5,ad 21m; art.7,ad 2m: todos
ellos en clara referencia al texto biblico de Jo 8,44%* preparan la
reflexion para la temdtica desarrollada en los articulos siguientes
delagq.l6.

€2) Vision de conjunto de los articulos 2-3

La principal dificultad de inteleccion de estos dos articulos
consiste ante todo en la paradéjica movilidad con que TA usa las
categorfas que le permiten pensar el PA.

Pensar el pecado le exige, primero, pensarlo a través de las cate-
gorias de privacion (tipica de la nomenclatura del mal) y de defec-
to en un sentido débilmente negativo, ajeno a la esfera del mal
moral (nec culpa nec poena). En una segunda instancia, pensar el
pecado demanda pasar al sentido fuerte de defecto (positivo, si
se quiere), que desemboca en la categoria cldsica de superbia.

En el primer caso, terreno del art.2, se privilegia a la aversio y
al excessus, dejando de lado la ““conversio” en un doble sentido:
a) se acentua la relacidén del demonio a la regla (ordo) y a sf mismo
(modus) y no al objeto deseado (species); y b) se articula la pri-
vacion voluntaria con un defecto intelectual que la acompaiia y
que es negativamente ‘‘valorizado”: posibilidad de desfallecer
por pura negacion, ie por no atender a la regla divina que se le
propone al angel.

En el segundo caso, del que se ocupa el art.3 ya visto, entra
en escena la conversio (relativa al objeto-species propio del deseo
del 4ngel caido), con un triple acento:

a) va unida al excessus (y al modo) presentado como parte princi-
pal de la ‘““‘aversio”,

b) acaba integrandose en un movimiento global que es calificado
de superbia, como ya se vio,

34 La lectura de la Lectura super Evangelium loannis de TA es en este punto
tan sugestiva como imprescindible. La lectio 6 del cap.8 (nn.1239-1257) muestra una
estrechisima conexién entre el comentario biblico y la cuestion disputada. Tienen los
mismos temas y la misma estructura bdsica. Sefial inequivoca de la temitica que intere-
saba al Gltimo TA y de la manera con que la encaraba. Mostrar ese paralelismo en detalle
valdria por si solo un largo articulo.
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c) se articula a una actitud del intelecto prdctico que se corres-
ponde con la voluntad pecaminosa en el acto libre de eleccion.

Este uso flexible de las categorias (peccatum = privatio + de-
fectus(—) = defectus(+) = superbia) se entiende mejor al percibir
el esfuerzo dialéctico que TA encara en toda esta construccién
propia del investigador.

Pensar el pecado como privaciéon supone entrar de lleno en la
doctrina del mal, clisicamente concebido como ‘‘privatio debiti”.
Toda la elaboracion de nuestro autor descansa en el diverso acento
puesto entre contradiccion y contrariedad durante la ‘“‘responsio”
del art.2: primero las opone para luego hacer entrar la contra-
diccion en el terreno de la contrariedad. Mds claramente: frente a
la aplicacion de la nomenclatura general sobre el mal al problema
del PA, la tarea primaria de TA es mostrar que el mal no puede
entrar en el universo natural del angel sino a través de la contra-
riedad (el “malum secundum quid’’ que encara la relacion a un
“tertium quid”: la regla). Se excluye asi lo que toca a la contra-
diccion (el “‘simpliciter, in se”, relativo al sujeto, y la “inclinatio”,
referida al objeto).

Pero en un segundo momento, al entrar mis a fondo en el es-
fuerzo por pensar el pecado, se ve obligado, por asi decirlo, a hacer
entrar la contradiccion en el terreno de la contrariedad. De ahf
el acento puesto en el sujeto (modus) y en el objeto (species)
—tipicos del ‘“‘simpliciter malum”— que canalizan el “‘excessus”
y la “conversio”. Gracias a este esfuerzo dialéctico TA muestra que
s6lo asi es pensable la “‘aversio’” como oposiciéon a la regla, aspecto
prototipico del pecado.

Podr{a decirse entonces que hay una tensi6on dialéctica donde
la inicial negacion de la contradiccién para pensar el mal moral
en el dngel, es luego negada (y superada) al ser reasumida en el
esfuerzo supremo de reflexion sobre el caricter privativo del
pecado.

Eso explica también, quizas, los diversos acentos en el uso de
las categorfas: primero mds bien negativo, subrayando un defecto
intelectual y volitivo no-contrario (no atender a la regla), y segundo
un acento decidido en lo cuasi ‘positivo’’ del pecado al mostrar
el mal como oposicion al bien (cristalizado en la ‘“‘superbia™),
que sella en cuanto tal (= oposicidon) el mismo ser del idngel caido:
el esse como in-esse, in-haerere, es decir el status naturae corruptae.

Quedan, pues, sumariamente indicadas las paradojas de un texto
que pueden sin embargo ser superadas. Mds aan, gracias a ellas
es posible percibir como TA tenfa clara conciencia de la precarie-
dad de las categorias manejadas. El uso flexible que hace dialéc-
ticamente de ellas es quizds uno de los mejores indicios. El movi-
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miento del pensar da razén de lo pensado. Y el movimiento de
estos dos articulos muestra bien que TA apunta a pensar el pecado
del 4dngel como cuasi-constitutivo de su ser. En términos mds
simples, apunta a pensar la posibilidad y el sentido del ‘status
naturae corruptae’, fruto y permanencia al mismo tiempo de la
mala eleccion libre, ie del deseo pecaminoso del 4ngel. Y es en esa
precisa direccion que culminard igualmente toda la meditacion
del Aquinate en DM: el Maligno biblico como status naturae co-
rruptae.

Si el movimiento del pensar apunta en la direcciéon indicada
se ve también que el ritmo de pensamiento, como resulta de la
lectura de estos dos articulos, es un ritmo en tres tiempos, por
as{ decir, que se corresponde con lo antes dicho sobre las triadas
formuladas tanto en la q.I(art.1) como en el conjunto de la q.16.
de DM. Tema que deberia ser ulteriormente desarrollado pero que,
creemos, basta aquf para ilustrar 1o que queria mostrarse.

(3) Vision de conjunto

La correspondencia doctrinal del comienzo y el fin de DM pone
de relieve la importancia de la articulacién tripartita del pensa-
miento de TA sobre el mal. Su eje lingiifstico son las categorias
agustinianas ‘“‘ordo-species-modus”, que se transforman y enri-
quecen a medida que la reflexion lo exige. Universalmente vilidas
para todo tipo de mal ellas exigen particular atencién al ser apli-
cadas al mundo de la libertad creada y de su mal especifico, el
pecado. Es lo que muestra en detalle la q.XVI sobre el PA la cual,
al insistir en el excessus, acentiia el modus y asi cuanto se refiere
al sujeto libre del deseo. En otros términos, a la libertad de una
creatura, perfecta en su orden, cuyo ejercicio estd marcado por
la soberbia: afirmacion indebida de st misma en cuanto excesiva,
lo que significé:

— modus: encerrarse en s{ misma (sibi)

— ordo: rechazar la regulacion superior ofrecida por Dios (a se)

— species: pretender encontrar en ello la propia realizacion (suum).
- El deseo pecaminoso del 4ngel (el frui perverso de si mismo como
fin altimo “‘propter se’’) no es pensable sino a través de ese ritmo
que se resuelve en el excessus o superbia, 1a cual, en lugar de lograr
la realizacién del sujeto (beatitudo) logra su infelicidad (miseria).
Esta tampoco es pensable sino a través de las categorfas de oposi-
cién, privacion y defecto, ie a través de la combinacion de la con-
tradiccion y la contrariedad en el mismo sujeto. El demonio logra
as{, en cierto modo, la destruccidon de su propio ser (esse). No otra
cosa es, como se dijo, el “status- naturae corruptae” de la termi-
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nologia teolbgica que corresponde al mentiroso y criminal original
del cap.8 de San Juan. Lejos se estd, pues, de la imagen casi idilica
que pinta Hoye del 4dngel caido, al que solo le faltaria la realizacion
de una potencialidad mds, el sobrenatural ofrecido por Dios, sin
que su rechazo parezca afectar mayormente el ser (esse) del demo-
nio. Asi como semejante pintura no es ni biblica ni tomista, asi
tampoco lo es el razonamiento que conduce a semejante conclu-
sion. En efecto, solo por haber concebido el PA, ante todo, como
una forma del amor de Dios se pudo llegar a semejante conclu-
sion. Presentarlo como algo positivo, aunque sea accidental e indi-
rectamente malo en cuanto privacién, equivale a invertir los
términos del problema, en s{ mismo y segiin TA. Equivale a pensar
el mal en términos de ontologia general o como genus naturae,
y no en su especificidad propia, como genus moris. Equivale, en
sintesis, a no pensar el mal moral que consiste, si se nos permite
glosar las férmulas del art.5 de la q.XVI, en “‘esse malum ex volun-
tate perseverante in malo et agente male”. Asf se catacteriza el
status naturae corruptae del demonio que prolonga, sin modifi-
cacion esencial, su primero y definitivo acto pecaminoso.

A partir de esta perspectiva, s6lidamente presente en el DM y
que demandaria un desarrollo exhaustivo aqui imposible, serfa
en ultima instancia necesario aplicar estos elementos de reflexién
al caso particular del pecado humano.

(4) Hacia el PH

Con ese fin habria que examinar todo el contenido del DM, sin
olvidar de tener bien presente la cesura que representa la q.VI
donde TA tiene ocasién de pulir considerablemente su concep-
ciéon de la libertad creada®®. A esa luz la cuestién siguiente VII,
dedicada al pecado venial, ofrece una vision de conjunto reno-
vada de la problemética elaborada en las cuestiones anteriores.
También en este punto, como lo noté el mismo Hoye en su articulo
(pp.217,223), se pone de manifiesto un aspecto propio del pecado
humano. En efecto, los 4ngeles no pueden pecar venialmente.
Y la razén fundamental es nuevamente aunque bajo otro angulo
que en el caso del hombre, la estructura del sujeto en cuestion,
ie el caricter exclusivamente antropolédgico del pecado venial.

35 Cf al articulo de Manteau-Bonamy citado en la nota 31, al que habria que
agregar otros estudios anteriores de no menor interés. Por ¢j.: FABRO C., Orizzontalita
e verticalitd della libertd, en Angelicum, 1971,302-354; PESCH O., Philosophie und
Theologia der Freiheit bei Thomas von Aquin in Q.D. 6 De Malo;, en Miinchener Theo-
logische Zeitschrift, 1962,1-25; HAYEN A., Le péché de l'ange selon saint Thomas
181;414’;?: Théologie de l'amour divin et Métaphysique de l'acte d’étre, en Teoresi, 1954,
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Dentro de las categorias agustinianas ordo-species-modus, el modus
ocupara hasta el fin un lugar preponderante para la determinacién
de la cuestion en torno al mal moral. La presencia de Agustin en
toda esta reflexion revela al mismo tiempo la fidelidad de TA
a las grandes intuiciones metafisicas y morales del Padre de la
Iglesia y la fecundidad creativa de quien ha podido elaborar esa
obra maestra que es la QD De Malo. Que el lector haya podido
intuirlo a través de estas pdginas sera su mejor justificacion.

Eduardo Briancesco



RAZON Y PECADO

Tres cuestiones sobre el conocimiento moral*

UN CASO DE FILOSOFIA CRISTIANA

Nos proponemos examinar tres cuestiones de la serie “De Veri-
tate”, en las que Santo Tomds se ocupa de lo que hoy llamar{a-
mos el conocimiento moral. Tratan acerca de la razén superior e
inferior, la sindéresis y la conciencia'. Segiin el designio teoldgico
que estructura a estas disputas, con las que el Doctor Angélico se
inici6 como ‘‘magister’’, el conocimiento operativo es contemplado
como derivacién de la verdad divina, ejemplar y regla de toda pro-'
videncia humana.

Pero es importante destacar que esta seccién, constituida por las
cuestiones 15, 16 y 17, introduce en la diacronfa del ‘““De Veritate”
y en su linea directriz .una temdtica, de inspiracién patristica y en
especial agustiniana, ya elaborada por los maestros del siglo XIII
a partir de la sistematizaci6on realizada por Pedro Lombardo en
el libro segundo de sus Sentencias.

El nucleo central de este ‘‘t6pos” agustiniano es una explicacién
alegorica del relato del Génesis sobre el pecado original, enten-
dido como pérdida de la imagen divina en el hombre. El pecado
prototfpico de Adén se reproduce en todo aquél que renueva su
consentimiento fatal a la seduccién y deserta asf de su destinacién
eterna®.

En el “Scriptum’, obra inmediatamente anterior a la que ahora
nos ocupa, Santo Tomds habfa asumido el tema agustiniano ‘‘ad
mentem Petri Lombardi”’, ordendndolo en torno al libre albedrfo.
En ese contexto, trata ‘‘de virtutibus libero arbitrio annexis”:
sensualidad; razén superior e inferior, sindéresis y conciencia®.

* Trabajo presentado en la X Semana Tomista de Filosofia, Buenos Aires, sep-
tiembre de 1985. T

1 De Veritate. ag. 15, 16, 17. Nuestras citas proceden de la edicién: Sancti,
Thomae de Aquino Opera Omnia, fussu Leonis XIII P.M. edita. Tomus XXII Quaestiones
Disputatae De Veritate, cura et studio Fratrum Praedicatorum. Roma (Santa Sabina) -
Editori di S. Tommaso, 1970-1976.

2 XII De Trinitate c. 12 (PL 42, 1007ss.).

3 InII Sent. d. 24 q. 2 Ed. Mandonnet, t. 2 p. 600. Cf. la enumeracion presentada
en De Ver. q.15 a.5 praet.3: sensualitas, ratio inferior, ratio superior, synderesis.
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En el “De Veritate’, el tema del libre albedrio y el de la sensua-
lidad pasan a la segunda parte de la serie (qq. 24 y 25), donde se
estudia la derivacién de la bondad divina. De manera que las cues-
tiones que consideramos reflejan el aspecto cognoscitivo del pro-
blema moral..

El orden de las tres cuestiones se establece segiin la progresion
potencia-hdbito-acto. La discusién sobre ‘“‘ratio superior et inferior’
determina ante todo que no se trata de potencias diversas sino de
diversas funciones o actitudes de la raz6n humana: una distincion
“per officia”. Lo moral serd captado aquf en su raiz, en la actitud
fundamental del espiritu, tensado entre lo temporal y lo eterno.

El estudio de la sindéresis, en continuidad con la controversia
contempordnea sobre el tema, decide entre las categorias de poten-
cia y hdbito, perfilando en el conocimiento moral el momento
de los principios, que es el de la posesion habitual de los mismos,
como luz interior que regula el obrar del hombre segin la rectitud
divina.

Por fin, el tema de la conciencia, objeto también de discusién
entre los doctores del siglo XIII, nos lleva al momento singulari-
simo del acto moral. Es la ‘“‘scientia actualis” que desciende a la
complejidad de lo concreto, a través de un camino que no puede
excluir totalmente la perplejidad y el error, para plasmar la verdad
en acciébn. .

La progresion potencia-hébito-acto, es decir, razén superior
e inferior, sindéresis, conciencia, abarca sintéticamente todo el
problema moral desde el punto de vista del conocimiento, o mejor,
de la verdad, de acuerdo al designio teol6gico que preside la serie
“De Veritate”, y constituye un caso originalisimo de filosofia
cristiana®.

‘La fuente agustiniana (interpretacion alegérica del cap. 3 del
Génesis) determina también que cada una de estas tres cuestiones
culmine planteando el problema del pecado® en cuanto que éste
tiene su sede en la razon, es ‘“aliquid rationis™. El estudio del texto
podrd revelarnos qué acentos otorga esta consideracion del pecado
al enfoque tomista de la moralidad a esta altura de su evolucion
doctrinal (1256-1259), los afios del primer magisterio del Aquinate
en Parfs.

4 Cf. M.-D. Chenu: Ratio superior et inferior. Un cas de philosophie chrétienne.
Rev. Sc. Phil. Theol. 29 (1940) 84-89.

5 aa 3,4y 5delaq.15;aa. 2y 3 de laq.16; practicamente toda la q.17, en espe-
cialaa. 2,4y S.
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I. EL DOBLE EMPERNO DEL ESPIRITU

Los maestros del siglo XIII elaboraron una rica psicologia de la
inteligencia sobre la distincion agustiniana ratio superior-ratio infe-
rior. Dos planos u 6rdenes. del desarrollo operativo del-alma estin
aqui caracterizados. Agustin ve en el connubio de varén y mujer
(una sola carne) la figura de nuestra condicion espiritual: ‘“‘una
mentis natura”. Por un lado: intellectus, consilium, ratio, contem-
platio aeternorum, el alma volcada hacia las ideas divinas, modelo
de toda realidad y fuente de todo saber. Por otro: actio, exsecutio,
appetitus rationalis, actio rationalis in temporalibus, el conoci-
miento y uso de las cosas, el compromiso de la accién®. La
“sapientia” es la virtud,de la razén en su empefio eminente, en su
intencion contemplativa; designa tanto a la ‘“‘visio beata” como a
la filosoffa, la ‘“vita contemplativa”® como la ‘“‘thcoscbeia”. La
“scientia” habilita a la razén inferior para el conocimiento de lo
contingente; vincula la contemplacién con la experiencia sensible,
y estd, por tanto, marcada de ambigiiedad. Puede ofrecerse al
servicio de la sabiduria, o degradarse en la entrega a lo inferior’.
En esta funcion femenina del alma, atribuida a la ‘‘ratio inferior”
segin la alegoria genesiaca, se iniciar4 la tentacion®.

La escuela franciscana hablé de dos caras del alma; también lo
hizo el aristotelismo drabe, que las identificaba con la ‘‘ratio theo-
rica” y la “ratio practica” del Estagirita. Ambas 1{fneas derivan de
una fuente procliana® . Refiriéndose a la “virtus activa”, Avicena
habla de ‘““mores”, y Juan de la Rochelle de “prudentia’, desarro-
Hando asi el aspecto ético de la ‘“‘scientia’ agustiniana, como
corresponde a la funcién inferior de la “ratio”, a la que est4 con-
fiada la administracién de lo temporal'®.

Vayamos a la interpretacién tomista. Ante todo, el Doctor Angé-
lico establece que la misma facultad, “eadem potentia”, incluye
la perfeccion intelectual, es decir, 1a capacidad de percibir de modo
absoluto y simple la verdad, tenue participaciébn-en el modo de
conocer del angel''. Esta perfeccion, la “‘acceptio veritatis”’, es

X1 D¢ Frin. .3 (PL 42 999).
XII De Trin. c.14 (PL 42, 1009Ys.).
XI11 De Trin. c.12 (PL 42, 1007ss.).

9 Cf. J. Rohmer: Sur la doctrine franciscaine des deux faces de I'ame. AHDLMA 2
(1927) 73-77.

10 XII De Trin. c.8 (PL 42, 1005): “illa ratio cui temporalium rerum adminis-
tratio delegata est™.

11 De Ver. q.15 a.1 corp. 340ss. *“. . .illud quod est superioris naturae non potest
esse in inferiori natura perfecte sed secundum quandam tenuem participationem’.

oo~ &
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inmanente a la potencia racional en el hdbito natural de los prime-
ros principios. En cuanto imperfecta, la “ratio” experimenta la
necesidad itinerante del discurso “‘ab uno in aliud”, que es su
dote especificamente humana.

Santo Tomas retoma, en la huella de sus contemporineos, la dis-
tincion ratio superior-ratio inferior. Se trata de distintas funciones
o actitudes (“‘officia™) originadas en la diversa relacion (mds bien
conmensuracion, regulacién) del alma con las realidades que la
exceden y con aquellas inferiores a ella'?. Esta distincion se hace
“penes ipsas naturas” y no ‘“‘secundum rationem obiecti”'?, por eso
no establece diversificacion de potencias. Mirar hacia lo alto o
volverse hacia lo inferior.

Pero es importante destacar que, para el Angélico, esta distinciéon
no equivale a la de teoria y praxis, puesto que tanto en la “ratio
superior” como en la ‘“‘ratio inferior’” se dan la contemplacién y la
acciébn: “utraque potest esse et speculativa et activa”'*,

Como ratio superior, el espiritu apunta hacia lo alto para captar
contemplativamente la "verdad del universo suprahumano, pero
también para modelar en él su obrar: alli reside el “exemplar
operandi’'®. Como ratio inferior se dirige a las realidades terres-
tres: esa inmersion del espiritu en la temporalidad'® implica tanto
el conocimiento de aquellas realidades (“‘conspicienda per contem-
plationem’’) como el empefio concreto de la accién (‘“‘per acionem
disponenda”).

La accién se atribuye a la “ratio”” porque el obrar humano, el
“movimiento libre de la voluntad, procede (‘‘causatur’, “movetur”)
de una deliberaciéon y un juicio racionales'”’. En esta ‘‘deliberatio
de agendis”, la razén superior aporta criterios acufiados en el con-
tacto con la rectitud trascendente de la verdad divina: se tiene en
cuenta lo que agrada a Dios o lo que prescribe su ley. La razén
inferior proporciona los criterios humanos; se trata de una con-
sideracion moral apoyada en causas inferiores: la dignidad de nues-

12 q.15 a.2 corp. 269s., 285: habttudo, comparatio.

13 ib. ad 3.

14 q.15a.2 ad 5 367ss.

15 q..15 a.2 corp. 270ss. Secundum enim quod ad superiores naturas Tespicit, sive
ut earum veritatem et naturam absolute contemplans, sive ut ab eis rationem et quasi
exemplar operandi accipiens superior ratio nominatur®’,

16 Cf. De Ver. q.10 a4, y su exposicién en: H. Aguer, La verdad del alma. Una
lectura de la cuestion 10 “‘De Veritate”. Teologia XXI (1984) 103, 109.

. 17 . q.'15 a.3 comp. 96ss. “motus appetitus superioris attibuitur suae apprehensivae,
scilicet rationi, quia superioris appetitus inclinatio vel in hoc vel in illud ex iudicio rationis
causatur”.
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tra naturaleza racional, la torpeza de una accion o la injusticia que
infiere a los demas'®.

A este doble empefio de la raz6n le corresponde un papel impor-
tante en la descripcion de la accidn pecaminosa, descripcion basada
en la alegoria agustiniana sobre el relato biblico del pecado de
Addn, y tal como ésta fue retomada luego por Pedro Lombardo*®
A la ratio superior, como instancia suprema, que mira al tltimo
fin, a las razones eternas, le corresponde la “‘ultima sententia de
operando”, el consentimiento en el acto; a la ratio inferior se le
atribuye la aceptacion del deleite, predimbulo de la accién?®

Hay aquf una teorfa de la accidn, implicita en una descripcién
del pecado, que ocupa los tres articulos culminantes de la cuestion
que comentamos. El drama de la pareja primordial seducida por la
serpiente, se reproduce en cada hombre segiin esta asignacion de
roles: la tentacidén es inducida por la sensualidad, que introduce
el conflicto ““in spirituali coniugio nobis intimo”?!. En cuanto
ratio inferior, en continuidad con el deseo sensible, el alma acoge
mujerilmente el pensamiento del placer y arrastra por fin la fuerza
viril de l1a ratio superior, la plena lucidez de la libertad en el acto
de eleccién, que acaba consintiendo o aprobando el mal. Santo
Tomds evoca literalmente esta alegoria en varios pasajes?? y se sirve
de ella para resolver un caso de exégesis agustiniana, acerca de la
malicia mortal de la “‘delectatio morosa”?3.

Se llama asi el pensamiento del placer (‘“‘interioris delectatio”,
“ipsa cogitata delectatio’’), el mal pensamiento que mueve y cautiva
al afecto, en cuanto plenamente aceptado por la razén (“ex con-
sensu rationis superveniente”), aunque no se decida pasar a la
accién para consumar el acto malo?*. El Doctor Angélico, al soste-
ner la gravedad de este primer desliz en vi*pecado, sigue el juicio
de Pedro Lombardo, la Suma Alejandrina, Alberto y Buenaventura,
la “communis modernorum opinio” contra Simén de Tournai
y Alain de Lille.

Encuentra aqui la incoacién del pecado mortal?*, el primer

18 1b.109-121.

19 Sententiae. . . Grottaferrata, Ed. Coll. S. Bonav. ad Claras Aquas, 1971 (= Spi-
cilegium Bonaventurianum, IV) Liber I dis. 24 cap. 9-12; tomo I Pars II p. 456ss.

20 De Ver. q.15 a.3 corp. 123ss. El tema sera retomado en la Summa Theologiae
I-I1a.74 a.5.

21 ib.adpraet. 771,

22 q.15a.2ad 9;a.4ad 7 et 14.

23  XII De Trin. c.12, 18 (P1 42, 1008).

24 De Ver. q.15 a.4 corp.

25 1ib. a.4 corp. 250 “ibi peccatum mortale inchoatur’.
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gesto de sometimiento que acabard en el acto desordenado. Hay
un lazo que une el esbozo interno del deleite y el que se consuma
al realizar la accién: éste impone su calidad moral al que desenca-
dena el proceso del pecado, se encuentra en él como en su prin-
cipio, y por eso ambos pertenecen al mismo género.

El final del a. 4 presenta el pecado mortal como un proceso
Una caida de la “rectitudo” a la “iniquitas’’, expresada en términos
de seduccidon y esclavitud: “in peccato progreditur”?6. La raiz
primera, la ‘“‘prima subiectio” es la aceptacion interior del placer,
el “consensus in delectatione”?”. La busqueda de un deleite mds
pleno (‘“‘perfectius’’) lleva a empefiar la eleccién: se prefiere el
desorden. Se sigue alimentando el gusto a través de una cadena
de “inordinationes’” que van hundiendo mds y mds al alma en el
pecado. Finalmente, el consentimiento en el acto exterior, cuando
se expulsa de la razén la “rectitudo iustitiae’’. Los ejemplos de
Santo Tomds aluden al pecado de fornicacién, aunque el alcance
de la descripcion es general. Para que no quepa duda, concluye
con esta sentencia: ‘“totum est peccaturmn mortale’’28 .

La division del pecado en mortal y venial, cldsica en teologia,
entra en juego aqui segin una cuidada simetria. Hay pecado mortal
en la ratio inferior, por ejemplo, cuando se empefia el consenti-
miento en el pensamiento malo. La culpa grave no se reserva sélo
para el compromiso superior del alma en lo que se refiere a Dios,
como sucede con el pecado de infidelidad, atribuido a la ratio
superior® . Por otra parte, no siempre el acto de esta ultima caera
bajo el reproche de gravedad, ya que puede darse en ella un movi-
miento sibito que excluye la plena deliberacién. Como también
el consentimiento en algo que por su materia no corresponda al

26 iba.4.corp. 235ss.
27 En el a.3 corp. 140 se dice: “per solam delectationem cum aliqua delibera-
tione”.
28 ) r consensus in delectatione (subiectio), prima
radix; inchoatur peccatum mortale.
electio actus inordinati, propter hanc delecta-
tionem perfectius consequendam.

N

P rogirsssus ) quidquid agit ad hoc ut delectationem nutriat totum est
et teneat; in plures inordinationes tendit "
’ iayne atum mortale
(;icg::; ) (v. gr. turpes tactus, libidinosa oscula). pece

consensus in opus: ratio se subicit peccato
mortali per approbationem (v. gr. forni-
cationi). J

29 q.15 a.5 corp. S4s.
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género mortal, tratindose de objetos que so6lo indirectamente
ocupan a la razén superior; por ejemplo, hablar en vano®® .

Podemos cerrar este estudio de la cuestién 15 diciendo que la
perspectiva antropologica total, abierta por la distincién agusti-
niana de la ‘‘ratio” que Santo Tomads reedita, sugiere considerar
al pecado en cuanto atribuible a la causa cognoscitiva, en cuanto
es “aliquid rationis”. Se acercan asi las dimensiones racional y
voluntaria, cognoscitiva y afectiva del acto libre. Veremos enseguida
que el estudio de la sindéresis y de la conciencia, al introducir la
distincion error-pecado, permitira contemplar el fenémeno humano
de la culpa marcando la diferencia entre aquellas dimensiones,
y destacando también el salto del plano cognoscitivo al afectivo,
en el cual se verifica el “iudicium electionis™.

II. LOS PRINCIPIOS NATURALES DEL OBRAR

Como ya indicamos anteriormente, en el “Scriptum”, Santo
Tomds 'adopta la perspectiva agustiniana de la ‘‘imago Dei” defor-
mada por la culpa en el espiritu humano, y une el estudio de la
sindéresis y la conciencia al de la doble actitud de la “ratio”.
Trata de esbozar alli una primera respuesta al problema de la
libertad y la responsabilidad en el obrar del hombre,

Sindéresis y conciencia designan, respectivamente, el momento
de los principios universales y el de su aplicacién a la realidad
concreta de los actos. Estos elementos de una teorfa de la morali-
dad comenzaron a ser elaborados desde el siglo XIP!, a partir
de un texto de San Jer6nimo3? que plantea numerosas cuestiones.
Los maestros del siglo XIII supieron perfilarlas con nitidez para
hacerlas objeto del debate académico.

Segin la glosa jeronimiana, la ocuvvrnpnaw, llamada también
“scintilla conscientiae”, aparece alineada con otras facultades del
alma: la razén, el instinto de agresividad, y esa fuente del deseo
llamada apetito concupiscible. No estd claro si pertenece al orden
cognoscitivo o si “‘al hacernos sentir nuestras faltas’ cumple una
funcion del registro afectivo del espiritu. Tampoco es obvia la dis-
tincion entre sindéresis y conciencia, menos aln si se procura
referirlas a la particidon- agustiniana ‘‘ratio superior-ratio inferior”.

Santo Tomads otorga a estos dos temas una importancia decisiva

30 q‘IS a.s corp. 62.

. 31 Cf. O. Lottin: Psychologie et morale aux Xlle. et XIlle. siécles. Tome 11,
Problémes de morale. Premiére partie. Louvain, Abbayc du Mont César; Gembloux, Ducu-
lot, 1948, p.103ss.
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en el “De Veritate’”, que no se repetird en el resto de su obra. La
cuestién de la normatividad en el conocimiento moral se incorpo-
ra fdcilmente al proyecto teoldgico de una serie de disputas que
estudia la comunicacion de la verdad divina. Perspectivas posterio-
res en el pensamiento del Angélico irdn relegando los problemas
referidos a la sindéresis y a la conciencia, de tal manera que en la
Suma Teologica estian lejos de despertar igual grado de interés.

Los tres articulos de la cuestion 16 presentan el balance to-
mista sobre la cuestion de la sindéresis. Nuestro autor afronta
las discusiones contempordneas con una cierta perplejidad. Las
posiciones en juego que él menciona son: la de Guillermo de
Auxerre (la sindéresis es una potencia distinta de la razén y superior
a ella); la de la Suma Alejandrina: es la ‘‘ratio ut natura”, es decir,
la potencia intelectiva en su ejercicio espontineo o natural de cono-
cer, que se distingue del ejercicio propiamente racional (‘“ratio ut
ratio’’); por fin la opinién de su maestro: es la razén dotada de un
habito natural®*. Aparentemente, es ésta la postura adoptada por
el discipulo de Alberto Magno. Decimos aparentemente, porque
el texto de a. 1 deja entrever que Santo Tomds estd ya persuadido
de que la sindéresis es un hdbito natural de la razén practica. Serd
la posicion expresada definitivamente en la Summa, en la breve
consideracién que all{f hace de este tema. Pero en nuestro texto,
respetando la tradicién recibida, equipara esta solucién a la de
San Alberto, como si se tratara sélo de un problema de nombres:
el término sindéresis puede designar un hdbito natural semejante
al de los primeros principios, o bien la potencia racional dotada
de ese habito; entre una acepcién y otra no hay gran diferencia’*.

Esta posesiéon de los primeros principios operativos revela la
continuidad del mundo del espfritu, la armonfa impresa en él
por la sabidurfa divina, segin el argumento dionisiano: ‘“‘fines
primorum coniungens principiis secundorum’?%. Lo supremo, el
“cielo” del alma humana, participa imperfectamente del modo
cognoscitivo de la naturaleza angélica®®: la captacién intelectual

32 Comment. in Ezech. lib.] cap.1 (PL 25, 22).

33 De Ver. q.16 a.l corp. 173 *“. | circa hanc quaestionem diversae inveniuntur
opiniones™.

34 ib. 246ss. “Restat igitur ut hoc nomen synderesis vel nominet absolute habi-
tum nat.uralcm similem habitui principiorum vel nominet ipsam potentiam rationis cum
tgh habltu: et quodcumgque horum fuerit non multum differt, quia hoc non facit dubita-
tionem nisi circa nominis significationem. Cf. Lottin, op, cit. p. 229ss.

_ 35 De div. nom. c.7 (PG 3, 872 B) T& TéAN TV MPoTépLwr ouvdiTOVUQ
Tais bpxaic 7Y SevTépwv.

36 De Ver. q.16 a.1 ad 2 281ss “ratio nominat cognitionem secundum modum

humanum sed per habitum naturalem trahitur ad alterius generis condicionem”.
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“subito et sine inquisitione’’®?, tanto en el orden especulativo
como en el prictico, de los principios firmes que fundan e iluminan
todo el desarrollo cognoscitivo-racional®® .

La sindéresis designara, pues, un hdbito de los primeros prin-
cipios operativos, un conocimiento siempre disponible en la estruc-
tura misma de la razdén prictica, cuyo contenido son los ‘“‘univer-
salia principia iuris naturalis’’.

Aparece este hdbito en paralelismo inverso con la “corruptio
fomitis’’, la inclinacién al mal propia de la concupiscencia. Se trata
de una inclinacién permanente al bien® ; sin embargo, Santo
Tomds no sigue la opinién de Felipe el Canciller o San Buenaven-
tura, que hacfan de la sindéresis una tendencia afectiva al bien
moral (‘“‘naturale pondus’). Si es un principio impulsor, ‘“‘quoddam
principium motivum™*?, lo es en el orden intelectual. Esto pone
de relieve el papel del elemento cognoscitivo en la génesis del
acto libre.

Segan la perspectiva adoptada en el ‘““De Veritate™, ¢l a. 2 cobra
un especial interés. Destaca a la sindéresis como sede privilegiada,
certisima, de rectitud moral: “in ea peccatum esse non potest™*!,

En ella, la verdad trascendente se refleja como “rectitudo” que
permite examinar a su luz el despliegue contingente del obrar
humano. Resistir al mal, vituperarlo; asentir al bien, inclinar a él.
Tal es la funcidén de estos principios, a los que corresponde la s6lida
permanencia de lo inmutable; de ellos, como fuente, deriva la bon-
dad moral de nuestras acciones, su adecuaciéon a la regla de la
verdad*?.

Esta afirmacién acerca del momento ideal, “angélico’ diriamos,
del conocimiento moral, permite medir la distancia respecto de la
situacién concreta del juicio de conciencia, en el que puede insi-
nuarse variadamente el error. Santo Tomas sostiene, pues, que si
se puede decir que la sindéresis falla, hay que entender que no
falla en si misma, sino en la conciencia, encargada de aplicar al
caso particular el juicio universal de la sindéresis*?.

37 q.16 a.l corp. 208.

38 q.16 a.2 praet. 6 42s. ‘‘omnis operatio practicae rationis ex synderesi initium
sumit™.

39 q.16a.lad 7et1l.

40 q.16 a.1 ad 1 269s.

41 q.16 a2 corp. 92s,; cf. q.17 a.2 corp. 84s “in universali iudicio synderesis
errorem ¢sse non contingit’’.

42 Santo Tomis cita Phys. A, 6 189 b 19 Tdc 6€ &pxds &el 86l uévew en
una comparacion con las ‘“‘opera naturag”, apoyadas en la fijeza de los principios.

43 q.17 a.1 ad 1 302; cf. q.16 a.2 ad 1 “synderesis numquam praecipitatur in
universali’.
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Esta luz habitual pertenece a la naturaleza misma del alma, y
no puede extinguirse. Santo Tomas le aplica la frase del Salmo 4,
cita obligada para toda teoria medieval de la iluminacién, y que
él lefa as{: “;Quién nos hard ver lo que es el bien? La luz de tu
rostro, Sefior, ha sido impresa en nosotros”**. Pero en el ejercicio,
“quantum ad actum”, la luz de la sindéresis queda como eclipsada,
abolida, en aquellos que carecen del uso de razé6n**. Y aunque
en su dictamen universal nunca puede extraviarse, es posible, hablar,
de alguna manera, de la extincién de esta luz en el acto concreto
del pecado, cuando el juicio de la sindéresis no llega a plasmar
la eleccién, ya sea porque el fmpetu de las pasiones se impone
sobre el dominio racional, o porque éste es arrastrado (‘‘deprimi-
tur”) por la fuerza de un hdbito vicioso* . Tenemos aquf planteada
la relacion entre el dictamen universal de la sindéresis y el juicio
del libre albedrio (“iudicium electionis’), que implica la esfera
afectiva, ya que consiste en la aplicacion del conocimiento al afecto
en el acto particular®’.

Notemos como en esta cuestién 16 se halla presente el tema del
pecado, que recorre y unifica la seccibn que venimos estudiando.
Esta presencia sirve, por contraposicién, para subrayar el momento
ideal o indefectible del conocimiento moral. Hay una zona o nivel
del alma inmune a la corrupcién de la imagen divina, y que por
tanto actiia gnoseolégicamente como fuente del bien y reflejo de
la “rectitudo’’ que ha de plasmarse en la accion.

44 q.16 a.3 corp. 53ss.

45 q.16 a.3 corp. 57ss.

46 q.16 a.3 ad 1_ 78ss *“. . .dicuntur aliqui peccatores omni lumine rationis privati
quantum ad actum electionis, in qua ratio errat propter hoc quod absorbetur ab aliqua
passione vel deprimitur ab aliquo habitu, ut lumen synderesis non sequatur in eligendo”.
Podria hablarse, pues, de una cierta demencia en todo pecado, o también de error. En
q.15 a.3 ad 2 166ss. se lee: “regimen sapientiae et scientiag quod in agendis requiritur,
per peccatum depravatur, ratione cuius omnis malus dicitur ignorans™. Estas altimas
palabras proceden de Ethic. Nic. I1I, 3 (1110 b 28) &yvoei uev obv mas & pox6npos
U bel mpdrrew xai wr bpextéov, xod Sid TV TolavTNY duapTiow &Sixot xod
8A\we xaxol ywovrat. El mismo Tomas las comenta en su Expositio de la Etica Ni-
comaquea: “...omnis malus operatur non quidem propter ignorantiam, sed ignorans
in particulari quae bona oportet facere; et a quibus malis oporteat fugere, inquantum
sicilicet aestimat hoc malum sibi nunc esse faciendum, et ab hoc bono sibi nunc esse
cessandum. Et propter hoc peccat, quia scilicet operatur quae non oportet. . , Ignorantia
s¢ habet ut concomitans operationem, et non sicut causa eius” In III Ethic. lectio 3
Ed. Spiazzi, n.410. Cf. De Ver. q.18 a.6 ad 1.

47 q.17 a.1 ad 4.
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I1I. LA CONCIENCIA COMO APLICACION
DEL SABER MORAL

La cuestion 17 ofrece un pequefio tratado de la conciencia
que puede considerarse dnico en la obra del Doctor Angélico,
sobre todo teniendo en cuenta que este tema quedard casi comple-
tamente desplazado en la magnifica construccién moral de la
Suma Teoldgica.

1. La nocién de conciencia

Si hablamos en sentido propio, el término conciencia debe reser-
varse para designar un acto de conocimiento por el cual el saber
habitual desciende y se aplica a la particularidad de la accién:
“applicatio cuiuscumque habitus vel cuiuscumque notitiae ad
aliquem actum particularem”*®. Santo Tomds también define:
“conscire dicitur quasi simul scire’’*, y habla de ‘“scientia cum
collatione” o “‘scientia actualis”. Con estas expresiones indica esa
especie de encuentro o confrontacién del orden de los principios
con la fluyente esfera de los actos, en el momento de su gestacion
o de su posterior andlisis.

Es posible una doble consideracién: constatar la existencia del
acto (“an actus sit vel fuerit”); es lo que llamarfamos conciencia
psicolégica, sea memoria del pasado o percepcién simultdnea del
actuar mismo. O bien considerar el acto para concluir su rectitud
o deformidad moral (‘‘an actus sit rectus vel non rectus™); y aquf
tenemos el significado ético de la conciencia.

Esta conciencia moral se verifica a su vez en dos formas, que
corresponden respectivamente a la ‘‘via inventionis’ y a la ‘‘via
iudicii”. La primera ejercita el papel directivo de la raz6én prac-
tica®®, el “‘consilium”, segin el cual se dice que la conciencia
instiga, induce y obliga. La segunda, el ‘“‘iudicium”, presenta a la
conciencia como instancia que examina la rectitud de nuestro
obrar ya consumado®! al modo de una *‘resolutio” de las conclu-
siones en los principios. En este caso la conciencia remuerde y
acusa, o bien defiende y excusa, segun la discordancia o el acuerdo

48 g 17wl corp. 2200

49 q.17 a.1 corp. 217.

50 ib. 245 “‘per habitum scientiac dirigimur ad aliquid faciendum vel non facien-
dum™; 252 “per scientiam inspicimus quid agendum sit™’.

51 ib. 247 “actus postquam factus est examinatur ad habitum scientiae, an sit
rectus vel non rectus”; 255 “ca quac iam facta sunt examinamus et discutimus an recta
sint”’,
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del acto examinado con el orden de los principios. A este horizonte
de la vida moral, Tomdis lo llama aqui “forma scientiae”*? | y habria’
que identificarlo con los “habitus rationis operativi’’ o perfecciones
de la raz6n practica. Atribuye la sindéresis y la sabiduria a la “‘ratio
superior’, y a la “ratio inferior’’ la ciencia.

El origen de la conciencia estd en el saber que ha de aplicarse
a la accién; allf se descubre su raiz®®: se dice que ella dimana del
habito natural de la sindéresis®® y a través de ésta “‘ex immissione
divina”; también que procede de la sabidurfa y de la ciencia®’.
El Aquinate no ofrece aquf, empero, un ordenamiento claro de
estos distintos niveles de conocimiento moral, como lo hace,
simétricamente, en el caso de las virtudes intelectuales especula-
tivas, plano en el cual, como en un ‘“totum potentiale”, jerarquiza
la sabiduria, el hdbito del “intellectus principiorum’ y la ciencia®®.

Seguin este esquema, en el orden practico serfa: sapientia, synde-
resis, scientia. Por una parte, estos tres hdbitos (‘“‘notitia synde-
resis et rationis superioris et inferioris”)*’ constituyen el saber
que se aplica a la valoracién moral del acto singular. Pero por otra,
el itinerario de la conciencia es presentado como un silogismo,
también en paralelo con el discurso de la razén especulativa: “cons-
cientia perficitur quasi quodam syllogismo particulari®®. Entre
el juicio universal de la sindéresis y la realidad singular del obrar,
la mediacién se establece a través de la adopcion de una premisa
particular (‘“‘assumptio alicuius particularis’), criterios aportados
por la ratio superior o por la ratio inferior, que contraen el dicta-
men mayor de la conciencia de principios, para configurar una
conciencia de situaciéon. En este esquema del silogismo ético no se
tiene en cuenta el papel que podrian desempefiar los hdbitos de
‘“sapientia” y “‘scientia’’, cuyo significado es a la vez rico y fluc-
tuante, mientras que la sindéresis constituye siempre la referencia
infalible de toda valoracién, como verdadero cielo del alma que

52 q.17 a.1 corp. 270ss.

53 q.17 a.l ad 9 372 *‘actus ipse (conscientiag) manet in sua radice, id est in
habitibus applicabilibus ad actum™.

54 q.17 a.1 ad 6 in contr. “‘actus proveniens ex habitu naturali ipsius synderesis’".
55 ib. ad 4 in contr. “cum actus conscientiae procedat ex habitu sapientiae ct

”»

scientiae”.
56 Cf. Summa Theol. I-Ilag¢ q.57 a.2.
57 q.17 a.2 corp. 69s.
58 ib.77s.
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abarca o impregna el doble empefio, eminente e inferior de la
113 : 259
ratio’>”.

2. Dos problemas: el error, la obligacion

La cuestion de la conciencia errénea, que ya ha sido abordada
al tratar de la infalibilidad de la sindéresis®®, es objeto del a. 2..

El error se filtra en el silogismo practico de modo andlogo a la
defeccion del discurso especulativo: falsedad en la apreciacién
de lo que corresponde a la ley de Dios (nociones aportadas por
la razén superior), o en las nociones de lo justo e injusto en los
bienes humanos (criterios de la razén inferior) determinan el extra-
vio del juicio de conciencia. Como también puede fallar en su desa-
rrollo formal, en el “modo” de aplicacién de los principios, cuando
no se guarda la “formam debitam argumentandi’®', peligro de
toda conclusion de un proceso deductivo®?.

Notemos que Santo Tomds suele hablar de error en el orden:
préactico, moral, y de pecado en el dmbito especulativo, intercam-
biando dos términos que parecen equivalentes®®. En realidad, el
juicio de conciencia es de orden meramente cognoscitivo: ‘“‘con-
sistit in pura cognitione”; el pecado supone que es violado en la
accion el vinculo obligatorio de la conciencia, o bien que se empefia
torcidamente el libre albedrio, el “iudicium electionis”, que puede
pervertirse al contacto con las circunstancias y las dificultades

) 59 q.16 a.l ad 9 329ss. “‘synderesis neque nominat superiorem rationem neque
Lpferiorgm_sed aliquid communiter s¢ habens ad utramque. In ipso enim habitu universa-
lium principiorum iuris continentur quaedam quae pertinent ad rationes aeternas, ut hoc
quod est Deo esse oboediendum, quaedam vefo quae pertinent ad rationes inferiores,
utpote secundum rationem esse vivendum™.

60 q.1622ad1.

61 o quia iq quod applica- falsitas in superiori ratione
conscientia tur in se errorem
potest habet error in inferiori ratione
errare

(q.17 a.2 corp.)
€Xx €0 quod non recte syllogizat

62 q.17 a.2 ad 1 “conscientia dicitur esse naturale judicatorium in quantum est
conclusio quaedam ex naturali judicatorium deducta’’.

o 6.3 q.17 a.2 corp. 64; Cf. q.15 a.3 corp. 143ss “. . .dicitur esse peccatum in supe-
riori ratione vel inferiori, in quantum motus appetitivae rationi attribuitur: sed conside-
rando actum proprium rationis, dicitur esse peccatum in superiori vel inferiori ratione
quando ratio superior vel inferior in propria collatione decipitur’.
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afectivas que rodean a la eleccnon smgular aun cuando la concnen-
cia dicte con rectitud lo que ha de hacerse®*

El problema de la obligacién de conmencia (a.3: ‘“‘utrum cons-
cientia liget™) carece de paralelos en la obra del Angélico, al menos
tal como es aquf tratado: apenas una alusién en el Scriptum® y
ningun rastro en la Summa. La atadura (“ligatio’’) de la conciencia
comporta la imposiciébn de una necesidad, que en el dmbito del
espiritu y de la libertad sélo puede ser relativa, no absoluta o coac-
tiva: se hace necesario a la voluntad volcar su eleccién en un sentido
“ex suppositione finis”, si debe conseguir determinado bien o evitar
determinado mal®®. La obligacién que se impone a la voluntad lleva
la fuerza del ‘“‘imperium regentis’’; a través del conocimiento del
precepto, que la conciencia manifiesta, llega al hombre, al Gitimo
lugar de su espfritu, la comunicacién de la verdad divina®’. En este
concepto de obligacion se expresa claramente la heteronomia del
conocimiento moral: el hombre no es para si mismo ley (auté-
momos), hi su conciencia se resuelve en la propia inmanencia,
sino que es eco o reflejo de la “rectitudo Dei’**8.

3. Un esbozo de casufstica

Los temas de la conciencia errénea y de la obligacion se entre-
cruzan suscitando otras dos cuestiones que atraen nuevamente la
atencién sobre el problema del pecado. El a. 4 refleja el debate
contemporaneo acerca de la obligatoriedad de la conciencia erronea,
y el a. 5 plantea un caso de conflicto entre la conciencia errénea
y el mandato de un superior en materia no intrinsecamente mala
sino, de suyo, indiferente.

Afirmar que la conciencia obliga equivale a decir que si uno no
cumple lo que ella dicta, incurre en pecado, no que por seguirla,

64 q.17 a.1 ad 4 “Et ideo contingit quandoque quod iudicium liberi arbitrii
pervertitur non autem iudicium conscientiae. . . Et sic aliquis errat in eligendo et non in
conscientia, sed contra conscientiam facit et dicitur hoc mala conscientia facere in quan-
tum factum ijudicio scientiae non concordat”.

65 InIII Sent. d.39 q.3 2.3 ad 3 Ed. Mandonnet, t.2 p.1004.

.66 De Ver. q.17 a.3 corp. 53ss. “secunda necessitas (sc. conditionata) voluntati
imponi potest, ut scilicet necessarium sit ei hoc eligere si hoc bonum debeat consequi
vel si hoc malum debeat evitare™.

67 q.17 a3 cormp. 95 “constientia ligare dicitur in vi praecepti divini; ib. ad 2
121s. ““. . .cum conscientia non liget nisi ex virtute eius quod in conscientia habetur. . .”.

) 68 q.17 2.3 ad 1 97ss. “homo non facit sibi legem sed per actum suae cognitio-
nis qua 1egem ab alio factam cognoscit ligatur ad legem implendam.” Ib. ad 3 127ss.
‘. -quamvis homo se ipso non sit superior, tamen ille de cuius praecepto scientiam habet
€0 superior est; et sic ex sua conscientia ligatur”.
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necesariamente se obre con rectitud®®. Si el dictamen de la con-
ciencia propone algo como un precepto divino, ya sea en materia
indiferente o “per se malum”, no se puede evitar el pecado si se
obra contra esa conciencia en tanto ella se mantenga: esta actitud
equivale a la decision de no observar la ley de Dios. El que trans-
grede la voz de la conciencia incurre necesariamente en pecado’®.

La obligaciéon de la conciencia recta es absoluta y rige siempre

(“ligat simpliciter et per se’’): mientras ella permanezca, si no se
la sigue se incurre en pecado, y por otra parte no se puede deponer
dicha conciencia sin culpa. En cambio, la obligacion que impone
-la conciencia erréonea es “secundum quid et sub condicione”, a
saber: mientras se tenga esa conciencia, que, ademds, puede mudar-
se sin falta alguna. Esta obligatoriedad de la conciencia erronea
tiene, en realidad, el vigor de la “rectitudo” que le atribuye quien
yerra: el error consiste, precisamente, en tomar por recta la con-
ciencia err6nea™ .

En la conciencia, error y pecado no se identifican. La conciencia
erronea es culpable cuando ‘“in ipso errore peccat’’?. El error
puede ‘ocurrir “‘ex ignorantia facti”, y entonces no hay pecado
en él; si procede en cambio “‘ex ignorantia iuris”, esa misma igno-
rancia de lo que debfa conocer constituye pecado”. En el ‘“‘quod
scire debebat’ hay siempre una referencia a la verdad de la accién
y a la ley de Dios.

Finalmente, Tomas compara la obligacion vinculante de la con-
ciencia (en definitiva lo es del precepto divino) con la que impone
el mandato de un superior en cosas de suyo indiferentes. Se trata
de una aplicacién de los criterios establecidos en general a propo-
sito de la diversa obligatoriedad de la conciencia recta y errénea.

) 69 q.17 a.4 corp. 117ss. “ligare conscientia dicitur quod aliquis nisi conscientiam
impleat peccatum incurrit, non autem hoc modo quod aliquis implens recte faciat”’,

.70_ fb. 129 ss. “Non videtur autem possibile quod aliquis peccatum evadat si
conscientia quantumcumque crrans dicted aliquid esse pracceptum Dei, sive sit indiffe-
rens seve ctiam per se malum, si contrarium tali conscientia manente agere disponat:
quantum enim in s¢ est, ex hoc ipso habet voluntatem legem Dei non observandi, unde
mortaliter peccat’’. '

71 {b. 171ss. “‘llle autem qui conscientiam erroneam habet credens eam esse
rectam -alias non errarct— inhacret conscientiae erroneae propter rectitudinem quam
in ea credit, inhaeret quidem per se loquendo rectae conscientiac sed erroneae quasi
per accidens, in quantum hanc conscientiam quam credit esse rectam contingit esse erro-
neam. Et exinde est quod per se loquendo ligatur a conscientia recta, per accidens autem
ab erronea’.

72 q.17 a3 ad 4 131ss. **. . .tunc conscientia erronea non sufficit ad absolvendum
yuando in ipso errore peccat, ut quando errat circa ea quae scire tenetur; si autem esset
crror circa ea quac quis non tenetur scire, €x conscientia sua absolvitur, sicut patet in eo
qui ¢x ignorantia facti peccat, ut cum quis accedit ad alienam uxorem quam credit suam™.

73 q.17a4dad3ctSs.
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Seguir la conciencia recta se impone aun contra el mandato
del superior; la conciencia errénea, en cambio, obliga s6lo condi-
cionalmente, mientras mantenga ese error que en verdad puede
y debe superar’®. Pero, ademds, en este ultimo caso, la accién pene-
tra en un cierto dmbito de perplejidad. Mientras dure esa conciencia
errénea el pecado es inevitable: si obedece a su conciencia cae
en culpa porque desobedece al superior; si ejecuta el mandato de
éste, comete un pecado mayor porque obra contra su conciencia.
Explica nuestro autor: ‘“hoc non est inconveniens ut aliquo suppo-
sito homo peccatum evitare non possit’’’®. Sélo hay un camino
para romper este circulo de la perplejidad: que la conciencia
vuelva a la verdad’®.

Hablar de pecado en la conciencia, decir que hay una mancha
(“inquinatio”) en ella, no significa que la conciencia sea sujeto-
de pecado. Puesto que la conciencia es un acto, y un acto cognosci-
tivo, cuando se dice que alguien tiene la conciencia sucia, se esta
afirmando que es consciente o tiene conciencia de alguna culpa’’.
Del mismo modo, lo que se llama purificacién de una conciencia
mancillada, en la experiencia del perdén, por ejemplo, equivale
a la percepcioén del cambio producido en la voluntad del hombre.

74 q.17 a.§ corp. simpliciter: obligatio non potest auferri (cons-
cientia sine peccato deponi non potest)
r recta
perfecte: qui eam sequitur est immunjs a pecca-
to quantumcumque praeceptum praelati sit
conscientia ligat in contrarium ‘
etiam praecepto
praelati in contr. J r sec. quid: non obligat in omnem cventum sed
existente sub condicione suae durationis (potest et
debet deponere)

4

erronea J Cille qui eam non sequitur
peccatum incurrit

imperfecte qui eam sequitur peccatum
non evitat, cum praecep-
tum praelati est in con-
trarium

75 q.17 a.4 ad 8 256ss.

76 q.17 a.4 ad 8 250ss. ‘.. .ille qui habet conscientiam faciendi fornicationem
non est simpliciter perplexus quia potest aliquid facere quo facto non incidet in pecca-
tum, scilicet conscientiam erroneam deponere; sed est persplexus secundum quid, scilicet
conscientia erronea manente, et hoc non est inconveniens ut aliquo supposito homo pec-
catum evitare non possit; sicut supposita intentione inanis gloriae, ille qui tenetur elegmo-
synam dare peccatum evitare non potest: si enim dat ex tali intentione peccat, si vero
non dat transgressor est’’.

77 q.17a.lad 2.
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No es en realidad la conciencia la que ha pasado del estado de culpa
al de inocencia recobrada; ella es més bien testigo (“per conscientiam
examinantem’) que constata ambos estados. La continuidad esti
dada porque los actos sucesivos de conciencia brotan ‘‘ex eisdem
principiis”’®.

Este cuidado del Aquinate por afinar el vocabulario no es un
puro juego verbal: viene a destacar el cardcter cognoscitivo de la
conciencia, y por tanto invita a considerar el pecado desde la pers-
pectiva de la afectividad, como perversion del “iudicium electionis”,
caracterizado como ‘‘applicatio cognitionis ad affectionem”. Es
posible asi que alguien falle en la eleccion y no en la conciencia,
sino que obre contra ella, y se dice que obra con mala conciencia,
en cuanto que su obrar no concuerda con el “‘iudicium scientiae”” .

Al cabo de este estudio, podemos ofrecer una conclusién sobre
el sentido que las tres cuestiones examinadas adquieren en el con-
junto del pensamiento moral de Tomds de Aquino.

Como hemos observado, el autor desarrolla aqui los temas de la
sindéresis y la conciencia con una amplitud que no se ha de reiterar,
unos diez afios mas tarde, en la sintesis definitiva de la Suma Teo-
l6gica. La inspiracion agustiniano-lombardiana, y el mismo proyecto
teolégico ensayado en las cuestiones ‘““De Veritate’, muestran una
especial preocupacion por el problema de la verdad o rectitud de
la accion, verdad que ha de lograrse por una adecuacién de la
“ratio” a su ejemplar divino, principio inmediato de dicha rectitud.
Hacia ese ejemplar vuelve su faz el espiritu humano en su empefio
eminente (“‘ratio superior”), €I impregna la accién concreta a través
del juicio particular de la conciencia y su poder vinculante de
obligacion.

Estas observaciones explican también la importancia concedida
al tema del pecado: se presenta de él una descripcion genética:
desde el inicio de la tentacion hasta 1a consumacion del mal; sobre
él triunfa una zona del espfritu inmune a la corrupcién historica
del hombre. El pecado, en fin, domina la consideracién moral ““in
particulari” en las cuestiones sobre la conciencia. En suma: las
cuestiones 15, 16 y 17 contemplan el obrar humano bajo el régimen
de la verdad divina.

78 ib. ad 3;cf. ad 5.
79 q.17a.lad4.

80 Cf. G. Abba: Lex et virtus. Studi sull'evoluzione della dottrina morale di
S. Tommaso d’Aquino. Roma, LAS, 1983, p. 266s.
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En esta sintesis del “De Veritate’” echamos de menos un estudio

de la prudencia, conocimiento operativo por antonomasia, como
también la mediacién antropolbgica del hébito virtuoso entre el
ejemplar divino y el acto humano libre®°

Serdn precisamente estas nuevas perspectxvas las que otorguen

originalidad y perfeccion insuperable a la moral tomista en la con-
cepcién, ya madura, de la “Secunda Pars”.

T GRS
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Cuestion décimoquinta: La razén superior y la inferior

. El intelecto y la raz6n, ;json potencias diversas en el hombre?
. ¢ Son potencias diversas la razén superior y la inferior?

. (Puede haber pecado en una y otra?

. (Es pecado mortal el deleite interior consentido?

. ;Puede haber pecado venial en la razén superior?

Cuestién décimosexta: La sindéresis

. (Es la sindéresis una potencia o un hidbito?
. ;Puede pecar?
. {Se extingue en algunos hombres la sindéresis?

Cuestién decimoséptima: La conciencia

. ¢;La conciencia es una potencia, un hibito o un acto?

. (Puede cometer error?

. (La conciencia obliga?

. Obliga la conciencia errénea?

. La conciencia errénea, en cosas mdlferentes, jobliga mds o me-

nos que el mandato del superior?

Héctor Aguer



LA HISTORIOGRAFIA ARGENTINA Y SU RELACION
CON LA HISTORIA DE LA IGLESIA

Panorama bibliografico*

1. La Historia Nacional y la Historia de la Iglesia

El andlisis de la bibliografia argentina contempordnea referida
a la historia en su relaciéon con la historia de la Iglesia nos exige,
previamente, hacer referencia sintética al nacimiento de los estu-
dios historicos en nuestro pafs ya que el trazado de ese breve
esquema nos permitird deslindar los rumbos paralelos en que
se desarrolla la produccién referida a la historia nacional y la rela- .
cionada a la historia religiosa y de la Iglesia. También nos permi-
tir4, de paso, ver el momento en que la Iglesia, como institucion,
se ocupa de propiciar esos estudios y la actitud que en términos
-generales asume la inteligencia catélica frente a la historia. Esta-
remos asf en condiciones de analizar la bibliografia referida a la
historia de la Iglesia escrita en nuestro pafs, sefialar sus caracteris-
ticas, valorar sus aportes y anotar finalmente, las relaciones exis-
tentes entre la historia nacional y la historia religiosa y .de la
Iglesia.

La produccién escrita a partir de los cronistas, desde Ruy Diaz
de Guzmdn en adelante y siguiendo por la abundante bibliogra-
ffa producida por los diversos miembros de la Compafifa de Jesus
escritos en los siglos XVII y XVIII, en términos generales, fueron
los que dieron nacimiento a la bibliograffa nacional en el campo de
la historia, la literatura y las ciencias. Esta produccibén, escrita en
plena etapa de la cristiandad medieval hispédnica, fruto de la élite
intelectual generalmente integrada por hombres del clero, se carac-
teriza por un enfoque historiografico integral, unitario, entre el
quehacer temporal y la misién religiosa y pastoral de la Iglesia.
No hay allf distingos o juego de dobles planos. El cronista, el
historiador es all{ un hombre identificado al destino de .los que
podriamos llamar el reino temporal, la nacién, y la Iglesia, ya que
la nocién dominante es la de una ‘“‘cristiandad’” que se realiza
en el tiempo. Por ello también, esa produccién es a la vez la his-
toria, en términos generales, de los hombres de la region y la
historia de la Iglesia misma en sus realizaciones histéricas.

* Ponencia presentada en ¢l Encuentro Nacional de Profesores de Historia de la
Iglesia. Buenos Aires, 4 al 7 de noviembre de 1985.
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La secularizacién del enfoque histérico ya aparece en los escri-
tos salidos de la pluma de los hombres de ciencia enviados por la
corona Espafiola para fijar la demarcacion de lfmites en el terri-
torio disputado por la corona portuguesa. Tanto por el método
como por el contenido la produccién, entre otras, de Félix de
Azara (1746-1821), Juan Francisco Aguirre (1757-1793) y Diego
de Alvear (1749-1830), sefialan el comienzo de una produccién
historiografica alejada de las preocupaciones religiosas o eclesiales
para concentrarse en los aspectos exclusivamente eruditos y tempo-
rales y alejados de todo interés referido a lo religioso. Hombres
catolicos todos ellos, pero formados en el pensamiento iluminista
fueron en cierto sentido, los introductores de esa modalidad del
pensamiento en nuestro pais. Esos hombres se hallaban impreg-
nados de un claro concepto de la autonomia del pensamiento y lo
traducian ocupiandose en forma dominante de lo temporal o civil.
Manifestaron esa posicion intelectual en sus escritos llegando a
ejercer un reconocido magisterio, de modo que se les puede consi-
derar los iniciadores de esa actitud filosofica.

El iluminismo se continud, como actitud filosofica, manteniendo
su sefiorio sobre el inicial pensamiento argentino hasta aproxima-
damente 1830, segiin Coriolano Alberini.! Respondiendo a esas
ideas tuvo lugar la publicacion en 1815 del Ensayo histérico civil
del Paraguay, Buenos Aires y Tucumdn, de Gregorio Funes. En
esa obra y en las producciones que le siguieron lo atingente a la
Iglesia y su obra evangelizadora qued6 relegado y mds aun, olvidado
y aun negado. Igual criterio fue aplicado por el historiador napo-
litano radicado en Buenos Aires Pedro de Angelis (1784-1859)
en su valiosa obra Coleccion de obras y documentos relativos a la
historia antigua y moderna de las provincias del Rio de la Plata
(1836) que consta de seis volimenes y en los cuales lo referente
a la historia de la Iglesia se halla ausente. En esta coleccién los
“documentos’ relativos a la historia de la regién son sélo los civiles,
dando por -sentado que lo religioso como tal no configuraba el
quehacer de la historia. La publicacién de la Coleccién de de Ange-
lis tuvo, entre otras, la virtud de incitar a la produccién de estudios
histéricos, los que se desarrollaron, aproximadamente, a partir
de los afios 1845 en adelante y se acrecentaron con la caida de
Rosas en 1852. Es desde esta Gltima fecha que la produccion his-
toriogrifica argentina se bifurca en diversas escuelas metodol6-
gicas y heuristicas asf como en diversas orientaciones filos6ficas,
siendo numerosos los cultores que en cada una de ellas se alistan.

1 Alberini, Coriolano. La cultura filoséfica en la Argentina, en Precisiones sobre la
evolucibn del pensamiento argentino, Cinae, 1981, pig. 51/3.
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Las escuelas historiogrificas representadas por Vicente Fidel
Loépez (1815-1903) y Bartolomé Mitre (1821-1906), herederas del
romanticismo filos6fico y seguidores del positivismo coincidieron
entre otras cosas, en acentuar la existencia de una historia civil
desdefiosa de la herencia hispdnica y de cuanto se refiriera a la
gravitacion de los factores espirituales y religiosos en la vida de la
sociedad. Es por ello que en los diversos volimenes de las obras
fundamentales de estos dos destacados historiadores y de otros
menores que siguieron a ambos, el interés por las cuestiones reli-
giosas, por la labor de la Iglesia, por las figuras que a ella pertene-
cieron, no ingresaba como objeto de estudio. La historia es, para
estos dos jefes de escuela y sus seguidores, una reconstruccién del
pasado y es en buena medida una interpretacion pero soélo utiliza-
ron como variables de su elaboracion los elementos materiales
de la cultura con renuncia a los factores espirituales o religiosos.
Surge asi una historia que podriamos denominar civil por llamar
de una manera a toda elaboracion histérica que excluya inten-
cional o inconscientemente de la reconstruccion histérica, el
factor espiritual, religioso, eclesial.

Habria que sefialar que esta actitud filos6fica y metodolégica no
implicaba negar lo religioso como realidad humana, pero la dejaba
aparte por considerar que no constituia un ingrediente necesario
de la reconstruccion histérica y considerar que su estudio corres-
pondia a otra disciplina. Es por ello que estos autores no se inscri-
ben en una concepcién histérica materialista como la defendida
por la concepcién histérica marxista, escuela que es posterior a
esos autores. Se inscriben mads bien en la corriente naturalista y
cientificista. :

Para comprender el nacimiento de la historiograffa orientada
al estudio de los factores religiosos de la sociedad y a la vez enten-
der el caricter de la produccidén historiogrifica orientada a la
historia civil, hay que tener presente el cuadro de las corrientes
filosoficas y culturales dominantes en la primera mitad del siglo
XIX. En ese lapso hemos mencionado al iluminismo, pero es preciso
anotar que él fue influido por el enciclopedismo y que ambos
dieron luego origen al romanticismo y al historicismo, cuyos dos
médximos exponentes fueron Sarmiento y Alberdi. Esas corrientes
confluyeron, finalmente, en las diversas vertientes del positivismo
y el cientificismo. Todas ellas apenas se hallan mitigadas por un
cierto espiritualismo ecléctico mantenido y cultivado en los sec-
tores intelectuales en la época en que Mitre escribfa su obra defi-
nitiva.

En este marco dominante de la cultura argentina la filosofia
cristiana, desde la Revolucién de Mayo en adelante, habfa perdido
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vigencia, siendo reemplazada por las corrientes antes mencionadas.
Esto explica que, en el campo de la historia, no se hace presente
un grupo de historiadores que incorporen el elemento religioso
como objeto de investigacién y variable necesaria en la reconstruc-
cion de la historia. Esta actitud ante la historia es paralela al desa-
rrollo de los métodos cientificos aplicados en el estudio de las
nacientes ciencias en la Argentina, como antropologia, etnologfa,
fauna, geografia, botdnica, linglifstica. El historiador debfa ser
como los cultivadores de esas ciencias, erudito, cientifico y ajeno
a los factores dificiles de medir como los espirituales y cuya men-
cion tan solo identificaba con el pasado.?

Junto a ese proceso de naturaleza filos6fica y metodolégica hay
que mencionar un proceso paralelo caracterizado por el interés
despertado por la historia civil, en especial 1a que habfa dado origen
a nuevas formas sociales en el pafs. Ese interés despertado por la
historia civil, salvo rarisimas excepciones, se mostraba desdefiosa o
indiferente del pasado colonial que se juzgaba a priori identificado
con la Iglesia. La produccién histérica elaborada a partir del Ensayo
histérico de Gregorio Funes (1816) se inclinara hacia el estudio de
la formaciéon del estado nacional, las luchas por la independencia
americana, las guerras civiles interiores y la evolucién de las ins-
tituciones.

Esta orientacién recibié6 de Juan Bautista Alberdi (1810-1884)
un fuerte impulso y una orientacién determinada a través de su
famoso programa contenido en Fragmento preliminar al estudio
del derecho (1837) y continuado en el credo de la generacion coe-
tinea y contemporinea de Alberdi concretado en el Dogma socia-
lista (1837) en cuyas ideas se nutrié la generacién que concreto
la constitucidén de 1853 y la de la organizacién nacional.

Heredero en términos generales, aunque muy matizada por el
espiritualismo de origen ecléctico y la reacciéon al positivismo
que comenzaba a producirse a comienzos del siglo XX, es la escue-
la histérica que se inicia con José Marfa Torres (1823-1895) en la
Facultad -de Filosoffa de Buenos Aires y con Ricardo Levene en
la Universidad de La Plata en la década de 1920.3 '

El conjunto de.los hombres pertenecientes a las diversas corrien-
tes historiogrificas se reunen, a partir de 1893, en la Junta de

2 Por lamodalidad de este trabajo no profundizamos este aspecto en el que habr{a
que destacar las escuelas filosoficas con sus respectivos enfoques y a las cuales se adscri-
bieron nuestros historiadores.

3 Por lo expresado en la nota anterior no podemos aqui detenernos en estudiar
la h’nea’de historiadores que prepararon esa corriente espiritualista hacia el reconocimiento
del fendmeno religioso como parte del quehacer del historiador. Esa investigacion histo-
riogréfica nos llevaria mds lejos de lo deseado en estas paginas.
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Historia y Numismdtica convocada por obra de Mitre y Angel J.
Carranza. Es en el seno de esta instituciéon que, en 1934 y por
iniciativa de Ricardo Levene se esboza alli el Fundamento para la
realizacién de la obra de investigaciéon y sintesis de la historia de
la Nacion Argentina, con su correspondiente plan orgdnico para la
realizacion de la misma.* En el fundamento referido al ‘“espiritu
histérico y filosofico” de la obra su autor estampd este criterio:
“El plan de esta obra fundamental, concebida con pensamiento
histérico y filoséfico a la vez, abarcard el proceso genético de la
sociedad argentina desde sus origenes y pre y protohistéricos,
estudiando el desenvolvimiento de sus manifestaciones econémi-
cas, politicas, culturales, militares y religiosas, asi de 1a nacién como
de las provincias y comprendiendo el significado del factor heroico
de nuestra historia”.*

Como se observa por lo expresado la reaccion en sentido desfa-
vorable hacia una historia fundada exclusivamente en aspectos
materiales estaba en marcha, si bien apenas esbozada. El plan de
la obra que finalmente alcanzé a escribirse en diez volimenes cons-
tituyd un evidente avance sobre la concepcidén puramente civil
de la historia. Aparece alli el papel de Espafia en la conquista y
poblacién del territorio, asi como el rol protagénico de la Iglesia,
y si bien lo religioso no es allf objeto de un tratamiento especi-
fico v su desempeiio se diluye en los diversos trabajos que com-
ponen la obra, no cabe duda que el factor espiritual y religioso
ha comenzado a ingresar como preocupacién del estudioso de la
historia. La parte eclesidstica se incluye, asf como la labor evangeli-
zadora de la Iglesia apareciendo como protagonista en la forma-
cion de la sociedad argentina. En cambio no se incorporari, ni
en particular ni en general, el tratamiento de lo vinculado a la
Iglesia y su papel en la sociedad civil, en el periodo que se extiende
de 1810 a 1930.

En 1938 la Junta de Historia y Numismdtica se convierte en Aca-
demia Nacional de la Historia y si bien la mayoria de quienes la
integran son herederos de una concepcioén de la historia en la que
el fendmeno religioso en general y el de la Iglesia en particular
tiene poca gravitaciéon, debe decirse que no fue ajena ni contraria
a los estudios dedicados a la Iglesia y una parte de sus integrantes
han sido, desde aquélla fecha a la actualidad, cultivadores espo-
ridicos de esos estudios, salvo el Padre Guillermo Furlong S.J.
que hizo de ella una labor predominante aunque no exclusiva,

4 Levene, Ricardo. La cultura historica y el sentimiento de nacionalidad. Edit.
Espasa-Calpe Argentina, Buenos Aires, 1946, pag. 63.
5 Ibidem, pag. 64.
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en tanto que mds prOximamente a nosotros, la produccién del
Padre Cayetano Bruno S.D.B. es exclusiva en ese campo.

En este brevisimo esquema de los lineamientos de la historio-
grafia civil veamos cudl fue la actitud asumida por el episcopado
en relacion con la historia de la Iglesia y cudl el comportamiento
de la intelectualidad catolica en relacién con la elaboracion de la
historia.

2. El Episcopado y la Historia de la Iglesia

El tema que nos preocupa debe traer al anilisis, inevitablemente,
al episcopado, para averiguar cudl fue su comportamiento frente al
desarrollo de la historia de la Iglesia y su interés por conocer de
manera cientifica su presencia en la formaciéon de la sociedad
argentina.

Analizando el comportamiento colectivo del episcopado a través
de los documentos que hizo publico observamos que hace mis
de setenta afios tuvo lugar su primer pronunciamiento en la cues-
tién. Ello ocurri6é en octubre de 1914 cuando promulga el decreto
referente a la ensefianza religiosa en los colegios y escuelas cat6-
licas. En esa oportunidad aprueba el Plan de Estudios de Religion
a seguirse obligatoriamente, segiin lo expresa textualmente, “en
todos y cada uno de los colegios, institutos, escuelas, asilos, orfeli-
natos, etc. catblicos, de uno y otro sexo de nuestra provincia
eclesiastica’”. Dicho plan abarcaba el dogma, la moral, el culto,
junto con la historia sagrada y la historia de la Iglesia, ademds de
apologética contemporinea, que inclufa la fe y las ciencias natura-
les y 1a Iglesia a través de la historia.®

Como puede apreciarse lo sorprendente es que, junto a las ver-
dades del dogma o de la historia sagrada, aparezca la historia de la
Iglesia en cursos destinados, predominantemente, para los sectores
juveniles. Obsérvese, de paso, la presencia de la apologética, pues
ella, ademds ‘de sefialar una constante en lo que podriamos llamar
el modelo evangelizador aplicado entre nosotros, otorga un caric-
ter especial a muchos de los estudios histéricos de contenido reli-
gioso. Pero es mds significativo destacar que la historia de la Iglesia
a que hacfan mencion los programas se referfan a la historia de la
Iglesia en la Argentina, lo cual indica un rasgo muy especial del
episcopado.

La inclusion de la historia de la Iglesia en la Argentina no se tra-
taba de un hecho fortuito ya que esa decision debe inscribirse

6 Revista Eclesidstica del Arzobispado de Buenos Aires, XIV, pag. 3/4.
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en la lfnea de preocupaciones histéricds en la mentalidad e intere-
ses globales de los catdlicos mds activos y sobresalientes de esos
afios, producto por un lado del sentimiento de nacionalidad que
comenzaba a plantearse como problemitica intelectual para la
fecha del Centenario y, por otro, de la seguridad con que los caté-
‘licos identificaban como singularidad de la Argentina, a la nacién
y la fe catoblica, a la sociedad y la religién. Estudiar la presencia
de la Iglesia as{ como destacar criticamente su comportamiento
en los grandes sucesos historicos que dieron vida al estado nacio-
nal formaba parte no s6lo de una preocupacion por la historia
en si, sino también por evidenciar el itinerario de la Iglesia frente
a una sociedad en vias de amplia secularizacién que ya tenfa plan-
teado y en plena realizacién ese fenémeno cultural. No se puede
dejar de desconocer que, de alguna manera, la historia no dejaba
de ser vista también, en ultimo término, jugando un papel apo-
logético.

-La iniciativa de introducir la ensefianza de la historia de la
Iglesia en la Argentina fue obra del Obispo de Entre Rios Mon-
sefior Abel Bazin y Bustos, hombre que cultivaba la historia y las
letras, posefa cultura artistica y una cierta inclinacién por la accién
social.” No era, sin embargo entre los once obispos firmantes
del decreto sobre planes de estudios, el unico capaz de compren-
der el rol de la historia en la formacién de los cristianos, pues en
igual linea se hallaba José Gregorio Romero, obispo de Salta.
Pero Abel Bazdn fue, entre todos, no s6lo el promotor de la ini-
ciativa, sino también el que se ocupd de atender que la ensefianza
de historia eclesidstica se diera con particular dedicacién a nuestro
pafs en tal sentido, en ausencia de una obra que sirviera a los
fines de la ensefianza, se abocd con apresuramiento a escribir
una obra que supliera, al menos transitoriamente, esa necesidad
y llenara el propésito de reunir una sintesis de lo que podrfamos
llamar un manual de historia de la Iglesia en la Argentina.

Es el mismo autor quien deja constancia de ese propésito en la
introduccion de su obra: “Fue pues, nuestra primera preocupacion
al elaborar aquél plan, insinuarnos ante personas competentes y
de criterio, a fin de que se sirvan enriquecer la literatura eclesias-

7 tuc Monsenor AbelBazan y Bustos un hombre que alcanzé a unir a su accién
pastoral una vocacién por las artes y las letras, la accidn social y la organizacion del apos-
tolado. De ello dio prueba como Obispo de Entre Rios. Fruto de su dedicacion a las
letras f_ug la t:undacién de la Academia de Literatura del Colegio Pontificio, en Roma,
su parpmpacion en la fundacion del diario Los Principios, de Cérdoba y sus libros Aromas
de erente (1909), Aromas de América (1920) y Artes (19’19), ademas de su Manual
dedicado a la historia eclesidstica. Como pastor se reunieron sus ensefianzas en Cartas
Pastorales de. . ., Buenos Aires, Rosso, 1926.
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tica argentina con un tratadito completo que, llenando las exigen-
cias del programa, facilitase al mismo tiempo, la labor a maestros
y discfpulos™®. Confiesa este obispo que sus esfuerzos resultaron
vanos, ya que las personas a quienes se dirigi6 le manifestaban
excusas diversas para eludir la redaccién del tratado a que él aspi-
raba. Ante tales pretextos y viendo que nadie llenaba el cometido
de esa labor, ‘“no trepidamos —dice— un instante en tomar la pluma
y hacer nosotros lo que pudiéramos en medio de nuestras ordina-
rias tareas, sin preocuparnos de otra cosa mis que al fin prictica
de la obrita™.

Sin penjuicio de las criticas y observaciones que a esa obra pueda
hacerse le cabe el honor al obispo Bazdn de haber escrito el primer
manual destinado a la ensefianza y ser el promotor de la ensefianza .
de l1a historia de la Iglesia én las instituciones escolares catoélicas.
Cabe advertir que el episcopado no persisti6 en esa propuesta de
incluir la historia de la Iglesia en la reforma de los planes de ense-
flanza religiosa que promulgé en afios posteriores, y no obstante una
mayor abundancia de’ trabajos de esa especialidad publicados
después de 1915, desapareci6 como asignatura. Igual cosa ocurrio,
en forma casi paralela, con la inclusiéon de dicha ensefianza en los
seminarios y casas de formacion.'®

Veinticuatro afios después, en 1938, vuelve el episcopado a reto-
mar, y esta vez también por obra de un hombre que antes de ocupar
la dignidad episcopal y aun después, ejerci6 el oficio de historiador.
Fue Monsefior José Anibal Verdaguer (1877-1940), primer obispo
de Mendoza (1934-1940) quien propuso en el seno de una reunion
del episcopado, en noviembre de 1938, el dictado de una resolu-
cion referida, en términos generales, a las cuestiones histéricas
religiosas. Propuso Monsefior Verdaguer en sintesis: 1) Levantar
en cada dio6cesis un inventario de los monumentos y objetos reli-
giosos antiguos; 2) “Con el fin de fomentar el estudio de nuestra
historia eclesidstica y, por consiguiente, también el conocimiento
de nuestros monumentos y objetos religiosos historicos, el epis-

8 Bazan y Bustos, Abel. Nociones de Historia Eclesigstica Argentina, Buenos
Aires, 1915, pag. 7.

9 Ibidem.

10 Debemos asentar aqui una distincién conceptual para que se entienda el
lenguaje empleado. Desde la obra de Monsefior Bazdn se ha extendido y utilizado el con-
cepto de historia eclesiastica, al grado que la Junta creada por el episcopado se deno-
mina Junta de Historia Eclesidstica Argentina. Nosotros usamos esa denominacion aunque
lo hacemos restrictivamente, ya que entendemos que lo eclesiastico es estrictamente una
parte de la historia de la Iglesia cat6lica. Hay una historia religiosa de la Argentina dentro
de la cual la historia de la Iglesia ocuparia la proporcién mas considerable, y dentro de
ella, lo eclesiastico como un aspecto de ¢sa historia.
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copado determina la creacion de una Junta de Cultores de la
historia eclesidstica Argentina. Esta Junta serd dirigida por la
Comision permanénte del Episcopado”; 3) El proposito que se
establezca en cada dibcesis un museo de arte sagrado antiguo y
moderno.!!

La primera de esas propuestas fue llevada a cabo en buena
parte por la Comision Nacional de Monumentos y Lugares Histo-
ricos creada por ley 12.665 en octubre de 1940. Cabe sefialar que
correspondi6 a esta Comision declarar, con las consiguientes garan-
tfas que ello implica, a numerosas obras de arquitectura religiosa
como patrimonio histérico y nacional, introduciendo asi, en el
campo del arte, a lo religioso como consustanciado con el pasado
argentino. La segunda .propuesta dio lugar a la formacién de la
institucién conocida con el nombre de Junta de Historia Eclesids-
tica Argentina fundada en junio de 1942.!* La tercera, la forma-
cién de museos de arte religioso se halla atin sin cumplir, salvo raras -
excepciones, en la casi totalidad de las didcesis del pars.’

Cabe, pues, al modesto y laborioso escritor y hombre del clero
que fue Monsefior José Anfbal Verdaguer el mérito de rescatar
para la historia un papel en las preocupaciones de la Iglesia Argen-
tina otorgando valor a los documentos histéricos y creando una
institucion que tuviera por objeto el estudio y divulgacion de la
historia eclesidstica y religiosa.

Una observacion que merece rescatarse es que la propuesta de
monsefior Verdaguer coincide con el afio de creaciéon de la Acade-
mia Nacional de la Historia, si bien es cierto que la Junta de Histo-
ria Eclesidstica se creara, por causas ajenas a la voluntad del propo-
nente, cuatro afios después, el 11 de junio de 1942.'* La Junta
aparece asf, en lo formal, como instituciéon dedicada a la historia
y paralela a la Academia, con el fin de profundizar sélo la histo-
ria de la Iglesia en la Argentina.

3. Creacidn y labor de la Junta de Historia Eclesidstica

La Junta de Historia Eclesidstica como lo acabamos de mencio-
nar inicia su etapa constitutiva en junio de 1942 por decisién del
cardenal Santiago Luis Copello. La Junta se rige por los “Esta-
tutos” aprobados por la Comision Permanente de Episcopado en
cuyo articulo primero se expresa que su finalidad es “estimular,

11 Revista Eclesidstica, 1939, to. 45, pag. 151.
12 Archivum, t. 1, Cuad. I, 1943, pag. S.
13 Revista Eclesidstica, 1942, to. 42, pag. 423.
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favorecer y congregar a las personas interesadas en el conoci-
miento, dilucidaciéon y divulgacion de la historia eclesiastica de la
Repiiblica Argentina’.

Segiin ese ‘“‘Estatuto™ el arzobispo de Buenos Aires se reserva
la designacién del presidente de la Junta en tanto que la comision
directiva se integra con doce miembros elegidos por los socios.
Desde su iniciacion la Junta se constituyd con cultivadores de la
historia, sean estos miembros del clero secular o regular o seglares.
Con esa caracteristica ha realizado hasta la fecha una labor cons-
tante, si bien no muy conocida, actuando como 6rgano de
consulta del episcopado y como animadora de la divulgacion de
los estudios de su especialidad. Fuera de algunas jornadas o asam-
bleas, de esporddicos cursos y ciclos de conferencias, la principal
labor llevada a cabo por esta institucion se encuentra en los catorce
volimenes que forman la coleccion de Archivum, su érgano de
divulgacion. Esa colecciébn guarda un conjunto de valiosos tra-
bajos referidos a los temas de historia de la Iglesia, arquitectura
religiosa, biografias, iconografias, bibliografias y cuya concen-
tracibn en una coleccion especializada le concede un caricter
singular. Sin embargo debe destacarse que la produccién de
articulos, monograffas y trabajos de largo aliento referidos a la
historia eclesidstica y religiosa del pafs se encuentran diseminados
en otras publicaciones seriadas no especializadas, en ediciones
particulares, en folletos y ain en periddicos cuya recopilacion
bibliogrifica es obra que no debe demorarse ya que por su disper-
sién pasa desapercibida atin a los estudiosos de esta especialidad.

Muchas han sido las causales que han impedido a la Junta desa-
rrollar una labor mas intensa, mads profunda y de mayor gravita-
ciéon en la cultura nacional, como era de esperarse. Una de ellas,
la escasa dedicacién de sus miembros, ya que si bien los que la
integran son numerosos, el peso de la conduccion recae en forma
exclusiva sobre los que viven en la ciudad de Buenos Aires y de
éstos, sOlo unos pocos, constantemente renovados en sus fun-
ciones, son -los que llevan la labor de administracién y conduc-
cion de la Junta. Otra de no menor importancia, la carencia de
recursos, es lo que ha impedido su fundamental labor, la publi-
cacion en forma regular, como estuvo planeada desde el principio,
de un tomo de Archivum por semestre. De haberse cumplido
con ese solo objetivo hoy la Junta dispondria no de catorce vold-
menes como lleva publicados, sino de algo mas de ochenta
volimenes especializados. Y sabemos que, la sola existencia de un
6rgano de divulgacion especializado es de por si un estimulo a la
investigacion y la seguridad para quienes se dedican a ella, de
encontrar el medio de dar a conocer sus investigaciones.
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Habria que mencionar también, que una parte de los historia-
dores que forman la Junta no han hecho de la historia religiosa y
eclesidstica una tarea exclusiva, ya que por la escasa repercusion
que esos trabajos obtienen, en primer lugar en los ambientes inte-
lectuales catélicos, no han encontrado estimulo para dedicar
mayores esfuerzos. Agreguemos, finalmente, que esos trabajos
han encontrado mayor eco en los ambientes profesionales y en
los lectores de la historia.

4. La inteligencia catélica y la Historia

La escasa resonancia de la labor de los miembros de la Junta,
salvo raras excepciones personales, asi como de la Junta como
Institucién, no debe buscarse tan solo en las causales mencio-
nadas y otras de igual cuantia que podriamos mencionar. Hay
una, sin duda, de mayor relevancia, de mayor significaciéon, que
si bien no ha sido un factor facilmente perceptible a nuestro enten-
der, le ha correspondido desempeiiar una influencia decisiva en la
escasa repercusion de la labor de los historiadores en los medios
eclesiasticos, seculares y regulares, y en general, en los cuadros
dirigentes e intelectuales del catolicismo.

Ese desinterés por el conocimiento del pasado forma parte de
un sentido general del catolicismo con respecto a lo que podria-
mos denominar la carencia de conciencia histérica. Esa conciencia
pareci6 emerger en los cuadros directivos del catolicismo, en las
proximidades del Centenario y de alguna manera gravité en las
preocupaciones de muchos de sus dirigentes y de quienes formaban
parte de la intelectualidad. Ese clima favorable estimul6 los tra-
bajos de Abel Bazan, Verdaguer, Cabrera, Furlong. Sin embargo
ese impulso inicial fue perdiendo vigor hasta desaparecer en las
proximidades de la década del cincuenta. El interés y la curiosidad
legftima por conocer el pasado, por preservar la memoria y resca-
tar las lecciones de la historia dejo de formar parte de las preocu-
paciones prioritarias de la intelectualidad catélica.

Podriamos, al respecto, marcar las direcciones que asume esa
intelectualidad, pero no es el objeto de este trabajo. Digamos tan
solo, que ellas se orientaron en dos direcciones que, si bien no
pueden prescindir de la historia, paradégicamente en la experiencia
Argentina, la hicieron olvidar, en especial, la referida a la historia
religiosa argentina. Las dos orientaciones estaban dirigidas, la
primera a los planteos de la polftica como doctrina y como arte
de aplicacion y la segunda, a la filosoffa. La orientacién hacia la
accion social, cuando los Cursos de Cultura Catdblica se creaban,
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habia dejado de gravitar en forma predominante como ocurriera
en el periodo 1892 a 1920.'* Una y otra orientacion, la filosofica
y la politica, se inician a comienzos de la década del treinta para
absorber cada vez con mayor fuerza las mejores inteligencias y
atraer las mayores preocupaciones de las jOvenes generaciones
que entonces se incorporan al catolicismo en la labor intelectual.
Tomds Casares, Octavio Pico, Faustino Legén, Octavio Derisi,
Juan Sepich, Mario Amadeo, Julio Meinvielle, bastan para sefialar
el cultivo preeminente de esas corrientes mencionadas.'s

Es significativo que por una serie de causas a las que no podemos
referirnos, la intelectualidad catéliga argentina fue conformando
un modelo no claramente definido, pero sf ciertamente bastante
perceptible de pais que cada vez se distancia mds de sus propias
rafces. Hay, es cierto, un entonado recuerdo al pasado, pero es
mais bien una afioranza de esa supuesta argentina catoélica que
existiera en el ayer. Si en términos de ciencia politica un nimero
considerable de intelectuales catdlicos se inclinaba hacia una res-
tauracion del modelo de cristiandad, en términos de saber filoso-
fico se orientaba hacia el conocimiento y divulgacion del pensa-
miento catOlico europeo sin interesarse por conocer y revisar el
pensamiento filoséfico argentino. Dentro del pensamiento europeo
se redescubre el tomismo y todo el esfuerzo se vuelca en instaurar
esa orientacion filosofica en institutos eclesiales y aun en citedras
universitarias. Podrfamos marcar algunos tftulos de la produccion
intelectual que sefialan con alguna precisién esas dos esferas de
atracciéon que cultivaron los hombres de letras de la generacién
posterior al treinta.

Lo que podriamos llamar la advertencia hacia esa excesiva incli-
nacion por el conocimiento del pensamiento europeo o por la falta
de sentido historico que implicaba la afioranza o el propésito de
instaurar el pasado provino, sin quererlo, de un historiador, que
sin mencionar estos hechos, con su sola obra, mostraba un camino
inédito no sblo a la historiografia en general, sino al pensamiento
catolico. -Ese historiador fue Guillermo Furlong con su extraor-
dinaria obra poco conocida Nacimiento y desarrolio de la filosofia
en el Rio de la Plata. 1536-1810 (1952) que, de alguna manera

14 Auza, Néstor Tomas. Los catélicos Argentinos. Su experiencia politica y
social. Edit. Claretiana, 1984.

15 No deja de llamar la atencién que los Cursos de Cultura Catblica no dedicaran
ningln curso a la formacion histdrica de sus participantes y por lo mismo no se impartiera
una docencia vinculada a la historia de la Iglesia, salvo algunos cursos relacionados con
la historia de la Iglesia europea y las grandes herejias. No estuvo presente, en cambio.
la historia religiosa argentina y americana. El tema no aparece, tampoco, en las publica-
ciones de los Cursos. Samuel W. Mcdrano entre sus miembros, s¢ dedicd a la historia.
aunque no abordo la historia de la Iglesia ¢n Argentina.
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se continuard después en Historia y bibliografia de las primeras
imprentas rioplatenses (tres volimenes, 1953-1958).'¢ Pero la
leccion orientadora del historiador Furlong no fue suficientemente
aprovechada por los intelectuales catélicos, siempre propicios a
mirar como referencia en filosofia, en politica y en literatura
el pensamiento elaborado fuera de las fronteras del pais y mos-
trando, de paso, un candoroso desinterés por lo nacional. Es por
ello también que las revistas catblicas de mayor relieve como
Tribuna Universitaria (1913-1918); Criterio (1928 a la fecha);
Estudios (1911-1974); Numero (1930-1931); Sol y Luna (1938-
1939) no representan una expresion de las preocupaciones histo-
ricas de los escritores catolicos. La preocupacion por los temas
de filosoffa, de politica, de economia en cambio, se refleja en
algunas de las citadas publicaciones. Pareciera que el esfuerzo
empleado, en especial después de 1934 en adelante, por difundir,
exponer y divulgar el pensamiento tomista y sus aplicaciones en
el campo de la politica y la economia, hubiera exigido las mayo-
res energias de los intelectuales argentinos pertenecientes al cato-
licismo.!”

No poseemos investigaciones sobre la historia de los estudios
en los seminarios del clero secular y mucho menos de las casas
de formacion del clero regular, de modo que no podemos precisar
el rol asignado en los mismos a los estudios de historia. Las dos
obras referidas a esas instituciones de ensefianza, la del Padre
Juan Isern, La formacion del clero secular de Buenos Aires y la
Compaiita de Jesus. (1936), que sOlo llega hasta ese afio, y la
de Américo Tonda, Historia del Seminario de Santa Fe (1957)
que sOlo alcanza al afio 1910, nada dicen de la ensefianza de la
historia de la Iglesia como asignatura de los planes de estudios.
Sabemos que se ensefiaba, en algunos seminarios, pero referido
su contenido a la historia de la Iglesia en Europa, estando ausente
la historia de la Iglesia en América y Argentina. No es de extrafiar
cuando sabemos que ain en la Universidad Gregoriana actual los
estudios de historia de la Iglesia apenas si llegan hasta la etapa de
la conquista de América y en una visibn muy global.

16 Un filésofo argentino, Alberto Caturelli, ha mostrado la gravitacion de esa
obra de Furlong en la evolucién de su pensamiento hacia el interés por la filosofia que
podriamos llamar Argentina, asi como en ¢l pensamiento filoséfico argentino: Véase E!
RP. Guillermo Furlong (1880-1874), su contribuciéon a la historiografia filoséfica
a@gentina, en Sapientia, 1975, No. 118, pag. 293 y sig.

17 Muy parecido a lo sucedido con la historia es lo que acontece en nuestro pais
con las ciencias sociales y, en especial, con la sociologia y dentro de ella con la sociolo-
gia religiosa. No ha merecido ésta la consideracién que debiera por parte de los hombres
de Iglesia y en los cientificos seglares, y es por ello que son tan escasos los trabajos reali-
zados en esa ciencia con relacion al fcnémeno religioso.
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Por las informaciones que poseemos la ensefianza de la histo-
ria eclesidstica en los seminarios existentes en la Argentina, o
se la ensefia en forma muy limitada y genérica llegando hasta el
periodo de la independencia a lo sumo, o s6lo se reduce a una
vision panoramica de la historia del pontificado y sus luchas contra
las grandes herejfas. La historia de la Iglesia de América y Argentina
puede decirse que ha comenzado recientemente. Podria sefialarse
que la inquietud por la historia de la Iglesia ha comenzado, aunque
tfmidamente, a partir de 1955 en que se celebra la I Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano.

Por lo que llevamos dicho se explica que la mayoria de los hom-
bres del clero argentino, secular y regular, las religiosas y aun los
miembros del episcopado carezcan de formacién en orden a la
historia de la Iglesia de América y Argentina. El clero regular y las
religiosas, a su vez, carecen de nociones claras en torno a la his-
toria de sus respectivas comunidades o congregaciones y ello ocurre
por la sencilla razén de no disponer entre sus miembros quienes
cultiven esos estudios. En ciertos casos donde disponen de abun-
dantes estudios y algunos cultivadores del género se da el caso
que no incluyen en sus casas de formacién a la ensefianza de la
historia de su propia orden o congregacién, como ocurre con los
franciscanos y los salesianos.

Esta situacién conforma un clero sin suficiente conciencia
histérica, no s6lo con respecto a su propio pafs, a la historia vivida
por su pueblo, sino también con respecto al papel que la Iglesia
desempefi6 en el destino de ese pueblo y de América. Se puede
decir entonces que no posee, en las dosis suficientes, ni vision
ni criterio historico de las experiencias eclesiales, pastorales y teo-
l6gicas de la Iglesia de esta region y el desconocerla vulnera su
propia identidad como hombre y como sacerdote actuando en
un pueblo y en una cultura determinada.!®

El desinterés o incomprension del rol de la ensefianza de la
~ historia de la Argentina y de la Iglesia alcanza aun a nuestros dias,
ya que ademds de estar ausente de la ensefianza de muchos semi-
narios no forma parte de los planes de estudios de las universidades
catblicas. En éstas, en los pocos casos que se la ensefia, estd redu-
cida a los estudiantes de la carrera de historia. Igual cosa ocurre

18 Los responsables de la educacion de los eclesidsticos deberian reflexionar
en torno a las consecuencias que tiene para el sacerdote y demis colaboradores eclesiales,
la ausencia de una razonable formacién en materia histdrica, especialmente argentina y
americana. Esa reflexi6n podria fundarse en la experiencia de formacidén de mas de cien
afios en materia eclesidstica y pareceria avalada por las disposiciones de Sapientia
Christiana (Constitucion Apostolica sobre las Universidades y Facultades eclesidsticas)
de Juan Pablo II y las Normas 1¢spectivas dg la Sagrada Congregacion.
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con la ensefianza en los Institutos Superiores, salvo que sepamos,
en ciertos cursos de estudios eclesiales, de formacion catequistica
y esto de muy reciente data. Las casas de formacién de las reli-
giosas no incluyen la ensefianza de la historia Argentina ni de la
Iglesia ni tampoco la relativa a su propia congregacion o comu-
nidad:

Los factores que acabamos de mencionar y que no agotan los
que podriamos incluir, explican en buena medida la ‘“‘mala memo-
ria” de los catdlicos tanto para la propia experiencia religiosa de
la fe a la que pertenecen, como para la mis amplia referida a la
sociedad de la cual forman parte.!'®

5. Aportes Bibliogrdficos a la Historia de la Iglesia

Hemos expuesto de manera lineal y en forma muy breve el
desarrollo de la lfnea fundamental de lo que hemos llamado his-
toria cjvil de la Argentina para demostrar que en la elaboracién de
la misma se encontraba ausente el interés y el propésito de indagar
el aporte, la contribucién o la significacién del fenémeno religioso
por un lado, y el de la Iglesia catdlica por otro, en el proceso
histérico nacional. Que una parte considerable de los historiadores
que en los ultimos ciento cincuenta afios han contribuido a explicar
y comprender la historia civil se hayan despreocupado de esa
indagacién no excluye que un grupo reducido de ellos se muestre
propensos a introducirse en ese campo y aportado, como fruto de
sus investigaciones, algunos trabajos que han dado origen al género
que se ha denominado Historia de la Iglesia.

Queremos referirnos a esos estudios para demostrar que la apa-
ricibn de los cultores de ese género se incorporaron al quehacer
histérico en el mismo momento en que algunos hombres de Iglesia
manifestaban su interés en conocer y ensefiar la historia religiosa.

No haremos aquf un inventario bibliogrifico-a fin de sefialar
el punto de partida de la elaboracion histoérica referida a la historia
de la Iglesia, pues no es este el objeto del trabajo. Nos referiremos
a las obras generales de ese género tanto para constatar una linea
de produccién como para demostrar que ella se desarroll6 en forma
paralela a los estudios de historia civil.

Dentro del género de las obras generales la primera publicada
correspondi6é al historiador catélico Rémulo Carbia, quien de
hecho, salvo monograffas menores, se iniciaba como tal con una

)

19 Sobre la “mala memoria” nos hemos referido en nuestra obra Corrientes
Sociales del Catolicismo Argentino, Edit. Clarctiana, 1984, Cap. I.
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obra de largo aliento por la extension de la redaccion, aunque
reducida en el objeto que estudiaba. Se titulaba Historia eclesids-
tica del Rio de la Plata y se public6 en 1914, El primer tomo abarca
el perfodo 1536 y 1673 en tanto que el segundo se extiende de
1673 a 1810. Como se observa la obra poseia dos limitaciones,
siendo la primera que concluia en 1810 y la segunda, que abarcaba
el 4mbito geografico del Rio de la Plata. Esa obra fue fruto de afios
de investigacidn en archivos europeos y la novedad consistfa en que
el autor enfocaba en forma predominante el aspecto religioso y ecle-
sidstico del asentamiento espafiol y criollo en estas regiones, en
momentos que otros colegas, por el mismo tiempo, se ocupaban
del periodo hispdnico pero sélo interesados en los aspectos civiles,
militares, geograficos o cartograficos.?® .

Con acierto manifestaba el autor en el prélogo de su obra: “es
este el primer trabajo de conjunto y completo dentro de lo relativo
de las cosas humanas, que se ha hecho sobre la historia religiosa
del Rio de la Plata”. El libro, si bien muy documentado, tiene
mucho de crénica y asi lo califica el autor en numerosas oportu-
nidades. No obstante las deficiencias que se le pueden hacer, fue
en el momento de publicarse y por muchos afios, un libro relevante
y que en lo fundamental de sus tesis conserva su vigencia.?' Antes
de publicar esa obra, Carbia se inici6 en el género con un libro de
cardcter biogrdfico titulado Monsesior Leéon Federico Aneiros
segundo arzobispo de Buenos Aires (1905). Fue sin duda obra
deficiente, pero debe atenderse a la juventud del autor que soélo
tenfa, cuando lo publico, veinte afios. Sin embargo han pasado
ochenta y no se ha publicado otra que la supere.

Fue Carbia un historiador de grandes méritos pero a quien
algunas singularidades de cardcter otorgaron a su estilo y sobre
todo a sus juicios un tono excesivamente tajante, duro, a veces
expresado con un lenguaje poco adecuado que le cred dificul-
tades en el medio en que se desenvolvia. Sin embargo hay que
reconocerle no s6lo la prioridad en iniciar los estudios eclesidsticos
en profundidad como un objetivo especifico, sino también la con-
tinuidad con que contribuyé a esta especialidad. Un afio después
de su Historia Eclesidstica del Rio de la Plata, publica La revolucién
de Mayo y la Iglesia (1915). Esa obra publicada inicialmente en las
péaginas de los Anales de la Facultad de Derecho, permanecieron

20 El interés de algunos hombres de Iglesia por favorecer ¢l desarrollo de la
historja de la Iglesia se puso de manifiesto al favorecer la realizacion del primer viaje
de Carbia a Espafia a fin de que pudiera realizar investigaciones en los archivos de ese
pais.

21 Véase sobre Carbia el libro de Horacio J. Cuccorese Rémulo Carbia, Edi-
ciones Culturales Argentinas, Buenos Aires, 1965.
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alli y casi desconocidas por largos afios, hasta que se reeditaron en
1945 cuando el autor habia fallecido. Esta obra fue de mayor
relevancia que la primera citada ya que Carbia se aventura a tratar
nada menos que la relacion del clero con el movimiento revolucio-
nario de Mayo, asunto que no habfan tratado todos los historiado-
res civiles que abordaron el estudio de ese proceso politico, incluido
Mitre y Lopez. Carbia percibe y trata por vez primera la gravisima
situacion que se inicia a partir de la ruptura con la Santa Sede
que importaba el movimiento de Mayo y la desorganizacion en que
se abandona la Igiesia. Le debemos a Carbia el haber planteado no
s6lo la problemdtica sobre la cuestién sino también el ofrecer
una explicacion sobre la cuestién, que otros luego explotaron con
mayor acierto, pero siempre a partir del esquema de Carbia, aunque
no se lo compartiera.

Por estas tres obras, sin referirnos a las otras que produjo y a
ciertas monografias, Carbia merece el recuerdo de quienes cultivan
la historia de la Iglesia. Teniendo en cuenta estos antecedentes no
puede menos de llamar la atencion que, habiéndose creado la Junta
de Historia Eclesidstica en 1942, no se invitara a incorporarse a ella
a Carbia en calidad de miembro de ntmero, haciéndolo en cambio
con otros historiadores que posefan menos contribucién en ese
campo. Carbia falleci6 en 1944.

Después de la primera obra de Carbia se publica una obrita mds
reducida escrita por el Obispo de Entre Rios, Monsefior Abel Bazdn
titulada Nociones de Historia Eclesidstica Argentina, publicada en
1915, es decir al afio siguiente de la de Carbia. Ya mencionamos
que esta obra, no obstante los errores y omisiones que presenta
para varios de los temas tratados, posefa la virtud de ser el primer
esbozo de una vision sistematizada del desarrollo de la Iglesia en la
Argentina desde la etapa hispinica al Centenario. Sin duda en un
centenar y medio de pdginas no podia exigirsele al autor ni profun-
didad ni sistemitico tratamiento en todos los asuntos. Al mérito
de ser el primer manual hay que otorgarle otro no menor cual es
el de haber trazado una vision global, no localizada geogrificamente
y el de extender el estudio hasta la fecha en que el autor escribia
su obra.

La tercera obra global que merece recordarse es la escrita por
el historiador Monsefior José Anrbal Verdaguer, titulada Historia
Eclesidstica de Cuyo, editada en Mildn en 1931 y 1932 y formada
por dos gruesos volimenes, que hoy resultan de dificil hallazgo.
Como el titulo lo manifiesta la obra se refiere al escenario territorial
cuyano en forma exclusiva y en cierta manera completa en esa
region lo que Carbia tenia escrito para ¢l Rio de la Plata. Verdaguer
inicia su estudio en el periodo colonial y avanza hasta el siglo XIX
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lo cual constituye una puesta al dia de la historia de la Iglesia en -
esa region. Monsefior Verdaguer no poseia calidad estilfstica lo que

agregado a un tratamiento no muy claro del asunto, hace deslucir

el trabajo de investigacién que lo abona.

Lo que podriamos llamar la linea de cultores de la historia de
la Iglesia en los afios previosala. creacion de la Academia Nacional
de la Historia, se vincula con los autores citados y se prolonga
con Monserior Pablo Cabrera, quien redactaba en los mismos afios
que Verdaguer escribfa su obra, un libro referido a otra regiéon del
pafs. La obra de Cabrera se publicard con el tftulo Introduccion
a la Historia Eclesidstica del Tucumdn. Esta obra editada en 1939
en dos volumenes estaba dedicada al periodo de 1535 a 1590.

No es ésta la mejor obra de Cabrera pero ello no impide reconocer
que, para los afios que estudia, llena con la minuciosidad tipica de
su método historiografico, un vacio no cubierto debidamente desde
el enfoque religioso por los otros trabajos citados.

Siempre en obras generales no se publica otra hasta 1942, afio
en que José Antonio Segura edita su Historia eclesidstica de Entre
Rios, que se refiere, como lo dice su titulo a la provincia entre-
riana. Un afio después aparece la obra del historiador jujefio Miguel
Angel Vergara titulada Estudios de Historia Eclesidstica de Jujuy
(1943), libro muy documentado y de alto valor bibliogrifico. Este
mismo autor tenfa ya publicado la biograffa del notable patriota
y hombre del clero jujefio Escoldstico Zegada (1941), modelo de
hombre del clero del siglo pasado.

Hemos querido referirnos a estas obras globales o regionales
para marcar una de las lineas de investigacién en la historia de la
Iglesia desde 1914 a 1965, es decir_, a lo largo de cincuenta afios.

No obstante lo expresado necesitamos detenernos brevemente
para sefialar las caracteristicas de algunos de los historiadores que
se destacaron por su s6lida personalidad, su abundante produccion,
el prestigio Togrado o la influencia que ejercieron entre los profe-
sionales. Con ello cerraremos el perfil trazado en paginas anteriores
en torno a la historiogratia dedicada a la historia de la Iglesia.

El primero de esos histonadoies que liay que destacar a Monse-
fior Pablo Cabrera (1857-1930), sin duda un poco el maestro de
muchos de los que cultivaron ese género, un modelo como hombre
del clero, culto, con fluidas relaciones con todos los sectores socia-
les, hombre de consulta e influencia en esferas académicas dentro
y fuera del pafs, de vida ejemplar y laboriosa. Furlong, al hacer la
biobibliograffa de Cabrera no trepida en llamarlo ‘“‘gloria de la histo-
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nografla nacional no menos que del clero argentino’’.?*> Produjo
Cabrera trabajos de historia religiosa, eclesiastica, civil, biografias;
investigd archivos y dej6é en herencia un riquifsimo repositorio
documental que ain se conserva; fue historiador, etnélogo lin-
giista, bibliografo, bibliéfilo. Su obra referida al perfodo hispanico
es extensa pero se destaca con una produccidén no menor a los
veinte voliimenes, que en sus respectivos géneros son de consulta
indispensable para la region de Cérdoba del Tucuman.

Luego de Cabrera es preciso citar al Padre Guillermo Furlong,
S.J. (1889-1974) maestro indiscutido, animador generoso del cul-
tivo de la historia. Fue, como quiso ser, eminente como hombre,
como sacerdote y como historiador, segin nos confesé alguna vez.
Su produccién es tan vasta, tan extensa y tan variada que la sola
bibliografia enunciativa de sus escritos abarca un tomo.?®* Una
de las lineas de sus trabajos, la dedicada a los Escritores Coloniales
Rioplatenses alcanza a los veinte volimenes, a los que tendriamos
que agregar, dedicados a la historia de la Iglesia en sus diversos
aspectos, otros veinte volimenes. A ellos se suman no menos de
otros veinte dedicados a la historia civil, biograffas, estudios carto-
grificos, geogrdficos, filosofia, musicologia, ciencia y teologifa,
ademas de una activa vida dedicada al servicio de los movimientos
de los seglares catolicos.

Monsefior Cabrera y Furlong tienen algo en comun y es el de
haber realizado esfuerzos en trabajar, esencialmente, como his-
toriadores, es decir, descifrar, reconstruir e interpretar la historia
como historiadores incluyendo en su oficio la preocupacién por
las cuestiones religiosas. En otros términos, escribieron historia en
sentido completo, sin parciales enfoques.

Mis moderno que Cabrera y Furlong y mas préximo a nosotros
debemos recordar la obra de un notable historiador como lo fue
el Padre Américo Tonda (1916-1984). Unia Tonda en su perso-
nalidad, no s6lo el manejo de un método historiogrifico riguroso
y meticuloso, prudente, rico en fuentes, sino también un saber
amplio en ¢l campo de la historia civil y una cultura sélida en ecle-
siologfa y teologia, como lo prueban sus obras.?* Al igual que
Furlong ocupé un sillébn en la Academia Nacional de la Historia.

22 Para el conocimicnto de este historiador puede consultarse la obra de Gui-
llermo Furlong Monsefior Pablo Cabrera. Su personalxdad Su Obra. Su gloria. Edit.
Huarpes, Buenos Aires, 1945.

23 Véase la obra de Abel Geoghegan Bibliografia de Guillermo Furlong S.J.
1912-1974, en Boletin de la Academia Nacional de la Historia, vol. XLVIII, Buenos
Aires, 1975.

24 Véase, de Miguel Angel De Marco. Evocacién del Padre Tonda en Res Gesta,
UCA de Rosario, No. 14/5, enero de 1984.
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De este historiador es de consulta inevitable las siguientes obras:
Rivadavia y Medrano (1952); Historia del Seminario de Santa Fe
(1957); La Iglesia Argentina incomunicada con Roma (1965);
Del pasado Cordobés y Santafesino (1977); El Obispo Orellana y
la Revolucién (1981). A esos tftulos habria que agregar los dedi-
cados a eclesiologia como La Eclesiologia de los Doctores Gorriti,
Zavaleta y Agiiero (1981); La Eclesiologia de Funes y Castro
Barros (1982); La Eclesiologia de Mariano Moreno (1983).

Debemos recordar a otro historiador que alcanzé con su obra
y su pensamiento una honda gravitacién no s6lo en ]a historiografia
catodlica sino también en la cultura del pais. Nos referimos a Vicente
Sierra (1893-1982) con sus obras: Los Jesuitas Germanos en la .
Congquista Espiritual de Hispanoamérica (1941); El Sentido Misional
de la Conquista de América (1944); Historia de la Argentina, 10
volimenes, 1946 en adelante. El magisterio de Sierra fue extenso,
influyendo su pensamiento en varias generaciones y en especial
sobre las generaciones catoOlicas y aun vastos sectores que, a través
de su obra, se nutrieron de una visiébn panoramica de la actuaciéon
de la Iglesia.

Finalmente a un hombre que sin pertenecer en forma exclusivd
al campo de la historia alcanz6 notoriedad como autor de otros
géneros, especialmente de textos para la docencia. Nos referimos
a Juan Carlos Zuretti, quien ademas de numerosas monograffas
y bibliograffas documentales referidas a la historia eclesidstica,
pudo concretar en 1945 la redacciéon de un excelente manual titu-
lado Historia Eclesidstica Argentina, que afios después perfecciono
y publicé llamadndola Nueva Historia Eclesidstica Argentina (1972).
Una de las virtudes de esta obra consiste en que es el inico manual
referido a la historia eclesidstica que responde a una visién nacional
y abarca desde el perfodo hispdnico hasta nuestros dias. Pero si
ello es digno de destacar no lo es menos que Zuretti llega ya, en
1945, en base a sus indagaciones y el material que dispone hasta
entonces conocido, a conclusiones valiosas que los nuevos estu-
dios, lejos de contradecir, ratifican y confirman. Tal es lo que
acontece con la Historia de la Iglesia Argentina del Padre Cayetano
Bruno S.D.B. (12 volimenes) que, escrita veinte afios después,
parece confirmar las conclusiones a que llegara Zuretti ya en su
primera version. Esta obra de Zuretti, no obstante la manera no
siempre feliz que agrupa el material, mantiene hoy su vigencia y
constituye un manual de uso indispensable para quienes quieran
disponer de un trabajo sistematico y general de la historia de la Igle-
sia en la Argentina.
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6. Otras contribuciones historiogrdficas

Los autores que hemos citado no agotan la produccion referida
a la historia de la Iglesia y antes bien esa sola referencia bibliografica
resultarfa insuficiente si, en ese periodo, un conjunto numeroso de
historiadores no se hubiera lanzado a realizar estudios, monografias
y obras referidas a temas especificos ofreciendo sobre los mismos
abundante luz. No pretendemos aqui agotar esa bibliografia por no
ser el lugar adecuado y no disponer de espacio, pero es indispen-
sable sefialar ciertos autores y obras sin las cuales no quedaria com-
probado que, mientras por un lado los cultores de la historia civil
no se dedicaban a la variable religiosa de la historia, un grupo de
otros historiadores producian trabajos que significaban aportes
historiograficos nada desdefiables y en algunos casos, obras muy
valiosas.

Se habra notado que Carbia, Verdaguer, Vergara, Cabrera y aun
parte de la produccién de Furlong se dedican, preferentemente,
a estudios del periodo hispdnico. Ello respondia a una tendencia
dominante en los estudios histéricos hasta aproximadamente la
década del cincuenta, en que los mismos concentraban la atencion
de la mayoria de los historiadores argentinos. Con posterioridad a
esa fecha las nuevas generaciones derivan su interés hacia épocas
mds proximas, y también a temas variados. El panorama bibliogra-
fico se amplia entonces en la indagaciéon de temas generales, locales
biografias de personas del clero y del laicado, evangelizacion, labor
desplegada por las congregaciones religiosas. Todo ello implica una
abundante produccién, muy desigual sin duda, en cuanto a calidad,
cuya sistematizacion por géneros y por temas ain no se ha rea-
lizado.

En la imposibilidad de tratar tan vasta cuestion y con el propé6-
sito de aproximar algunas referencias contribuyentes a los temas
tratados en esta ponencia, ofreceremos una ligera referencia a los
trabajos 0-a los autores que han escrito agrupandolos por grandes
temas y advirtiendo que en ningin momento pretendemos ser
exhaustivos ni incluir todo el material valioso existente.

1) Evangelizacion de indigenas

Sefialamos dos obras, fuera de la referida a los salesianos y fran-
ciscanos: de Gabriel Tommassini, La Conquista Espiritual del
Chaco (2 vol., 1937); y del mismo autor, Los indios ecloyas y sus
doctrineros en el siglo XVII (1933). Una obra muy documentada
es la que firma el Cardenal Santiaugo Luis Copello, Gestiones del
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Arzobispo Aneiros en favor de los indios hasta la conquzsta del
desierto (1944).

2) Relaciones entre la Iglesia y el Estado

Las cinco obras mis importantes en este rubro fueron escritas
por los siguientes autores: Ramiro Lafuente, Patronato y Concor-
dato en la Argentina (1957); Faustino Legén, Doctrina v Ejercicio
del Patrono Nacional (1921); Faustino Legbn, Doctrina y Ejercicio
tina incomunicada con Roma (1965); Guillermo Udaondo, Ante-
cedentes del presupuesto de culto en la Argentina (1957); Cayetano
Bruno, Para una reforma catdlica de la Constitucion Argentina
(1956). Otros autores han tratado el tema como Juan Casiello,
Angel M. Centeno y Santiago de Estrada.

3) Sobre el clero en general

Ademds de numerosas monografias, anotamos: Monsefior Anto-
nio Piaggio, Influencia del Clero en la Independencia Argentina
(1934); Américo Tonda, La Reforma Rivadaviana (1945);y del
mismo autor Rivadavia y Medrano (1952). Un aporte documental
se debe a Francisco Actis, Actas Capitulares del Cabildo Eclesids-
tico de Buenos Aires (1943). Otros estudios: Guillermo Gallardo,
La politica religiosa de Rivadavia (1962); Guillermo Furlong,
Castro Barros. Su actuacion (1961); y Américo Tonda, Castro
Barros. Sus ideales (1961). :

4) Estudios sobre seminarios

Se destacan de Juan Isern, La formacion del clero secular de
Buenos Aires y la comparita de Jests (1936); y Américo Tonda,
Historia del Seminario de Santa Fe (1957).

5) Relaciones entre la Santa Sede y la Argentina

Destacamos a Manuel Sanguinetti, La representacién diplomadtica
del Vaticano en los paises del Plata (1954); Cayetano Bruno, Bases
para un concordato entre la Santa Sede y la Argentina (1957);y
Avelino Gémez Ferreira, Pedro el Americano y una mision diplo-
madtica Argentina (1946).

6) Historia de las comunidades y congregaciones religiosas

El tema es muy vasto y hay mucho escrito, pero nos concretamos
a unas pocas obras y autores. La historia de la obra salesiana ha sido
escrita, en buena parte, por Raul /.vitruigas, Pascual Paesa, Juan M.



LA HISTORIOGRAI'IA ARGENTINA 77

Belza, Lorenzo Mazza, Ruben Tavella, Cayetano Bruno. Estas
obras cubren también el panorama de la evangelizacidén en vastas
regiones del sur patagénico y de los grandes centros urbanos.

La labor de los jesuitas ha sido trabajada por Pedro Grenodn,
Vicente Sierra, Juan Isern y sobre todo, Guillermo Furlong. Desta-
camos de este autor: Los jesuitas y la cultura rioplatense (1946);
Historia social y cultural del Rio de la Plata (tres volimenes, 1969)
y Misiones y sus pueblos de guaranies (1962). Mds recientemente
un discipulo de Furlong, el Padre Hugo Storni se halla publicando
nuevos aportes sobre la historia de la Compafifa de Jests, sin men-
cionar las innumerables cronicas escritas por los jesuitas, publicadas
muchas y otras ain inéditas.

La labor misional franciscana ha sido escrita por Andrés Mille,
Antonio Santa Clara Cérdoba, Pablo Cabrera, Roberto Levillier,
Fray Luis Cano.

Sobre la Orden Dominicana han escrito Fray Jacinto Carrasco, e
innumerables trabajos monogrificos de Fray Rubén Gonzdlez.
De este ultimo autor destacamos Los Dominicos en la Argentina
(1980).

De la Orden Mercedaria han escrito Eudoxio J. Palacios y Fray
José Brunet. A este Ultimo autor corresponde la obra Los merce-
darios en la Argentina (1973).

7) El género biogrdfico

En este rubro el nimero de obras, sin ser inmenso, es abundante,
aunque de tono muy desparejo. Destacamos las biograffas referidas
a Sor Maria Antonia de la Paz y Figueroa, escritas por Lucrecia
Sdenz Quesada, Fray Pacifico Otero, Marcos Ezcurra. Sobre Fray
Mamerto Esquiu han escrito Alberto Caturelli, Fray Mamerto Gon-
zdlez, Goyena, Francisco Castellano Esquiu.

Sin embargo no todo estd dicho con lo anotado y lamentable-
mente debemos dejar sin mencionar obras valiosas de Pablo Her-
ndndez, Vicente Gambon, Antonio Larrouy, Santiago Ussher,
Monserior José Alunni, Carlos Leonhardt, Francisco S. Tessi,
Francisco Avella, Nicolds Fasolino, Raul Molina, Ramén Rosa
Olmos, Roberto Levillier, Enrique Udaondo, Fray Antonio Cérdoba,
Juan Torre Revello, Jorge Maria Salvaire, Fray Juan A. Vallejo,
Carlos Romero Sosa, Francisco Company, Luis Roberto Altamira,
Alfredo Sdnchez Gamarra, y otros més.
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7. Caracteristicas generales de la bibliografia
referida a la Historia de la Iglesia

No es facil expresar de una manera vélida para toda la produccién
dedicada a la historia de la Iglesia, un juicio general que involucre
por igual a autores y obras. Es necesario, para mayor claridad,
hacer algunas distinciones y marcar por separado ciertas caracteris-
ticas que se observan en la produccion historiografica dedicada a
la historia religiosa y de la Iglesia. _

Observamos que, salvo excepciones, toda la bibliograffa ha sido
escrita por catolicos. Este aspecto no debe sorprendernos, ya que
es natural que sean los catdlicos los que se ocupen de indagar su
propia historia desde los interrogantes que plantea su religion.
Esto mismo es lo que ha ocurrido siempre en todos los paises,
incluso en los europeos.

La produccién historiogrifica es muy abundante, mds quizds
de lo que puede suponerse. Ese material se halla desperdigado a lo
largo no menos de setenta afios y en una multiplicidad de fuentes
sin que halla sido recogida ain en una bibliograffa sistemadtica.
Ello no permite a los profesionales una utilizacién adecuada de los
trabajos y una mejor difusion de los mismos. Atenta, ademis,
para una correcta valoracién. Sin embargo, lo mds delicado es
que, al carecer de ese balance bibliogrdfico no es posible establecer
con cierta aproximacién los aspectos o temas que mejor han sido
tratados y aquéllos que ain permanecen sin estudios.

Se observa que salvo las obras o muy generales o muy especiali-
zadas, se trata de una produccidn generalmente parcializada por
personajes, por regiones, por sucesos. Eso mismo hace que esa pro-
duccion historiografica resulte insuficiente por no agotar los temas
tratados. Esto explica también que en la mayoria de los grandes
temas y fundados en esos trabajos, no sea posible establecer 1ineas
generales.

Muy vinculado al punto anterior es otro que, en algunas circuns-
tancias, resta valor a los trabajos. Nos referimos a que las investi-
gaciones estdn realizadas desde la dominante religiosa y sin vin-
culacién con los miuiltiples factores actuantes en el contexto de la
historia. En ocasiones se tiene la sensacidon que los personajes y
los actores, asi como los sucesos que se estudian hubieran vivido
y actuado en forma aislada, sin recibir influencias ni influir, sin
condicionar ni estar condicionado por nada.

Lo sefialado en los puntos anteriores sucede porque no siempre
los que escriben de historia religiosa son estrictamente profesio-
nales y utilizan una metodologia adecuada. Habria pues que distin-
guir, en esa abundante produccién, los trabajos esencialmente
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profesionales de aquéllos que no lo son y que si bien aportan a
veces valiosa documentacién o andlisis rescatables, no se inscriben
en la linea de estudios monograficos acabados. Dirfamos que en
materia de articulos periodisticos, y aun de monografias, existe
mucho de crénica sin que falte propoésito apologético o ausencia de
espiritu critico profesional. Esos trabajos no dejan de carecer de
valor historiografico y son rescatables en muchas ocasiones, pero,
lo repetimos, resultan insuficientes para explicar los fenémenos
y se hacen vulnerables a la critica.

Otra caracteristica que observamos es que no siempre todos los
trabajos referidos a la historia de la Iglesia se fundamentan en
una documentacién solida, irrebatible, abundante y sobre todo
inédita. Ciertos trabajos monogréficos, entre ellos muchos de los
publicados en Archivum y en otras publicaciones catélicas, no
comportan estudios definitivos o concluyentes. Sabemos que
atenta contra la utilizacion de un aparato erudito y documental
el escaso acceso a las fuentes documentales religiosas, pero adver-
timos también que no se ha sabido explotar suficientemente las
fuentes publicas abiertas al investigador.

La ausencia de critica histérica hace que muchas afirmaciones
se repitan indefinidamente. Citaré un caso que nos ha pasado
recientemente. Se ha repetido en innumerables ocasiones que el
famoso discurso de Fray Mamerto Esquitl sobre la Constitucion
de 1853 fue la causa de que se aplacara toda capacidad de resisten-
cia a la misma e influyd, especialmente sobre los catdlicos, para
convencerlos de la necesidad de acatarla. Sin embargo nadie se tom6
el trabajo de averiguar con precisién la relaciéon de los hechos que
demostrarian que esa afirmacidén no es correcta ya que, cuando
el discurso se publicé y fue conocida en las provincias el gobierno
nacional llevaba mds de seis meses funcionando en forma regular
y sin protestas ni cuestionamientos.?* Los ejemplos podrian multi-
plicarse para demostrar numerosas afirmaciones que circulan en los
trabajos de historia eclesidstica.

Los trabajos que consideramos endebles, no suficientemente
fundados, parciales, sin suficiente capacidad de andlisis sirven,
sin embargo, para preparar una segunda etapa de investigaciones
de la historia de la Iglesia que debe empezar cuanto antes, basada
en investigaciones mds profundas, si se quiere sofisticadas, con
una metodologia més compleja, con hip6tesis multiples. Nuestra
opinidén es que, si los trabajos de historia de la Iglesia logran, en un

25 Véase nuestro trabajo La Constitucién de 1853 cuestionada por eclesidsticos
de la Confederacion, en Universitas, Universidad Catélica Argentina, No. 54, marzo
de 1980.
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futuro préximo, reunir las mdximas exigencias establecidas para la
profesion de historiador, ellos no podrdn ser rechazados o igno-
rados por sus colegas, que quizds no le prestarin su apoyo, pero
que reconoceran por su seriedad y rigor metodologico.?¢

No podemos desconocer que en muchos trabajos, especialmente
los mds antiguos dedicados a la historia de la Iglesia, se cae en una
cierta exaltacion de la Iglesia, no siempre bien fundada, o se elogia
desmedidamente a sus hombres o se asume una suerte de ‘‘contes-
tacion” o de “respuesta’ a la historia puramente civil. El historia-
dor deberia afrontai el estudio de los temas vinculados a la historia
de la Iglesia sin propédsitos apologéticos, con profesionalidad, con
prudencia y responsabilidad. El desarrollo que adquiere la que
denominamos historia civil exige, como contrapartida, que la"
historiografia volcada al estudio de temas religiosos o eclesisticos
se realice, como aquélla, desde una perspectiva que utilice criterios
cientfficos y metodologfas adecuadas.

8. El desarrollo de la historia nacional y su relacién
con los aportes provenientes de la historia religiosa y eclesidstica

La produccion bibliogrifica proveniente de los historiadores
interesados en la historia de la Iglesia, no obstante las deficiencias
o limitaciones enunciadas es muy abundante y cubre desde el
periodo hispdnico a mediados de este siglo. En términos muy
generales esa literatura historiografica se desenvuelve atendiendo
por un lado a lo eclesidstico e institucional de la Iglesia y, en menor
proporcién, al estudio del comportamiento religioso del pueblo.
Pero en ambos grupos, los trabajos se distribuyen en una gama
infinita y variada de temas a lo largo de ese periodo.

Ante ese estado de desarrollo de la produccion historiografica
debemos plantearnos entonces una pregunta cuya respuesta puede
arrojar luz en torno a la valoracién de la misma. La pregunta podria
ser ésta: ;Elaporte realizado por la produccién referida a la historia
religiosa y eclesiastica se encuentra incorporada a la historia nacio-
nal que comienza a escribirse después de 1938? En otros términos:

26 No siempre el historiador puede avanzar como lo desea debido a la impo-
sibilidad de consultar los archivos eclesidsticos y religiosos, los que generalmente estin
cerrados a la consulta, salvo excepciones. E1 Archivo Central Salesiano es realmente un
ejemplo digno de imitar ya que responde a las mas modernas técnicas de ordenamiento,
conservacion y utilizacién de archivos. Pero ello no ocurre con el resto de los abundantes
y ricos archivos eclesidsticos, de comunidades y ordenes religiosas. ;No habra llegado el
momento de que la Iglesia comprenda que sus repositorios documentales son también
patrimonio nacional y por tanto deben ser sometidos a las técnicas modernas de man-
tenimiento, conservacidn y uso de la archivalia?
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JEl saber histérico de tipo académico o profesional ha recepcionado
y asimilado el aporte proveniente de la investigacion realizada
valorando los factores religiosos en la historia nacional?

La respuesta a tales interrogantes merecerfa ser matizada para
que fuera adecuada y ello nos llevaria por muchas sutilezas. Para
no alargar la cuestion responderemos con dos apreciaciones gene-
rales que aproximan una respuesta provisoria. De acuerdo a lo
que hemos expresado en pdiginas anteriores sOlo en el perfodo
hispdnico el papel de lo religioso y de lo eclesidstico no ha sido
soslayado o desconocido por los historiadores pues ello resultaba
imposible desde una perspectiva metodolégica. No es de extrafiar
que ello suceda ya que no se puede estudiar esa época desconocien-
do el rol de la Iglesia y lo religioso desde que va unida al rol del
conquistador y del estado espaifiol. Claro que la incorporacién del
factor religioso en el andlisis del historiador varfa en cada caso
seglin sea la posicion metodolégica y la preocupacién con que
aborde la cuestion. Pero si lo eclesidstico ha sido mejor conocido
y valorado no ocurre lo mismo con la religibn como fenémeno
global capaz de i11pregnar y dar sentido a la cultura, a los compor-
tamientos individuales y sociales. Sin embargo no todo estd dicho
y si bien existen trabajos valiosos, faltan los que ofrezcan expli-
caciones mds profundas como consecuencia de 1a utilizacién de una
metodologia mas compleja y el uso de variables multiples.

La cuestion se vuelve mas delicada para la historia que se inicia
a comienzos del siglo XIX y se extiende hasta nuestros dfas. Esa
historia se halla escrita, en forma dominante, desde la perspectiva
que hemos denominado civil y que algunos, con una carga peyo-
rativa indudable, califican como ‘‘historia liberal’’, por el hecho
de desconocer o no interesarse por los factores religiosos en el
andlisis histérico y prestar atencion sblo a los aspectos materiales
de la reconstruccion histoérica.?’

El enfoque de la historia a que hacemos referencia ha sido
dominante en la historia escrita desde fines de la década del treinta,
segun hemos visto, aunque se ha dado una historiografra que no
ha sido escrita desde esa perspectiva. La intencion de quienes
se inscriben en esta Ultima posicién y de quienes han escrito con
el propoésito para estudiar de manera especial aspectos religiosos
o eclesidsticos de la historia ha sido, ademds de poner luz sobre
esas cuestiones, contribuir a una mayor claridad en los aportes
realizados desde la otra perspectiva. Con ello se ha desarrollado

27 Creemos conveniente aclarar que el asentar esa denominacién no implica
aceptar el juicio ligero que corre en muchas obras, de clasificar, sin definicién previa
alguna, dc *‘historia liberal™ a la que se ha escrito bajo el patrocinio de la A cademia Nacio-
nal de la Historia, o por sus miembros, de 1938 a nuestros dias. )
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una historia de la Iglesia o eclesidstica paralela a una historia civil.
La una viene a cubrir lo que la segunda no estudia y por ello mismo
comprobamos que la historia argentina —y también americana—
no ha incorporado debidamente los aportes efectuados por los
historiadores interesados en el estudio del fenémeno religioso
y de la Iglesia en especial. Bastarfa para comprobarlo revisar todas
las obras generales escritas en este siglo. S6lo un historiador lo ha
intentado y no siempre el resultado ha sido satisfactorio y es
Vicente Sierra en su Historia de la Argentina.

Esta situacion de la historiografia argentina tiene sus causas
que resumimos en pocas lineas:

1 — No se trata de una accidén intencion, al menos en la mayo-
ria, sino mds bien de desconocimiento y mala informacién sobre la
produccion proveniente del campo de los historiadores interesados
en las cuestiones religiosas.

2 — Que buena parte de los autores de historia y los investiga-
dores de mayor relevancia han salido de las escuelas de formacién
de las Universidades Nacionales, especialmente las mds antiguas,
en donde la mayoria de los docentes se hallan alineados en la
denominada escuela civil. La presencia de uno u otro profesor con
mentalidad y metodologfa distinta no alcanza a formar escuela.

3 — Los centros de ensefianza de la historia existentes en las
Universidades privadas catélicas carecen de un planteamiento
critico de la cuestion y no han tomado conciencia de orientar
sus planes de estudios y sus metodologfas de trabajo. Aunque
parezca paradégico en la mayoria de estos centros los aportes
provenientes del estudio de los hechos religiosos y eclesidsticos
no han sido incorporados a las cdtedras de historia argentina.

4 — La escasa circulaciéon de las publicaciones producidas por
los especialistas que raramente llegan a los investigadores o docentes
especializados en historia argentina.

5 — Que una parte considerable de la produccion historiografica
escrita en el campo de los estudios dedicados a la Iglesia y a lo
eclesiastico no se hallan realizados desde una seria profesionalidad,
por su metodologia, sus fuentes, sus hipotesis de trabajo y el modo
de interpretarlas. Los libros y monografias, en cambio, redactados
respondiendo a criterios profesionales son los que gozan de presti-
gio, circulan y son utilizados en el trabajo histérico, aunque no se
los comparta.

6 — Finalmente, para comprender cabalmente la respuesta que
ofrecemos es necesario tener en cuenta que tampoco esa historia
general ha sido capaz de incorporar todos los aportes provenientes
de las investigaciones realizadas en el sector de la agricultura, del
impacto producido por la frontera, de los estudios provenientes
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de la politica exterior, la economia, las ideas, los medios de comu-
nicacién. El retardo, en consecuencia en escribir una historia inte-
grada es pues, casi simultdneo para todas las nuevas especialidades
de la investigacién historica.

Con lo que dejamos expresado hemos querido ofrecer una
respuesta aproximada y preliminar al tema que se nos ha plan-
teado. Muchas cuestiones necesitan ser dilucidadas y tenemos con-
ciencia de ello, asf como que la respuesta ofrecida necesita ser am-
pliada y discutida a fin de arribar a juicios equitativos que logren
el consenso de los profesionales. Tal cual hemos expuesto el tema
queda, creemos, un contenido de ideas suficientes para provocar
ese intercambio de opiniones, y ello no sbélo serd conveniente
al estudio de la historia argentina, sino también a la historia de la
Iglesia y de lo religioso en este pais. Sin sentido apologético por
un lado y sin prejuicios del otro, podremos arribar a una historia
que sea realmente espejo del pasado. -

Néstor Tom4s Auzi



CRONICA DE LA FACULTAD

FEl 17 de marzo comenzé en nuestra Facultad el curso lectivo
1986. Con tal motivo el Claustro profesoral y los alumnos se reunie-
ron (como es costumbre) para participar de la celebraciéon Eucarfs-
tica y del posterior Acto académico. A continuacién publicamos
la Homilla que pronunci6 S.E.R. Mons. Eduardo Mirds, Obispo
Auxiliar de Buenos Aires (Vicarfa Devoto), quien presidi6 la Misa;
y el Discurso del Sefior Decano, Pbro. Lic. Juan Carlos Maccarone,
quien tuvo a su cargo la inauguracién del presente afio académico.

LA MISION DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA

Queridos hermanos:

Al dar comienzo con esta Misa a un nuevo perfodo lectivo de la
Facultad de Teologfa surge la reflexién sobre su importancia. El
Concilio Vaticano Il nos propone que las Facultades de Teologfa
son instituidas por la Iglesia, no sélo para la formacioén de aquellos
que accederdn al ministerio sacerdotal (y con esto ya le fija una
primera finalidad), sino también para servir al apostolado intelec-
tual (poco apreciado hoy), pero sobre todo para buscar la inteli-
gencia cada dfa mds profunda de la divina Revelacién, promover el
didlogo ecuménico, el encuentro con los no creyentes y dar respues-
ta a los nuevos problemas, suscitados por el progreso de las ciencias.
Es una tarea que siempre estard por hacerse. Programa que resulta
un verdadero reto para estas instituciones, pero que a la vez confir-
ma su importancia insustituible en la vida de la Iglesia, cuya misién
es llevar el Eyangelio a todo el género humano, para que su vitali-
dad transforme la conciencia de cada hombre y lo salve, porque “es
fuerza de Dios para salvacién de todo el que cree” se nos dice en
Romanos (Rom. 1.17). Para ello es necesario despertar en el hom-
bre la adhesién a Cristo por la fe.

Sin embargo, la fe no es evidencia del misterio que se proclama,
sino ‘“‘conviccién de lo que no se ve”’, leemos en Hebreos (11.1). Y
el hombre dotado de la capacidad de conocimiento, aspira a la plena
comprensidén de las cosas. Aquf aparece la importancia de la teo-
logra. Es una necesidad ineludible para la misma fe. La fe nos trans-
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mite la verdad de Cristo para que se haga vida en nosotros. Nos
transmite el misterio de Dios hecho hombre por amor, y nos sugiere
el camino de adhesién a esa voluntad salvadora qu culminé en el
sacrificio de la cruz: Y al recibirlo, 1a inteligencia del hombre que
debe convertir el evangelio en la norma de sus obras, busca conocer
con plenitud. Necesita penetrar lo mds posible en todas las impli-
cancias de ese mensaje. Y elabora un lenguaje humano que lo repre-
sente. La Palabra de Dios es demasiada Luz para poder ser aprehen-
dida, sino sélo a través de la oscuridad y de la tiniebla de los propios
conceptos, porque la naturaleza del hombre es racional.

El mismo Jesus, para manifestar la experiencia inefable de su
divinidad, necesit6 palabras humanas, conceptos y lenguaje, incul-
turados en el modo de pensar y de comprender de los hombres de
su tiempo. Es entonces una necesidad de la inteligencia, para acoger
toda la verdad de la fe, que es su espacio vital, porque en ella nace,
en ella se mueve y tiende a cultivarla. Y como la fe no es una acti-
tud puramente afectiva, sino que encierra una verdad que pide
asentimiento y comprensién para ser acatada y convertirse en el
principio de una nueva existencia, la teologfa no es un aditamento
superfluo en la vida cristiana, sino una exigencia del amor por la
Palabra que merece ser interpretada integralmente. Es penetrar con
el saber humano la Palabra de Dios; intento de acercamiento a aque-
lla “‘sabidurfa de Dios, misteriosa, escondida, destinada por El, para
nuestra gloria, antes de los siglos’® (I Cor. 2.7). El testimonio de
esta necesidad del hombre, es el desarrollo de la teologfa en la Igle-
sia, desde los Apologetas del segundo siglo y las primeras escuelas
catequfsticas, hasta hoy. Ocupa toda la historia cristiana.

Misién de la Facultad es, entonces, hacer posible para todo el
pueblo de Dios ese mayor y profundo conocimiento de la Revela-
cién. Para ello integra, orgdnica y cientfficamente, todas las disci-
plinas que sirven a la doctrina sagrada, desde la exégesis brblica,
que brinda el sentido mismo de la Palabra de Dios, hasta las pura-
mente instrumentales, necesarias, sin embargo, a una labor riguro-
sa. Asf puede alcanzar a los cristianos la sfntesis elaborada que
los motive a un mayor conocimiento y mds grande amor al Sefior.
Y puede abrirse al mundo entero en un didlogo evangelizador.

Esta misién de servicio tiene muchas facetas. Me permito desta-
car tres dimensiones:

Primero, sirve a cada creyente, ya que la teologfa desarrolla la
conciencia del misterio de la fe, hasta llegar al pleno conocimiento
del Hijo de Dios. Los aparta de ser “fluctuantes, llevados por todo
viento de doctrina”, como leemos en los Efesios (Ef. 4.13). Tiene
también una decisiva incidencia en la vida espiritual, porque desen-
trafia para e] hombre de fe el sentido de la ley evangélica. Al descu-
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brir todas las consecuencias de la doctrina del Sefior, motiva un
modo cristiano de vida, para asemejarse al var6n sensato, que llevo
a las obras la Palabra de Dios, como narra Mateo (Mt. 7.24) y “‘edi-
fic6 su casa sobre la roca”. Concreta para cada situacion las exigen-
cias del mensaje de Jesds. Aquel “dar el alma para salvarla” (Mt. 16.
25-26; Le. 14.33); aquel “pelear para entrar por la puerta estrecha’
(Lc. 13.24). Mueve el corazén para que le obedezca a Cristo y lo
llama a la adoracién despertando el compromiso personal. Ademds,
ante tanta equfvoca y temporalizada interpretacién, ofrece las °
Iineas para “permanecer en la doctrina” —como dice Juan en su
segunda carta— (II Jo. 7.11), sin ir mds alld, sobrepasando la ense-
fianza del Maestro, como la gnosis que el discfpulo desechaba enton-
ces. Deja comprender mds la palabra humana que manifiesta al Ver-
bo, y da lugar asf a convertirse en surco, mejor preparado, para la
semilla de mostaza; en el ‘““‘odre nuevo, para el vino nuevo” de la
pardbola de Lucas. (Le. 5.3). Por tltimo, llama a la oracién, porque
analégicamente a ella, la teologfa también es didlogo con Dios. Did-
logo entre la palabra humana y el Verbo. Y aproxima a la contem-
placién, porque deja ver toda la realidad desde su Creador.

Un segundo servicio presta la Teologia a la Iglesia, en cuanto co-
munidad catblica y salvadora. El mandato de Cristo que leermos en
Mateo (28.19) de ir a hacer discfpulos a todos los pueblos, ense-
fidndoles a conservar lo que El les mandé6, requiere la esmerada pre-
paracién del kerigma que ha de ser proclamado siempre con la
misma verdad, aunque con formas diversas, segiin sea el mundo que
haya que evangelizar. Pablo VI nos decfa que la teologfa tiene la
capacidad de captar las orientaciones que el Espfritu Santo suscita
en el pueblo de Dios y sensibilizarse con los problemas de la comu-
nidad, para buscar su respuesta desde la Revelaciéon. (Congreso de
Teologfa, Roma, 1966). La obra de hacer presente el misterio de
Cristo en cada uno de los distintos momentos del tiempo, para lla-
mar a la conversion, tiene el amparo del trabajo callado y constante
de esta ciencia, que evita a la doctrina marchitarse en su propia
quietud. Pero al mismo tiempo, proclama siempre la misma verdad
que predic6 el Sefior, protegiendo la identidad cristiana frente a los
constantes cambios en la historia. Es capaz de desplegar esa luz
nueva, que el Espfritu Santo da a cada tiempo, para expresar la
misma verdad. Por eso, el perfeccionamiento de la fe y de la vida
moral del pueblo de Dios estd en estrecha relacién con el desarrollo
de su teologia. Y el mismo Magisterio, que tiene como tarea guardar
la pureza y la unidad de la fe, custodiando la Palabra viva e interpre-
tdndola, no podrfa sin ella haber hecho la obra de evolucion que sig-
nificaron los concilios, ni tampoco la obra de reaccion frente a los
errores de tan distintas corrientes del pensamiento que apuntaron a
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destruir la solidez de la doctrina.

El tercer servicio lo presta al mundo. Estamos ante un mundo
que vive plenamente consciente de su valor y de la autonomfa de
sus métodos. Que relega a Dios, en el mejor de los casos, al aspecto
sentimental. Y ese mundo es tarea de la Iglesia. Es ‘el mundo ente-
ro”’ del.Evangelio de Marcos (Mc. 16.15), al que la Iglesia tiene que
predicar para salvar. Allf hay que encarnar el Evangelio: en la mara-
villa de la ciencia que desatiende a la ética; en la interpretacién del
hombre, ajena a su dignidad de hijo de Dios; en las relaciones co-
munitarias de hombres e instituciones, que no tienen en cuenta el
precepto grande y nuevo del amor y del perdén. Nos engafiariamos
los cristianos, si no asumiéramos la conciencia de que muchas veces
la pequeriez de nuestra mira, sirvié mds de desaliento que de didlogo
franco, con todos los avances de la inteligencia. Y por no alentar a
la teologfa para esta mision, también somos culpables de la ruptura,
clara ya, dramitica, decfa Pablo VI, entre la cultura y la fe. Me
viene al recuerdo el texto de Lucas (11.52) “Vosotros os habéis
apoderado de la llave del conocimiento; vosotros mismos no entras-
teis; y a los que intentaban entrar se lo habéis impedido™. A la teo-
logra. corresponde restafiar esta herida y llevar el Evangelio a toda la
realidad temporal. Ponerlo en la cultura, como la pizca de levadura.
Pablo nos dice en la carta a los Romanos (1.20-23) que precisa-
mente las maneras de pensar dignas de desprecio, surgieron de la
falta del conocimiento de Dios. Y él mismo nos dird después (Rom.
10.14) “;Coémo conocerin sin que haya quien predique?”’. El porve-
nir del mundo, también es tarea de la Iglesia, porque allf debe ser
establecido el Reino. Toda la realidad debe ser instaurada en Cristo,
porque ‘el mundo y la vida y la muerte, —se nos dice en Corintios
I Cor. 3.22)—, y lo presente y lo porvenir, todo es vuestro; y voso-
tros sois de Cristo y Cristo es de Dios™.

En la primera lectura de esta Misa, ofmos al Apéstol (Ef 1.13-
19) pidiendo para la Iglesia de Efeso, lo que acd pedimos al Padre
por ustedes: que les conceda “el espfritu de sabidurfa y de Revela-
cién en el conocimiento suyo. . .””. Y en nombre de la Iglesia per-
mitanme urgirlos a proseguir en esta tarea.

A los maestros, porque saben cudnto la Iglesia misma depende de
su esfuerzo. Ella debe ser llevada, se nos dice en esta misma carta
(Ef. 4.13), “al estado del hombre perfecto, a 1a madurez propia del
Cristo total”. Dios puso en ustedes la capacidad para investigar y
ensefiar. Y como todos los carismas, esa vocacién tiene un solo
destino: edificar la Iglesia. Sin duda que es una enorme responsabi-
lidad: formar a los alumnos y a la vez, poner las bases para el traba-
jo ecuménico; establecer puentes de encuentro con los no creyentes;
entablar un didlogo serio y continuado con las cuituras de nuestro



CRONICA DE LA FACULTAD 89

tiempo y de nuestra geograffa. Tienen por la Iglesia de hoy, la
misma lucha que Pablo vivié (Col 2.2 ss.) por los discipulos de
Colosas y de Laodicea: “fortalecer sus corazones. . . haciéndolos
alcanzar toda la riqueza de la plena conviccién, hasta el hondo
conocimiento del misterio de Dios, que es Cristo, en quien se hallan
escondidos todos los tesoros de la sabiduria y del entendimiento™.

A los alumnos, para que asuman con dedicacion su estudio, pues-
tos al servicio de su propia fe, abiertos a la verdad de Dios para que
ella obre en ustedes, como el germen de continua reflexién y aplica-
cion. No se trata solamente de recibir. El mensaje de Dios es una
doctrina viva que siempre requiere reelaboracion. Es ‘la renovacién
de nuestra mente” de la que habla Pablo (Rom. 12.2), que logra
transformarnos. Y conviertan su estudio en oracién. Al interiorizar
mds, todo aquello que Cristo ‘“‘aprendié del Padre y nos dio a cono- .
cer’, no serdn llamados siervos, sino amigos, nos dice el mismo
Jesus (Jn. 15.15) en el lavatorio de los pies. Sean testigos de la
verdad que debe ser encarnada en la vida. Saber que sus disc{pulos
‘“andaban en la verdad” era el gozo de Juan, se nos cuenta en su
tercera carta. )

Especialmente a quienes se encaminan al sacerdocio quiero decir-
les que sin formacién teolégica no podrin llamar a la fe a la comu-
nidad que se les encomiende. Y, en todo caso, su catequesis no sera
sino inmovilismo o aventura doctrinal. Hay en Oseas (4.6) una
advertencia al sacerdocio, porque el pueblo se habfa hecho infiel.
Dios les dice: “Perece mi pueblo por falta de conocimiento. A tf,
sacerdote, que rechazaste el conocimiento, Yo te rechazo de mi
sacerdocio”. La comunidad habia perdido la conciencia de sus debe-
res religiosos y éticos, porque los sacerdotes no los ensefiaban. Y no
los ensefiaban porque no los habra interiorizado. “Puede acaso un
ciego, guiar a otro ciego? No caerdn los dos en un pozo?”’, pregunta
la pardbola de Lucas (6.39). Los fieles les exigirdn no sélo la procla-
macién del mensaje sino también su explicacion y aplicacién. Si
ellos escucharan la Palabra del Reino sin comprenderla, quedarfan
expuestos, dice el Sefior (Mr. 13.19) a que el maligno arrebate lo
que fue sembrado.

En definitiva, saber mds de Dios y de Jests, conocer el plan de
salvacién que estaba oculto desde siempre en el silencio de la eter-
nidad de Dios, nos deja a todos participar, ain ahora, que conoce-
mos en enigmas y como a través de espejos (I Cor. 13.12), del
gozo de la vida eterna. “Porque la vida eterna —dijo el Seifior en el
ultimo didlogo con los apéstoles (Jn. 17.3)— es que te conozcan a
Ti, solo Dios verdadero y a Jesucristo, el enviado tuyo”. “A El
sea la gloria, por los siglos” (Rom. 11.36).

Mons. Eduardo Mirds
Obispo Auxiliar de Buenos Aires
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REFLEXIONES SOBRE EL CURSO QUE SE INICIA

1. Emprendemos €l curso que se inicia recordando un objetivo
fundamental de nuestra Facultad. Es el que ocupa el mayor esfuer-
zo de la misma: “Dar a los alumnos una formacién superior en las
propias disciplinas conforme a la doctrina catélica; prepararlos con-
venientemente para el desempefio de las diversas tareas propiamente
cientificas o pastorales, y para promover en la Iglesia la formacién
permanente de los ministros’ (n. 2.2). O sea, el esfuerzo de ensefiar,
de formar, de transmitir la ‘“‘doctrina cat6lica”, que implica no s6lo
la comunicacion sistemdtica de los contenidos, sino también el
esfuerzo de la formacién del hdbito de la teologfa, suficiente no
s6lo para la interpretacién y profundizacién de la Revelacion cris-
tiana, sino también “‘para interpretar correctamente los signos de
los tiempos, ya para hacer frente a nuevas situaciones, evitando .
todo el inmovilismo y las aventuras’ (PT 5). -

2. Este objetivo nos exige tanto a los profesores como a los alum-
nos nuestra propia parte. Ademds del instrumental metodolégico,
que cada uno posee y podrd acrecentar o cambiar, nos exige dispo-
nibilidad y generosidad en el ensefiar, como la docilidad para el
alumno en el aprender, los que en el profesor como en el estudiante
de teologfa no son m4ds que expresién del amor a la Palabra de Dios
que ambos tratan de servir. También es expresion del amor mutuo que
da lugar aquella empatia en la que “‘ellos —los alumnos— escuchdn-
donos nos atiendan con sus mismas palabras, y nosotros, ensefiando,
aprendamos de ellos a expresarnos en forma que les agrade’ (Segun:
San Agustin, De Cath, ¢ XII, n. 17 = PL ed. Plantin, Bs. As., 1954,
p. 63).

3. Como profesores debemos comprender que ‘“‘hay un perfodo
durante el cual mds que dar alimento; (. . .) mds que ensefiar, hace
falta el abrir el apetito de aprender” (M. de Unamuno, Obras Com-
pletas 1X; p. 118-123). La buena semilla arrojada en tierra sin rotu-
rar se agosta y se pierde; despertar el apetito del saber es como rotu-
rar la tierra para que sea fecundada por la siembra de las ideas, del
pensamiento. Creo que se promueve el interés si es manifiesto que
nosotros nos gozamos de nuestra labor’’, cuando “el hilo de nues-
tras palabras vibra en nuestro gozo’ (De Cath, c. I1, n. 4 =PL, ed.
Plantin, Bs. As., 1954, p. 26).

4. En cuanto alumnos, debemos tener la fundamental motivacién
de gastar el tiempo de la vida en el estudio de la Palabra de Dios,
cuya soberanfa puede pedirnos todo, atin el martirio para defen-
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derla. En nuestro caso desgranando esta vida dfa tras dfa, leccién
por leccién, pdgina tras p4gina. Con virtudes que creo que son
dificiles en los tiempos que corren: templanza y paciencia. Tem-
planza para no caer en la codicia de lo nuevo por lo nuevo mismo,
de la vivencia extraordinaria, de la frivolidad intelectual que es el
olvido de las rumiaciones prolongadas y cadenciosas. . . Paciencia,
que resiste la dificultad del alumbramiento de la verdad, que no se
deja vencer por lo diffcil, que no se extrafia que la actividad intelec-
tual sea la més de las veces una actividad prosaica, también amena-
zada con el tedio de lo cotidiano, con pasos que no pueden preci-
pitarse, -etapas que no pueden saltarse, que es un “cursus”, o sea
una marcha, una regular marcha.

5. Paciencia que no teme la soledad y el silencio necesarios para
el esfuerzo de comprensién de la verdad. Sabemos que Jesus, el
Maestro, en la soledad “después de despedir a la multitud” (Cf. Mt.
13.33) explica a sus discfpulos las pardbolas o el Misterio del Reino
de los cielos. La “plaza™ o la “calle’ son para el caso de la Palabra
de Dios, el lugar del kerigma. Si en ellas se quiere hacer el lugar
del pensamiento, se corre el peligro de terminar en “sofistas”, con
apariencia de saber. Peligro que entrevié y del cual huy6 Sécrates,
quien en la intimidad del didlogo fue alumbrando en sus amigos
la verdad.

6. Sabiendo todos, profesores y alumnos que la ensefianza de la
teologfa se inscribe en un acontecer de transmisién mucho més
amplio, en el acontecer de la Transmisién viva de la Palabra de
Dios, cuyo sujeto es toda la Iglesia. De esta Tradicién no nos sen-
timos dependientes como creyentes solamente, sino también como
tradicién teolégica en nuestra manera concreta de servir en la Fe
recibida. La teologfa es también una empresa comun, con un ina-
lienable deber de justicia hacia el pasado, reciente o lejano, del cual
somos herederos. Desconocerlo, ignorarlo, abandonarlo sin razén,
no sélo es una injusticia para el mismo, sino el principio de nues-
tro propio desarraigo y de pérdida de identidad, ya que ese pasado
constituye la “‘situacién’ existencial o “‘existencial eclesial” de la
fe y de la labor teol6gica. También la teologfa implica la ‘“memo-
ria”’, forma peculiar de la fe en la Religién revelada, en la cual nos
experimentamos no sélamente ‘“‘viniendo de ella’, sino también
“viviendo de ella”.

7. Pero Tradicién viva: o sea asuncion recreadora del pasado, y
no mera repeticion. Tradicion viva ya que es recepcién de la Palabra
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de siempre en las diversas expresiones culturales y teolégicas, pero

pronunciadas, transmitidas con el acento propio de nuestro verbo,

o sea libre, maduramente libre en su fidelidad. Libertad creadora

como forma de la fidelidad que es lo que aprendemos en la escuela

de los grandes maestros; Guillermo de Tocco asf la vera reflejada

en el magisterio de Santo Tomds: ‘“Fray Tom4s introducfa en sus

cursos nuevos temas, inventaba nuevos métodos para poner los
problemas, llevaba nuevos argumentos en sus soluciones al punto

que se entendra que ensefiaba cosas nuevas y conclufa los proble-
mas con nuevas razones” (Acta Sanctorum, 7/3, n. 15, citado en

Variso, L’Ancien et le nouveau, Paris 1982, p. 251, n. 13).

8. Como afirman nuestros Estatutos en su Introduccién 11, 3:
“Por su relacion con la Verdad revelada, la Facultad debe mante-
nerse fiel discipula de la Palabra de Dios ensefiada e interpretada
por el Magisterio vivo de la Iglesia. Dentro de estos 1fmites y de
acuerdo con el método propio de cada disciplina es necesario que
exista un espz’rztu de libertad que permita, en la Facultad, /a creati-
vidad teoléglca y el progreso en el conocimiento y la comprensién
de la Verdad divina”. Esta libertad para la creatividad es justamen-
te la definicién de lo “Académico”: significa, segin la definicién
de J. Pieper, ‘““que en medio de la sociedad hay que dejar libre una
‘zona de verdad’,’ un espacio que abrigue el ocuparse con indepen-
dencia de la realidad, en el que, sin impedimentos, se cuestione, se
discuta y manifieste cudl es la verdad de las cosas; un 4mbito pro-
tegido expresamente de toda utilizacién al servicio de ciertos fines,
en el que callen todos los intereses extraobjetivos, sean publicos
o privados, polfticos, econémicos o ideolégicos’ (La Fe ante el
reto de la cultura contempordnea, Madrid, 1980, 233).

9. Libertad y fidelidad no necesariamente deben pensarse en tér-
minos de conflicto; en una visién teologal, los mismos son aspectos
de la fe, que es ‘“‘quasi habitus theologiae”. Por-la fe, ‘el hombre
—dice el Vat. II— se entrega todo él libremente a Dios presentando
la sumisién plena del entendimiento y de la voluntad a Dios que se
revela” (DV 5). Plenificada por la caridad, esta caridad es el 4mbito
de resolucién de cualquier confrontacién. Pues la caridad no séla-
mente es ‘“‘paciente. . . no es jactanciosa, no busca su interés; no se
irrita”, sino y positivamente ‘‘se alegra con la verdad” (1Co 13,
4.5.6), verdad que quiere ser servida tanto por la libertad.creadora
como por el celo de la fidelidad. Pero, ademds, porque la caridad
perfecta, “‘expulsa el temor” (I1Jn4. 18), en nuestro caso, la sospe- -
cha de la coaccién o de la infidelidad, dando lugar al dzalogo since-
ro y fecundo, en la “connaturalidad” propia con la verdad que la
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caridad realiza, convirtiéndolo mds que en simple ejercicio de razén,
en un acto de inteligencia (cf. ST II-I, 45,2 resp.). En didlogo fran-
co, en esa inteligencia superior, se podr4 percibir mejor que el ejer-
cicio creador de la libertad no necesariamente es ruptura, y que la
fidelidad no significa obsecuencia, o cobardfa, o falta de originalidad.

10. En términos de relacién .Magisterio-Te6logos, sabemos gue el
didlogo es la “anteultima palabra’, después de la cual queda la sobe-
ranfa de la Palabra de Dios como es ensefiada por aquél, y all4 cual
el mismo Magisterio debe atenerse (cf. DV 10) Ejercicio ministerial
del Magisterio sagrado que supongo experimentard el santo temor
de “no extinguir el Espfritu ni despreciar la profecfa” (cf. I Tes.-
5.19).

11. Libertad creadora y fidelidad son causa y lfmite respectiva-
mente de la realidad que llamamos “‘pluralismo”. Lo traigo a cola-
cion ya que me fue presentado como inquietud en reuniones de
alumnos y con los superiores de seminarios y casas de formacién
religiosa. Segiin lo recogido pareciera que el mismo no estuviera
presente en nuestra ensefianza, por la presencia muy marcada de
una determinada escuela.

12. Todos sabemos que el pluralismo es una realidad que atafie
el Misterio de Dios mismo, misterio de la Vida una en el inter-
cambio de las Personas, en conocimiento y amor. Realidad que
atafie el misterio de Cristo, cuando la Iglesia de los que “‘contempla-
ron” y ‘“tocaron’ “acerca del Verbo de vida” (I Jn 1.2), no quiso
dejar en unsolo trazo o disefio a Aquel que posee “insondable rique~
za”, en ‘“anchura, longitud, altura y profundidad, que sobrepuja
todo conocimiento (£f. 3, 8.18.19), sino que lo volc6 en el Evan-
gelio “cuadriforme”. Pluralismo que se encuentra en la arquitectura
misma de la Iglesia, en la pluralidad de carismas y funciones genera-
dos por ‘“‘un mismo Espiritu” (I Co: 12.4), entre lo que no faltan
ni la “profecfa” ni las ‘“‘variedades de lenguas’ (v. 10).

13. El pluralismo teologico no es mds que reflejo muy tenue
de todo ello, y por lo tanto, no es ‘‘producto” de una busqueda
narcisista de originalidad por parte del teélogo, sino de la irrupcién
del Misterio en el corazén del mismo. Este corazén, que es su inte-
ligencia creyente estd modelada por su ‘‘talante’ en una ‘“‘circuns-
tancia’ determinada de la historia (talante y circunstancia que son
las coordenadas favorables para la generacién de un sistema (cf.
Aranguren), que se organiza en torno a una “intuicién central”,
segun ensefiaba Maritain (Raison et Raison, Parts, 1947, IV pp.
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67-103). Es, pues, “fruto” del encuentro, como todo el misterio
cristiano, de la Gracia y la Libertad, y por ello no se puede simple-
mente imponer, ni gregariamente adoptar, pues serfa su propia
contradiccién y negacion.

14. En el caso espectfico de la ensefianza de la teologfa, sobre
todo en el ciclo bdsico, donde el objetivo es la formacién del hébi-
to teoldgico, el pluralismo no puede ser punto de partida, mds bien
de llegada, después de haber pasado por la escuela de un gran maes-
tro. Advertra el P. Congar hace algunos afios, inmediatamente des-
pués del Concilio “Por mi parte, me da mucha pena cuando veo a
jévenes clérigos, a veces profesores de seminario, que quieren inven-
tar todas las piezas de una nueva sfntesis, en respuesta —dicen— a las
busquedas de los espiritus modernos. Yo remarco que en toda mate-
ria la primera marcha seria es de informarse de aquello que fue pen-
sado y creado antes que nosotros. ;Qué misico no comenzard por -
el estudio de Bach o Mozart? ;Qué te6logo razonable no se pondri
desde el comienzo al estudio de San Agustin y de Santo Tom4s!
Cada materia tiene sus cldsicos. Ellos no son un término pero sf un
punto de partida u una base” (Situations et Taches présentes de
la Théologie, Parfs 1967, p. 56).

15. Los mismos del ciclo bdsico, sobre todo los que lo estdn
finalizando, cuando comienzan a preparar el examen sintético final
son testigos de esta verdad, cuando nos reclaman y se reclaman
no sélo la coherencia de una sintesis, sino hasta la homogeneidad
del lenguaje en las distintas disciplinas teol6gicas que han cursado.
Descubren, desean y tratan de que se haga mds patente la unidad
de todo lo estudiado, que es indicacion de madurez intelectual, no
s6lo porque en la “‘unidad” se sabe, —eso es el juicio—, sino ademds,
para-la teologra, es el supuesto de la Economifa de Dios, a través
de la cual, la inteligencia creyente quiere arribar.

16. Estas reflexiones no quieren ser la palabra que cierre la
cuestién del pluralismo. Me parece que detrds de esa inquietud
hay algo mds que no podemos desatender. Y es la inquietud de que
la formacién teol6gica derive en cerrazén intelectual; por otra parte,
la insatisfaccién de que algunos problemas y temas de actualidad
no tengan suficiente lugar en elia. Este reclamo es legftimo, ya que
todos sabemos que la teologra es ‘‘sabidurfa por excelencia entre
todas las sabidurias humanas®, siendo ‘‘funcién del sabio ordenar
y juzgar”, recurriendo a la causa mds elevada, Dios, que se ha reve-
lado (STh I,q.1,a. 6 resp.). La ‘“doctrina sagrada viene a ser como un
trasunto de la ciencia divina, que, no obstante ser una y simple,
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lo abarca todo™ (STh I,q.1,a 3, ad 2um). Nuestros Estatutos asf lo
indican, cuando al hablar de fa contribucién de la teologfa a lograr
la sfntesis vital entre fe y cultura, se asume la responsabilidad de
“interpretar el moderno proceso histérico-cultural, en sus diversas
dimensiones: religiosa, moral, social, cientffica, técnica y artfstica
en sus vertientes tedricas y practicas y el modo como aquél inci-
de en las condiciones de América Latina y de nuestra patria, para
poder colaborar, desde la luz de la fe, a la solucién de los multiples

problemas humanos” (Int. I1,2).

17. Por tanto, reclamo legftimo, pero para que sea justo deberd
tener en cuenta la modestia de nuestros medios. Modestia que no
niega idoneidad en mis colegas, sino resultado de la sobrecarga
de actividades en una realidad eclesial enlaqueno es facil negarse,
y en la que todo solicita multiplicarse.

Pbro. Lic. Juan Carlos Maccarone
Decano
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