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San Juan de la Cruz, mistico de frontera

En tiempo de san Juan de la Cruz, todo habia cambiado. El nominalismo,
la reforma protestante y el renacimiento obligaban a repensar todos los
problemas a una luz humanista. Habia cambiado el mundo fisico (Copérnico,
Colén). También habian cambiado las condiciones de la cultura (Bacén, Gu-
tenberg, Ockham, Leonardo, ett.). Como consecuencia del'“'dogmatismo in-
genuo, se habia propagado el criticismo y el escepticismo (Montaigne): ya no
interesaba el quid scis, sino el unde scis. También habia cambiado el mundo
espiritual. El renacimiento imponia el afan de libertad y el culto de la personali-
dad. Lutero imponia el libre examen. Descartes imponia el «principid de inte-
rioridad». Muchos individuos y colectividades continuaba_ni.' viviendo en el pa-
sado, como Quijotes, pero su postura no iba a detener la evdlucién del mun-
do. La transformacion de Castilla se habia desencadenado con los Reyes Ca-
télicos, y los acontecimientos se precipitaban. El descubrimitnto de América,
el imperialismo de Carlos |, la emigracion estimulada por la grisis econdmica,
el conflicto religioso de los conversos, judios y moriscos, la lucha entre los di-
ferentes estamentos sociales, el alistamiento de misiones para América, la re-
forma moral y religiosa, la extraordinaria y repentina floracion literaria, los
libros venidos del norte y del sur, colocaban al hombre castellano ante una si-
tuacién enteramente nueva.

Dentro de ese complejo de fendmenos surgen la «mistica castellana»y la
«reforma castellana de santa Teresa de JesUs». En cuanto a la mistica, es evi-
dente el triunfo de la experiencia y de la psicologia. Sin duda el problema de
las «fuentes» tiene gran importancia. Asimismo tiene gran importancia el mé-
todo de andlisis estructural que hoy esté en boga. Pero Juan de la Cruz es «él
y su circunstancia»: sus «Obras» fueron genéticamente compuestas, como
fruto de una tradicién viva, desde luego, pero también de una «epoca» inspi-
rada, y de una «personalidad» condicionada en el tiempo y en el espacio.
Juan de la Cruz no es ya un «medieval»; pero tampoco es todavia un hombre
totalmente «moderno». Por eso lo presentamos como «mistico de frontera».
En cuanto al carmelo, y a la vision que el santo tuvo del carmelo, el problema
es todavia mas estricto, mas condicionado por la circunstancia. Teresa de Je-
sus queria vivir como los «Padres del Yermo»; pero eso era imposible en Avila.
Su «vuelta a lo primitivo» se convirtid_pues, en un grito revolucionario y
aguerrido. Juan de la Cruz lo vivié en su propia carne.
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2. La frontera

Juan de la Cruz, encandilado por un ideal que cambiaba de sentido la
Cartuja aceptd el desafio, como uno de aquellos castellanos que se alistaban
para todo, y sabian morir sin desdecirse. Por otra parte, la experiencia era ya
un auténtico clamor publico: Teresa de Jesus habia ido con su alma a cues-
tas, peregrinando de confesonario en confesonario: los «tedlogos», que se
jactaban de estar en posesion de los criterios, sudaban mas que ella, y habia
tantas sentencias como cabezas. La santa, dotada de una vitalidad exhube-
rante, de un clasico buen humor, y de gran santidad, no cesa de bendecir a
sus consejeros... pero es claro que ella misma tuvo que irse resolviendo sus
problemas, a fuerza de buscar guias de almas. Juan de la Cruz, convocado a
ese desafio, se encuentra asi con la «frontera» experimental.

Cuando Teresa llam¢é a Juan su Senequita no hacia un simple donaire.
Dentro del donaire habia una seriedad rigurosa, una definicién cientifica. La
mistica inaugurada por Teresa y por sus carmelos necesitaba una exploraciéon
semejante a la de {a América de los aventureros. Juan, confesor de Teresa du-
rante algunos afos, duefio de una profunda e inteligente experiencia perso-
nal, hubo de ir recibiendo la confesion de aqueltos y.aquellas, que venian a
consultarle sobre «su caso». Oia hablar de tedlogos y alumbrados, de inquisi-
dores y consultores, de embaucadores y embaucados, de arrobamientos y
abobamientos, de religion y de supersticion, de cumbres misticas y de excur-
siones nocturnas. Se convirtid en un especialista, y se sintié llamado a ejercer
su «santo oficio» con diligencia y competencia. Todos los problemas de la
teologia del apostclado, de la vida comun y claustral, de la soledad del cora-
z0n, necesitaban revision y tenia que ajustarse a un tipo de mistica, que se
identificaba con el modo de vivir sofiado por Teresa. La mistica era ya incon-
fundible, diferente de la que hubiera podido sugerir la Edad Media, incluso en
los representantes tenanos y hermanos de la nueva piedad. Porque la frontera
ponia a la vista lo que debid ser una «mistica barroca», en aquellas circunstan-
cias de tiempo y de lugar. Y el barroco incipiente significaba ya un mundo en-
tero, muy diferente del pasado.

Juan construyd, pues, un sistema ecléctico, muy complejo, muy influido
por el agustinismo, por €l areopagita, por los renanos (quizad mediante Laredo)
y, por la mistica musuimana. Esa «mistica castellana» es una antropologia
teoldgica y no una teologia pura. En cierto modo, es una ruptura con la anti-
gliedad, que se habia sujetado siempre a los métodos objetivistas gnegos
{Platon, Aristételes y Plotino) y asi quedaba condicionada por ellos.’

3. Un nuevo camino de la mistica

El afio 1919 A. Magner intervino en la discusion Pouiain-Saudreau, que
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parecia condenada a un callejon sin salida. Sus estudios, muy significativos *,
al plantear de raiz el problema mistico, distinguian «dos caminos», uno viejo y
otro nuevo. El camino nuevo se referia a la mistica de santa Teresa, es decir, a
la mistica castellana. En verdad que el autor parecia excesivamente limitado y
condicionado: 1) separaba la mistica natural de la sobrenatural, no s6lo en dos
pisos incomunicables, sino que dejaba la mistica sobrenatural a merced de
una especulacién abstracta, en oposicién a su propio principio de experiencia;
2) no daba suficiente importancia a la «sociologia de la mistica», y asi olvidaba
uno de los aspectos esenciales, el mensaje, el «carisma» de Teresa y de Juan
de la Cruz; 3) ponia la esencia de la mistica en el amor, sin pruebas suficien-
tes; asi oponia el cristianismo a Grecia como posturas contradictorias e in-
compatibles; 4) su fidelidad al tomismo le llevaba a comprometerse con el
aristotelismo, y asi se encerraba también él en el callejon sin salida; 5) querien-
do retener la parte de verdad que proponian Poulain y Saudreau, quedaba
emparedado en la misma controversia, sin la posibilidad de superarla.

A pesar de tales limitaciones, la postura de Mager era clara, firme, y pro-
vocd una sana reaccion. Desde el titulo de sus estudios, aceptaba la posibili-
dad de comenzar por los métodos experimentales. Toda mistica describira los
fendbmenos misticos, que son su «objeto formal»; por ende, la base es una
auténtica «fenomenologia» 2. No es preciso recurrir a los tecnicismos de la
fenomenologia actual; basta puntualizar bien el primer cometido de una
mistica doctrinal, la mera descripcion psicologica, cientifica, sobre la cual han
de tener competencia en primer término los psic6logos y los socidlogos. Los
juicios de valor y los juicios sobre las causas, o discrecion de espiritus, son un

_cometido diferente de la experiencia mistica, y vendran a continuacion 2. Pre-

1. MAGER, A., «Zur Wesensbestimmung der Mystik», en Benedictinische Monatschrift,
1919; «Alte und neue Wege in der Mystik», en la misma revista y en el mismo afio.

2. Asi queria superar Mager la postura tradicional, que imponia el método deductivo, to-
mando como punto de partida la «visién beatificay, e incluso una via media en la que se combina-
ban ambos métodos, como la presentaba, por ejemplo Grabmann M., Wesen und Grundlagen
der katolischen Mystik, 2 ed. Miinchen, 1923) como si fuera indiferente utilizar uno u otro, o co-
mo si no hubiese un método «propio» de utilizar esos dos métodos. Asi Mager preguntaba: «Qué
es la Mistica? El que esa pregunta vuelva a hacerse sin cesar demuestra que las respuestas dadas
hasta hoy son poco convincentes... Para el hombre actual significa que el planteamiento no nace
de intereses teoréticos o cientificos, sino de intereses précticos y necesidades religiosas» Mager,
«Zur Wesensbestimmung...» p. 129).

3. La objecién contra Mager era inevitable: comenzar por fa descripcion psicolégica de fe-
némenos individuales, sin encuadrarse en «normas objetivas» significa condenar la Mistica al
capricho individual. Mager se defendid bien, ya que tal objecién prueba demasiado, y puede ale-
garse contra todas las disciplinas. En lo que no acierta Mager es en proponer el amor como esen-
cia de la mistica catélica. Eso ya lo habia hecho Plotino, sin ser cristiano, y ya lo habian hecho los
cristianos, a partir del IV Evangelio quien dice: «Haec est vita.aeterna, ut videant. San Agustin, y’
con él la Edad Media habia insistido en colocar la esencia del hombre en la razén en una «vision»
beatifica; si la «escuela franciscana» acentud el amor, lo hizo por su aristotelismo, oponiendo el
amor a la inteligencia como «facultades» realmente distintas del alma, pues tales distinciones no
caben, si las potencias son «personales» a veces, como lo entendia san Agustin. Sin duda que las
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cisamiente por eso tenia tanta importancia, a juicio de Mager, la mistica tere-
siana, por su vivacidad, detalle, espontaneidad, imparcialidad. Aunque Mager
no estudiaba los rasgos de la mistica musulmana, ni el positivismo de un Ba-
con de Verulano 4, daba pie para pensar en una mistica nueva, y provocar re-
acciones a favor y en contra de la misma.

4. Actualidad de san Juan de la Cruz

Nadie discute la actualidad del mistico castellano 5, pero conviene pun-
tualizar la razén de la misma, ya que el término «actualidad» apunta a una ra-
z6n «de hoy», y no sblo a una razdn de «siempre» 8. Se supone pues que hay
razones especificas de actualidad 7 y este era el tema de uno de los estudios

descripciones de santa Teresa tienen algunas ventajas sobre las de san Juan de la Cruz por su es-
pontaneidad y falta de prejuicios, pero también las de san Juan tienen otras ventajas, por ser obra
reflexiva de tedlogo, que conoce las dificultades del «fenomenismo individualy.

4. El empefio de Mager por concordar la fenomenologia psicologica de santa Teresa con la
psicologia racional de santo Tomads, le lleva a desviarse de sus propios propésitos (cfr. CARDEIL,
A., La Struture de I'experience mystique, 2 vols., 2 ed., Paris, 1929). La transformacion del mun-
do habia comenzado con los «wikingos», es decir, con la introduccion de la técnica. SPENGLER,
C., El hombre y la técnica, Madrid, 1934, p. 9S. San Alberto Magno acusaba el cambio: experi-
mentum enim solum certificat. Bacon saco las consecuencias. Por eso, hemos de lamentar que
todavia no tenemos un estudio socioldgico cabal de san Juan de la Cruz (cfr. BARUZI, J., saint-
Jean de la Croix et le probléme de I'experience mystique, 2 ed., Paris, 1935, p. XVIIl), aunque se
han publicado muchos y buenos estudios parciales. Se ha encuadrado al Santo en la Escuela Car-
melitana (P. Criségono); se la ha presentado como «conquistador de insulas extrafias»
(BALTHASAR, U.v. Dieu et I'homme d’aujourd’hui, Desclée, 1966, p. 212); pero falta mucho por
hacer, sobre todo por liberarse de juicios inveterados.

6. Mons. Garronne proclamaba esta actualidad, al inaugurar el Congreso de Angers de
1970, sobre la «Actualidad de san Juan de la Cruz». El P. Luciano Maria, en un estudio importan-
te, anotaba que el Patriarca Atenagoras y el doctor Ramsey tienen al mistico castellano como
«lectura espiritual» y base de espiritualidad. ) .

6. Asiel Congreso de Angers se contentaba con poco, ya que nadie niega esa actualidad.
También Don Andrés Gozier fJean de la Croix. Présence dans le silence, Desclée, 1976), se con-
tentaba con poco, al centrar la actualidad del santo en el objetivismo de la formula «Todo-Nada»,
en sus dos «planos» a saber: el de la sociedad de consumo, para la que Dios es nada y el mundo
es todo, y en el del realismo espiritual, para el que Dios es todo y el mundo es nada. A esos dos
planes se contraponen la trascendencia de Dios, a quien no podemas definir ni nombrar, y por en-
de es nada, y el realismo del mundo que es el conjunto de las cosas concretas que tienen defini-
cién y nombre propio y por ende es todo. Es claro que eso puede alegarse, al hablar del mistico
castellano, pero no es esa quiz4 su mayor y especifica gloria.

7. Eimismo dom Gozier pregunta: ¢se trata de un «Koan Zen»? Y aunque responde negati-
vamente, la misma pregunta anuncia una relaciéon, que no puede ser «objetivistay. De hecho,
subraya el mérito del estudio de Maria Antonieta Raccat, ( Trascendencia de Dios y relacién con el
mundo, Ed. del Carmelo de la Plesse, 1974) que relaciona a san Juan de la Cruz con Dietrich
Bonhoeffer. Incluso afiade que el estudio hubiera sido més claro, si la relacién se hubiera estable-
cido con Teilhard de Chardin, y no con Bonhoeffer. Pero es notorio que se trata de algo mas,
pues dom Gozier se apresura a establecer que aqui no se trata de oponer un verticalismo como re-
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del Congreso de Angers 8. Damos, pues, la razon a Paliard, en sus dos libros
mencionados en la nota, estimando que hoy la actualidad de san Juan deriva
de su concepcion profunda y de sus analisis profundos del alma humana, en
su incesante choque con la trascendencia. Sin duda que nuestra época es
«época de comunismo» Y por todas partes se oyen los himnos de la «vida co-
mun». Pero esta «Sociedad de Consumon, que va despersonalizando al indivi-
duo poco a poco, se ve enfrentada con «tres noches» sanjuanistas, como
ponia de relieve Besnard en el estudio citado. Por eso, al aima se escudriiia a
si misma.

Hemos envenenado la economia, la ecologia y el ecumenismo, el habitat
del hombre. Se imponen pues, por un lado, la revolucidn real, el personalis-
mo, y por otro lado el «regreso a si mismo». Sélo una nueva «retirada estraté-
gica y universal» (y a eso apuntan los hippies y grupos de espiritualidad orien-
talista, aun inconscientemente) nos permitird enfrentarnos con los «demo-
nios» que se han alojado en nuestro habitat interior. Debemos exorcizarnos,
purificarnos de la posesion diabdlica, mediante una noche del sentido y de
una noche del espiritu.

Es verdad que hoy se nos predica el amor al mundo, la solidaridad con el
mundo, puesto que somos la luz, la sal y la levadura del mismo mundo. Pero,
para cumplir nuestra misién cristiana, nunca debemos confundirnos con el
mundo o con una funciéon del mundo, como con tanta frecuencia vemos.
Nuestra situacion es hoy paradéjica, y por eso mismo, no basta que tomemos
posesidn de nuestra interior personalidad, sino que tenemos que participar en
una «reforma», semejante a la reforma carmelitana, aun a sabiendas de que es
probable que nos sobrevenga la «noche toledana». Juan de la Cruz nos ense-
6 a afrontar tales consecuencias.

Pero el triunfo del psicoandlisis y de la Sociologia nos hacen hoy més in-
teresantes al mistico castellano. El cientifico actual nos presenta el Incons-
ciente como un pozo negro, desierto, noche, drama tragico, lucha de ten-
siones ciegas. No nos atrevemos a aceptarnos a nosotros mismos, y nos con-
tentamos con normas de moral, estética, logica, cosmologia y otras «ideolo-
gias», que la mistica de san Juan desnuda y desenmascara °.

accién contra el horizontalismo reinante; ademas, presenta como soluccién de los contrastes a
Cristo Mediador, que retne la eternidad con el tiempo, segin aparece en «ef Cristo de san Juan
de la Cruz», o en el Cristo de Dali. Todo eso estd muy bien, pero demuestra que no es suficiente
para explicar la actualidad fascinante de san Juan de la Cruz en el dia de hoy.

8. Cfr. Lucien Marie y Jacques Marie Petit, en Actualité de Jean de la Croix, Desclée, 1970.
Son las comunicaciones presentadas al Congreso mencionado. El estudio a que hemos aludido, y
que lleva el mismo titulo del libro, es de BESNARD, A. M., «Actualité de_ saint Jean de la Croix»,
ibid. p. 111-127. PALIARD, J., Profondeur de I'’Ame, Paris, 1954. Id., «L ‘Ame de saint Jean dela,
Croix et la pensée contemporaine, Tarascon. Ed. Du Carmel, 1942.

9. El psicoandlisis, a pesar de sus defectos, y a veces, a pesar de su hipocresia y «mala fe»
denuncia la «<mala fe» de los demaés, y en general, la mala fe de los hombres. Es clara la dificultad
con que el psicoandlisis tropieza, sobre todo por los prejuicios en que se funda a priori. Pero hoy
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5. Aventura perfecta

Asi califica U. v. Balthasar la gesta de san Juan °. No se trata sélo de la
aventura de la santidad "', o de una retirada estratégica y metddica, con voto
de pobreza absoluta y de soledad del corazén '?; Balthasar trata de asimilar la
gesta de san Juan a la del Dante. Claro que, al faltar las esferas y los simbolos,
los Virgilios y Beatrices, los didlogos de condenados vy las criticas politicas, to-
do se reduce a un mero titulo. El espiritu de san Juan es el «pathos de los Con-
quistadores» que exploran América, que buscan Eldorados, y ya no es el
espiritu florentino, imaginario e idealista. El nuevo mensaje se intitula «ac-
cién» 3. Es accioén en cuanto exploracion de si mismo y en cuanto reforma de
si mismo y de los demas.

Hay que volver a recordar la conyuntura de la reforma protestante, ya
que otra vez se centra la batalla sobre la So/a fides. La fe, aparte su origen
sobrenatural y divino, se nos presenta en expresiones experimentales; una fe
inductiva, fiduciaria. No se discute ya su origen o su caracter infuso, sino su
autenticidad y seguridad psicolégicas. Lo que se acentla es la verificacion
subjetiva y objetiva del misterio cristiano en la persona del creyente y del
mistico. Parecen innegables ciertas concomitancias de san Juan con los refor-
madores europeos. Pero el santo se opone radicalmente al espiritu protestan-
te, no solo en cuanto que se atiene a la tradicién o «principio de exterioridad»,
sino mas radicalmente en cuanto armoniza la fe con la razén, Palestina con
Grecia. Aunque se separa de los discipulos de Melchor Cano y rompe con la
Edad Media, apropiandose el espiritu del Barroco, mantiene la vieja lealtad a la
filosofia e incluso la nueva pasion de la psicologia cientifica y experimental,
que se toma como punto de partida ™. jLastima que el barroco castellano, por

es imposible ignorar las «profundidades» del inconsciente. Es, pues, natural que san Juan de la
Cruz se preste a estudios concienzudos sobre el alma humana. Asi creemos que la actualidad de
san Juan de la Cruz es por razén del alma humana y sus profundidades, postura tipica de la época
moderna, y no por su «objetivismo», postura tipica de la antiguedad y de la Edad Media.

10. La Gloire et la Croix, Styles, Il, Paris, 1972, p. 7.

11. BORD, A., Mémoire et Espérance chez saint Jean de la Croix, Paris, Beauchesne,
1971, p. 37-67. Por desgracia mfa, he conocido este libro cuando ya tenia acabado mi estudio. He
tenido que limitarme a afiadir algunas notas. Pero me produjo gran satisfaccion ver que alguien se
fijara en la importancia de la memoria para el mistico castellano, y que se asombra del silencio en
que se ha mantenido este tema.

12. S. AGUSTIN, Noli foras ore, in teipsum redi... De Vera Religione, 39, 72 PL 34,134.
DESCARTES, Duda metédica; HUSSERL, Meditations Cartesiennes, etc.

13. «El'mar ya no es el mar del A.T., sino el mar tenebroso de Coldn, por el que se va a una
conquista, por caminos nunca sabidos.... Es el pathos del descubrimiento del mundo, en el tiem-
po de los conquistadores» (U. v. BALTHASAR, /.c., p. 14ss). Esto implica «embarcarse» y po-
siblemente «quemar las naves», y finalmente un riesgo total. Se exige, pues, la renuncia total al
espiritu de propiedad, un camino de nada para llegar al Todo» (Cfr. SANSON H., L ‘esprit humain
selon saint Jean de la Croix, Alger, P.U.F., 1953, p. 49). Es pues «la aventura perfectan.

14. PRZYWARA, E., Augustinus, Leipzig, 1934, p. 42s.- BALTHASAR, /.¢."MOREL, G., -

_Le sens de I'existence selon saint Jean de la Croix, 2 vols., Paris, 1960, en un sentido neohege-
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su condicionamiento socioldgico, no se mantuviese a la altura en que le colo-
caba la mistica carmelitana!

La tension entre eremitismo y apostolado estaba ya resuelta a favor de la
accién y de la reforma. La contemplacion misma se convertia en instrumento
de accién, y en eso insistian san Juan y sus discipulos carmelitas. Ninguna
teologia negativa, ningtin molinosismo o ninglin quietismo podrian justificar la
indiferencia, el dismulo o la «caida» en la carrera de la accion. Duruelo y el De-
sierto de Beas, con todas sus calaveras y cruces de palo, eran focos de irra-
diacién apostodlica. Es cierto que, al hablar tanto de la noche y de la nada, se
corria el riesgo de convertir el mundo de los valores en trasparencia y alegoria,
al modo neohegeliano. Pero precisamente Balthasar afirma que’la postura de
san Juan en ese tiempo y lugar era «un escandalo y una provocacion»: no s6-
lo protestaba contra cierta autonomia del mundo, sino que al mismo tiempo la
exaltaba 5.

6. La personalidad

Sin duda poseia san Juan una extraordinaria personalidad . Parece ob-
jetivista y es subjetivista; parece tradicionalista y es un aventurero; no habla
de si mismo, y en cada pagina se retrata; parece imitable y no hay quien le imi-
te; su verso parece académico y es volandero; parece un castellano viejo, y es
un hombre nuevo. Allison le llama «castizo» y lo es en més de un sentido. La
«noche toledana mostré que no era hombre facil de doblegar o domesticar.
Aunque estrechemos sus lazos espirituales con los de santa Teresa, nunca
podremos confundirle con un Gracidn y menos con un Doria. Le aplicariamos
la férmula biblica: «puso nombre a todos los ganados, a las aves del cielo y a
todos los animales del campo; mas para él no hubo una ayuda semejante a él»
(Ge 2,20). ‘ _

Ese Solus cum Sélo de los neoplaténicos nos plantea una-nueva parado-
ja: todas las personas son incomunicables, pero todas tienen una raiz comun.
Y suele acontecer que cuando una personalidad es mas destacada, mas
enraizada es también. La profundidad y altura de cada personalidad suele de-
pender de su grado de penetracion en el fondo comun. En el caso de san Juan
de la Cruz eso parece comprobado.

liano. Asi se comprenden mejor las coincidencias de fondo y las diferencias de modo entre san
Juan y Pascal (Cfr. BALTHASAR /.c.). En efecto, estaban ya en un mundo nuevo, y era preciso
aceptar la aventura perfecta, en lugar de envolverse en un quijotismo. La experiencia de Lutero y
Descartes no era un mera casualidad, ni un problema secundario.

15. BALTHASAR /.c.; MOREL, /.c. La tradicién de las Ordenes Medicantes suprimia de
raiz el peligro de eremitismo o de quietismo. Teresa de Jestis no habfa suprimido los «locutoriosy,
sino que los habla transformado. Los que exageran el quietismo sanjuanista, lo hacen por caer en
especulaciones abstractas y aristotélicas. En todo caso, la tradicién de los discipulos de san Juan
muestra que en realidad nunca hubo peligro de quietismo.

16. ALLISSON PEERS., Spirit of Flame, 4 ed., London, 1944, p. 81-93.
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El fondo comUn o trastienda esta situado en lo que solemos llamar el in-
consciente, que los antiguos llamaban «sustancia del alma». La separacion
entre la zona consciente e inconsciente del alma no es rigida ni total. Puede
un alma llegar a purificar y unificar tanto su interior, que practicamente quede
borrada la frontera entre el consciente y el inconsciente, de manera que el in-
consciente (que constituye la parte mayor y mas «natural» del alma) asuma y
dirija la totalidad del ser humano. En ese caso, el sujeto se ve dirigido como
por un «instinto racionaly, por la naturaleza radical, y no ya por ideologias
convencionales, tales como las que nos ensefian la moral, la estética, la 16gi-
ca, etc. La naturaleza heredada se sobrepone entonces a la naturaleza adquiri-
da y convencional, o comercial. Una nueva experiencia personal se sobrepone
a la experiencia adquirida a lo largo de la existencia en la «sociedad de consu-
mo». En cuyo caso el mistico tendrd una suerte de consciencia refleja de su
«pasividady ya que esa pasividad es caracteristica de todos los fendmenos del
inconsciente. Por eso dird san Juan que no utiliza «las potencias del alma»;
obra por lo que sabe y no por lo que le hayan ensefiado.

“Asi aparece la objetividad interior, la deidad objetiva y subjetiva_del
mistico, unida a su propia personalidad. Hablara del fuego que pone al rojo el
hierro, y del madero hiimedo que se transforma en fuego. Tal «entelequia»
humana es la deificacion, el supremo y radical suefio humano, el hombre tras-
cendido en superhombre. Tal es &l misterio personal de la memoria de Dios
{san Agustin) o del enraizamiento horizontal y vertical (Simone Weil) 7.

7. Estética y mistica

Si consideramos la religion radical como super valor, los demds valores
corrientes (el estético, logico, ético, juridico, ontolégico, y aun el politico y el
ecendmico) son ya formas determinadas del profundo valor religioso. Puede
haber, pues, una forma abusiva de subordinaciéon de un valor a otro, puesto
que todos son irreductibles. Pero puede darse una forma correcta de subordi-
nacion, que no es «reducciony, sino que mantiene la mdependenCIa correlati-
va. Y eso se advierte bien en san Juan como en Lutero.

Segun san Agustin, la poesia es una hija de la mistica '8, hija tamblen de
Juapiter y de la memoria, es decir, de la inspiracion y de la técnica. En los car-

17. WEIL, Simone, L Enracinement, Gallimard, Paris, 1949. «El enraizamiento es quizé la
necesidad més importante y mas desconocida del alma humana». No se trata sélo de un enraiza-
miento horizontal, sino también vertical, en profundidad. Cfr. GOZIER, A., Présence dans le si-
lence, Paris, Desclée, 1976. DELAYE, La Foi, selon saint Jean de la Croix, Carmel, la Plesse,

1975; GUILLET, L., Ce que croyait saint Jean de la Croix, Mame, 1976: KELLY NENNECX, Fr.

Teithard de Chardin et Jean de la Croix, Desclée 1975.

18. S. Agustin, De Ordine, I, 14,39 PL 32,1013. Segun esta teoria, la poética es parte in-
tegrante de la mistica general. Tanto la mistica como la poética son «grados» o escalones para la
contemplacién de la Belleza, deseada a priori, y por ende conocida a priori.
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melos de Teresa reinaba el entusiasmo, en el sentido etimoldgico y originario
de la palabra. Eran comunidades de «convertidos» o renacidos, y a ellos perte-
necen la exaltacion y la agaliasis de los primeros cristianos. Si, como dice san
Agustin, «el cantar es oficio de enamorados», en aquellos carmelos la poesia
era religiosa y la religion era poética. Pero eso reclamaba ciertas costumbres,
0 sea, una técnica. Juan de la Cruz debi6 escribir versos para cantarlos (mote-
tes, letrillas, tonadas) como se comprueba en la repeticion del «véante mis
ojos». Cuando nos cuentan que Teresa hizo cantar a una religiosa el «véante
mis ojos» para regalar a Juan, y éste cayo en éxtasis, no sélo se describe una
«florecillay, sino también un ambiente y una ley .

Sin embargo, la circunstancia sola no podria explicarnos esa intima union
de la poesia con la mistica en san Juan. Parece claro que Juan rompi6 a can-
tar misticamente en la «noche toledanay. En aquel calabozo negro y en las al-
tas horas de la noche de insomnio, la poesia y la religion eran para el santo la
misma cosa en él, aunque fueran diferentes en si mismas. Su alma flotaba en
absoluta soledad, entre el cielo y la tigrra, sin pertenecer ya al uno ni a la otra,
como crucificada. El alma se enfrentaba con la trascendencia, con Dios, co-
mo un abismo que invoca a otros abismos (san Agustin}. Aunque la poesia
fuera aquella noche una evasion de la religién negra y doliente; aunque fuera
el impulso enamorado de una aspiracion mistica; aunque fuera idealismo
quijotesco; en cualquier hipétesis, la poesia o poema de san Juan de la Cruz.
sblo puede producirse en un «trance», es decir en una «situacion inspiraday,
gue reconocen facilmente los que viven una profunda vida interior: es emo-
cion profunda que se desborda. Los modernos poetas, que han exaltado tan-
to a san Juan, descubren enél excelentes «profundidad y calidad»; pero hay
que decir que en la sencillez y pobreza del verso podrfa darse el mismo encan-
to inspirado. Podriamos desnudar el poema de todo artificio y nos
estremeceria la intuicion elemental: el alma sale de noche, cierra con llave la
puerta de la casa, y mira al cielo, suspirando.

Resulta excesivo que los versos del mistico castellano estan escritos en
estado «teopatico». Revelan un oficio, una técnica, unas fuentes. Bastar3,
pues, reconocer esa soledad del corazon, que conocen los enamorados y que
es, como deciamos, crucifixion entre el cielo y la tierra. La lira marca un paso
ritmico y mondtono, que resuena en la noche, como un tambor en la profun-
didad del bosque encantado 2.

19. FLORISOONE, M., Esthétique et mystique d’aprés Ste. Thérése et saint Jean de la
Croix, Paris, 1956. Ademés de tratar muy bien el tema, responde a los criticos, que creen ver en el
santo un espiritu seco y heroicista. Cfr. ALONSO. D., La poesia.de. san Juan de /la Gruz, Madrid
1942; MONCHANIN, J., De /'esthetique a la mystique, Caterman 1967. ' .

20. SAN AGUSTIN: Laboro hic et laboro in meipso: factus sum mihi terra difficultatis et
sudoris nimii, Confess. X, 16,25 PL 32,789). Cfr. PELLE-DUEL, Y., Saint Juan de la Croix et la
nuit mystique, Paris, 1960; PEPIN, F. Noces de feu, Paris, 1972: RACCAT, A. M., Trascendance
de Dieu et relation au monde, Jean de la Croix et Dietrich Bonhoeffer, Carmel, La Plesse, 1974,
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8. La revelacion de la estética

Todos los autores reconocen el quid divinum de los versos Sanjuanistas,
en comparacion con la prosa, aun siendo ésta también muy buena. Pero quiza
nos quedemos cortos al hablar genéricamente de una inspiracién y de una
técnica. Milner y Baruzi consideran, con razon, que tales versos son «reso-
nancias reflexivas», reminiscencias, fichas de una concreta situacion, que se
recuerdan con viveza, y que podemos llamar «vision» 2. Son la musica y la
letra que evocan la vision sensorial, imaginaria o intelectual. De ese modo nos
encontramos ante una paradoja: san Juan rechaza o margina las visiones
concretas, pero luego las refieja con tal energia, con un colorido y realismo
tan vivos y palpitantes, que nos subyuga. No nos basta recurrir a las fuentes.
No basta consultar el Cantar de los Cantares para explicar un verso tan intuiti-
vo, sintético y alucinante con éste: «Quedéme y olvidéme, el rostro recliné
sobre el Amado, ces6 todo y dejéme, dejando mi cuidado, entre las azucenas
olvidado». Cierto, el Cantar de los Cantares es evocado pero tan libremente y
con tal acento, pasividad y pasion, que nadie podria adivinarlo Z.

Por eso dice muy bien Bathasar que el santo vivia obsesionado por la
belleza, no sélo por la sobrenatural, sino también por la natural y sensible,
continuando su perpetua paradoja: su sensibilidad no se somete a las normas
teorizantes. Asi lo revela su verso y también su prosa y asi lo recuerdan los
testigos que le acompanfaron en sus caminos de la tierra . La Noche de que
tanto nos habla, es un simbolo, es decir una palpitante realidad, aunque ade-
mas sea una referencia a Dios. Esa noche no es mera negatividad, ausencia
del dia y de la luz, sino que es la propia vida interior, y como tal es para él mis-
mo «tierra de sudor y de congoja», pero al mismo tiempo, atractiva y fasci-
nante (san Agustin). La noche del alma es el espejo y enigma de Dios, la ima-

21. MILNER, M., Poésie et mystique chez saint Jean de la Croix., Paris, 1951; BARUZI,
l.c.; BENZ, E., Die Vision. Erfahrungsformen und Bilderwelt, Stuttgart, 1969. MONCHANIN, /.c.,
exagera afirmando que san Juan convierte el simbolo en alegoria. Mas ponderado y matizado es
U.v.BALTASAR, /.c. Cfr. CHERING, E., Mystik und Tat. THerese u. J. vom Kreuz und die Selbs-
behauptung, Minchen, 19597. Exagera también, al oponer Teresa, tipo «eidético» a Juan, tipo
«no eidético»: lo dicho sobre el verso sanjuanista es una refutacién: Juan refleja visiones tan
concretas como las de Teresa.

22. LERCH, D., «Zur Geschichte der Auslegung des Hohenliedes», en Zeits. f. Theol. u.
Kirche., (1957) 257 ss. BALTHASAR, /. c. p. 50. Por consiguiente, la Noche es simbofo y no
alegorla, tanto en S. Juan de la Cruz como en Fr. Luis de Leén. Es un simbolo apropiado y
magnifico de Dios.

23. SALINAS, P., Reality and the Poet in Spanish Poetry, Baltimore; 140, p 123. Establece
una diferencia exagerada y caprichosa entre ambos poetas castellanos; hay, si, una diferencia,
pero se debe a que san Juan deja obrar a su inconsciente, y no a la Academia, como Fr. Luis. Cfr.
MA JOIE TERRESTRE, OU EST-TU? (Etudes Carmelitaines, Desclée, 1947). Siempre hubo ten-
dencias al intuicionismo, a dejar operar al insconsciente. El surrealismo convirtié tales tendencias
en teorfas y sistemas. Las drogas actuales y tratamientos de «éxtasis» y «mistica de Nescafé» in-
sisten. Lo dificil es ordenar el inconsciente. .
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gen tenebrosa de Dios. La noche estrellada habla de Dios mejor que todos los
jardines iluminados por el sol. Eso mismo les aconteci6 a Fr. Luis y a otros an-
carcelados, que supieron por experiencia lo que es «la noche toledana».

La circunstancia sociolégica corrobora ese sentido de la noche. Balthasar
nos hace notar que los tres apoyos del poeta mistico, el teolégico-biblico, el
humanista y el grafismo musical de los cancioneros castellanos, colocan el
Cantar de los Cantares en Castilla, en un tiempo en que los exploradores cas-
tellanos, o al servicio de Castilla, recorrian las selvas americanas en busca de
El dorado. San Juan de la Cruz es el simbolo ejemplar del alma castellana que
bucea dentro de si misma, o se explora a si misma, buscando los vestigios y’
huellas de Dios, para ir a él. Pero, en esa exploracion, el alma castellana se da
cuenta de que se ha interiorizado tanto que se ha trascendido: Tenia dos
fachadas, una hacia el exterior y otra hacia el interior, hacia Dios.- La trascen-
dencia era ya la frontera interior de la objetividad divina. En el interior del al-
ma, en el inconsciente, surge un continente iluminado por la aurora boreal.
San Juan queda, pues, aprisionado en la mistica, en la belleza inevitable,
rehaciendo la formula teresiana: «que no me puedo valer».

9. La relacion con el mundo

P. Salinas presenta a Juan como ejemplo de escape de ia realidad circun-
dante hacia la realidad interior: crea, dice Salinas, un espacio vacio para con-
templar las cosas a la conveniente distancia; describe magnificamente el «fe-
némenoy, pero luego se refugia en su conciencia; la noche es ese espacio
vacio en que se produce la unidad poética absoluta. La diferencia con Fr. Luis
de Ledn consistiia en que éste admite mediaciones y san Juan no las
admite 2. Es una exageracion en sus dos partes.

U.v.Balthasar % asimila la postura de san Juan a la cognitio matutina, de
san Agustin, por o menos en cuanto al espiritu. En su ida hacia Dios Juan.re-
nuncia a todo, pero luego lo recupera todo desde Dios. Ve las cosas saliendo
de Dios, tales como las ve y las ama Dios %. Ahora bien, descubrir lo que pri-

- 24. Salinas, l.c. o

25. BALTHASAR, /.c. San Agustin, De Genesi ad litt. IV, 24,41 PL 34, 313. El mismo san
Agustin nos coloca en un contexto muy diferente, pues lo que pretende explicar es: posibilidad
para los angeles (y quiza para los hombres) de contemplar la eternidad del Creador; 2) los angeles
son conscientes de la mutabilidad de las criaturas; 3) este conocimiento inferior contribuye a la
gloria del Creador, (Cfr. /bid. IV, 29,46 col. 315). El otro tipo de conocimiento en Confessiones
X, 31,46 PL 32,865. Cfr. De Ordine, |, 8,25s PL 32,989. Seg(n esa referencia a la anamnesia pla-
ténica dice san Juan: «Y este es el deleite grande de este recuerdo, que &s como un despertar». Y
afiade: «Conoce por Dios las criaturas y no por las criaturas a Dios; que es conocer los efectos por
" su causa y no la causa por los efectos, que es conocimiento postrero (trasero), y este otro es
esencialy (L/ama IV,2) MOREL toma este pasaje como punto de partida, sin advertir que todo de-

pende de la interpretacién que se le de. (MOREL, /.c., p. 347).
26. Sobre el conocimiento mistico Cfr. ALBRECHT, C., Das mystische Erkennen, Bremen,
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mero renuncio es redescubrir. Por ende, san Juan es un obsesionado de la
belleza sobrenatural y natural: sus metaforas y descripciones no son alegorias
o figuras literarias, sino simbolos, experiencias y gritos, como en el caso de
Fr. Luis de Le6n. Florisoone ha desvanecido todas las inexactitudes que
suelen aducirse sobre el espiritu sombrio y goyesco de san Juan Z.

Ahora bien, san Agustin presenta dos tipos de cognitio matutina. La pri-
mera la presenta en el De Genesi ad litteram: es demasiado técnica vy artifi-
ciosa, demasiado ligada a la tradicion griega. Aunque Balthasar parece referir-
se a ella, creemos que ese caso es también una exageracion. Pero hay en las
Confesiones otro tipo mas personal y agustiniano de cognitio matutina: Dios
ve las cosas con nuestros propios 0jos, y nosotros vemos las cosas como con
un ojo divino 2. Cuando vemos las cosas como creadas por Dios, como
criaturas, vemos su ideal, vemos a Dios en ellas. Cuando ellas nos agradan,
nos agrada Dios en ellas, como si se tratase de un Museo de Dios. Estamos le-
jos, no sdlo de las «ascensiones» platénicas y medievales, «por la escala de
las criaturas», sino también de las «ascensiones por las potencias del almay, a
la manera agustiniana. El espiritu humano sabe que él mismo es la frontera de
Dios, y que el Dios-Valor (Verdad, Bondad, Belleza, ldeal, etc.), mora en su
interior como «objetividad subjetivay, como Deus in nobis, salvada la diferen-
cia entre creacién y emanacion con los neoplaténicos. El poeta dira «entusias-
mado»: «Mil gracias derramando, pasé...» y también: «los ojos deseados -que
llevo en mis entrafias dibujados...» Cada objeto es un objeto, un simbolo, no
una alegoria, no una trasparencia de Dios, no una vidriera sucia. Pero cada
objectum es referencia, llamada, signum, visum...

10. Filosoffa y mistica

Los criticos descubren en san Juan una filosofia subyacente. Seria muy
atil poderle inscribir en algliin determinado sistema, para poder llenar las lagu-
nas y conjeturas posibles. Pero eso no es facil. En general es aristotélico y to-
mista, pero con independencia de criterio y sin caracter técnico. Mucho le ha
perjudicado nuestro empefio de hacerle «tomista» oficial: asi se le pone en
continua contradicién consigo mismo, ya que su experiencia es una refuta-
cién del tomismo aristotélico. Por otro lado, se quejan después los tomistas
de que el santo no utiliza un lenguaje técnico, de que acusa influencias nomi-
nalistas, y aun arabes {como John de Baconthorp), de que se deja arrastrar
por la independencia de criterio de sus profesores de Salamanca, y finaimente

1958: KARRER, 0., Gott in uns. Die Mystik der Neuzeit, Miinchen, 1926. RECEJAC, E., Essai sur
les fondements de la connaissance mystique, Paris, 1897. CRISOGONO de Jesus, La Escuela
Carmelitana, Avila, 1930, p. 80ss. )

27. No aceptamos la interpretacion de Krynen en Religion y Cultura, 22, (1976) 465.

28. SCHELER, M., Ordo Amoris, Madrid, 1934, p. 123.
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de que es un «psicologista», que después quiere justificarse con una tradicion
biblica, patristica y escolastica. La culpa es de los mismos tomistas que parten
de un falso supuesto, y pretenden crear oposicién entre psicologismo y
metafisica, cuando la oposicion esta entre formalismo abstracto y personalis-
mo cristiano y moderno. Tomar como norma la «ortodoxia» tomista para en-
juiciar a Juan es condenarle de antemano a ser un mal discipulo, es entregarle
a la Inquisicién.

Es también un error encuadrar a Juan en una tradicién biblica, patristica
o escolastica. Aunque el mundo «moderno» significaba en algunos aspectos,
una «vuelta a la Biblia», en otros aspectos era un mundo nuevo, muy diferen-
te del biblico y exigia vision muy diferente. Los Padres, tanto orientales como
occidentales, vivieron en una época de metafisica helenistica, en especial de
platonismo. Mager, Stolz y los «orientalistas», condenan luego a san Juan
por psicologista e incorregible subjetivista. Compararle con san Agustin es
muy posible, sobre todo en sentido genérico; pero se trata de dos casos de-
masiado (nicos y personales: la mistica de ambos es muy djferente, ya que
san Agustin renuncié formalmente a la mistica de vision, para refugiarse en la
mistica de Cristo de tipo teologico, como la mistica paulina. En cuanto a la es-
colastica, es aristotélica incluso en el «agustinismo», pues las definiciones se
toman de Aristoteles; pero esa filosofia es condenada de golpe con la llegada
del mundo moderno, como hemos visto. El mistico castellano apunta ya al fu-
turo, a la modernidad: el subjetivismo y psicologismo (personalismo) que se
denuncian como defectos, son un gran progreso .

11.  En la frontera

San Juan acepta de lleno la armonia entre la fe y la razén. No necesita
plantear formalmente el problema, ya que nadie entendera sus paradojas, si
no conoce el legado cultural de los misticos. Aunque se han hecho tentativas
para compararle con varios otros personajes historicos, y aunque hemos
dicho que él y san Agustin son dos «casos (nicos» excesivamente personales,
quiza es necesario remontarse a san Agustin como fuente de una larga tradi-
cion para entender bien a Juan. No sélo porque asi se entenderian mejor las
dos férmulas correlativas crede ut intelligas e intellige ut credas, sino también
porque el cristianismo aparece como la «religién verdadera», es decir, comola

29. Es una pena que aln no conozcamos debidamente las fuentes de nuestros misticos en
su relacion con los Neoplatonicos. En conjunto vemos que la relacion es profunda y extensa, co-
mo puede comprobarse en Fr. Luis de Leén, Mal6n de Chaide, Bto. Orozco, etc. En ninglin caso -
y en ninguna hipétesis pretendié san Juan, como afirma Krynen, eliminar la filosofia de los anti- -
guos en nombre de la fe, como si fuese un luterano: su exploracién del hombre hasta descubrir a
Dios es admirable y digna de su tiempo. Cfr. ALQUIE, F., La découverte métaphysique de I'hom-
me chez Descartes, Paris, 1950.
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religién esencial en la que todas las religiones positivas caben y desembocan.
Queda, pues, eliminada toda pretension de convertir a Juan en un «tomistay» o
en un «evangelista».

Eso supone que trabajamos a mucha profundidad. Tanto el Fenomenis-
mo, tomo el logicismo advierten que, para sostener los fendmenos y las leyes
mentales, es necesario otro mundo esencial, sustancial, objetivo, que se reve-
la en una antropologia metafisica. La distincion real entre la sustancia (que no
es inmediatamente operativa) y las potencias se convierte en caballo de ba-
talla. Juan opone la sustancia a los accidentes y potencias; pero no da las
oportunas definiciones, y se envuelve en su experiencia y en su misterio:
«Dios produce en la sustancia del alma palabras no determinadas, sino sus-
tanciales», etc.) Un «toque de Dios» inflama la sustancia del alma sin tocar las
potencias: parece un toque panteista de esencia a esencia, y por eso los
criticos dicen «de persona a personay, por escrupulo. Pero lo cierto es que las
«potencias» tienen que penetrar por necesidad absoluta en la sustancia del al-
ma o pertenecer a ella.

Volvemos a san Agustin, como a la fuente. En Agustin, la sustancia del
alma viene a coincidir con el corazén, con la memoria metafisica, con lo que
hoy llamamos el inconsciente. Las potencias son en parte conscientes y en su
mayor parte inconscientes; asi admiten dos lenguajes distintos, el relativo y el
absoluto. En este sentido, podemos ya decir muy bien «persona» en lugar de
«sustantivo». La sustancia del alma es el inconsciente y por lo mismo la sus-
tancia trabaja con potencias «sustanciales», aunque el hombre no lo advierte.
No basta, pues, ni el Cogito ni la Sindéresis; es necesario el inconsciente, la
sustancia, como soporte metafisico de ambos .-

12. Teologia y mistica

Puesto que corresponde a la Teologia precisar la «ortodoxia», como. cri-
terio externo de la mistica, presentemos la doctrina de santo Tomas como

¢

30. Como veremos a continuacion, la discusion central surge en la distincion entre la sus-
tancia del alma y sus potencias, es decir, en una antropologia fundamental. Se recurre con fre-
cuencia a las fuentes, en especial a Laredo; se explica la postura de san Juan como «distincion
virtual entre la sustancia y las potencias del alma», para enlazar con los renanos. Lo malo de esa
férmula es que recae en un viejo e insoluble problema, que modernamente ha sido indebidamente
justificado por un estudio-profundo, pero mal orientado, de M. SCHMAUS., Die psychologische
Trinitétslehre des HI. Augustinus, Munster, 1967. Schmaus somete a san Agustin al sistera aris-
totélico y asi lo deforma desde el principio; pero por las apariencias cientificas de su libro es incal-
culable el dafio que ha producido. Sea lo que quiera sobre la «distincion virtual» en san Agustin,
es cierto que en la Edad Media esa sentencia fue mantenida bajo auspicios aristotélicos. Es pues
muy posible que san Juan hubiese tomado esa teoria de la distincion virtual de Taulero; pero eso
habria que demostrarlo rigurosamente. Cfr. OSCIBAL, J., saint Jean de /a Croix et les mystiques
flamands, Desclée, 1966.
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punto de partida e inteligencia 3'. Al principio el Angélico admitia facilmente la
doctrina de la escuela de san Victor; pero en la Suma se mostr6 muy reserva-
do. Se ha optado, pues, por ver qué opinaba sobre la «contemplaciéon de
Adan», pues dice que es intermedia entre la vision beatifica y la que se logra
por el entendimiento agente. Adan veia a Dios gracias a una luz sapiencial, o
mediacion. Tal luz admite grados (los santos, los profetas, misticos, hagiogra-
fos, Moisés, san Pablo), pero conserva siempre su caracter de Jumen grat/ae. :
El Angel ve a Dios por naturaleza, Adéan le veia por gracia, lo mismo que lo ven
los misticos, mutatis mutandis. La mistica acepta esos limites en la teoria y en
la experiencia practica %,

Dios no puede ser causa material ni formal de la criatura: es pues necesa-
rio recurrir a una «mediacion» o forma creada, que es /a gracia, para unir al
hombre con Dios #. Mediante esa gracia creada, produce Dios en el alma una
imagen de si (asimilacién, semejanza); atrae al alma hacia si (finalizacion);
obra en el alma como causa ejemplar. Y esto es lo que llamamos «union». Y
ya que la gracia es el principio de las virtudes y de los dones sobrenaturales
s6lo podemos unirnos a Dios por el conocimiento y el amor, jamas por la
unién o confusion de sustancias. Es verdad que a la «unidn por participacion»
la llamamos a veces «union sustancialy», pero solo queremos decir «unién de
semejanza». De ella deriva las otras tres formas de unién: pasién, operacion, y
finalizacion o asimilacion. Dios conserva en el alma la gracia y concurre a sus
operaciones, y asf la eleva al orden sobrenatural (pasion); en cuanto causa
ejemplar, produce un efecto semejante a é| (asimilacién); finalmente en cuan-
to causa formal externa, se constituye en objeto de fe y amor, y con estos el
alma alcanza a Dios. No hay, pues, ningin otro principio formal de unién,
fuera de esa gracia ¥. En suma, el elemento especifico de la uniéon de gracia:
es la «unién de operaciony, intermedia entre la union hipostatica o la unién de
la vision beatifica y la unién natural de la criatura con su creador: solo toca-
mos a Dios con nuestra operacion ¥, Pero todo esto es teologia, no mistica.

'31. ROY, L., Lumiére et sagesse. La grice mystique dans la Theologie de St. Thomas
d’Aquin, Montreal, 1948, p. 280. _

32. MORENOY, R., L‘Unién de_ gracé selén S. Thomas, Montreal, 1950, p. 246s;
GARRIGQU-LAGRANGE Perfection chrétienne et Contemplation selon S. Thomas d’Aquin et S.
Jean de la Croix, 2 vols., 6 ed., S.Maxim, (1Ed. 1923); STOLZ, A., Teologia de la Mystica, 2 ed.,
Madrid, 1952, p. 119. Mager reprocha a santo Tomés el no haber precisado el contenido formal
de la mistica: MAGER, A., «Der hl.Thomas und die mystik», en Theologie und Gleaube (1921).
Lo contradice Stolz, en el lugar citado, pero sin convencer. En general se habla de experiencias o . .
vivencias experimentales de Dios; pero se afiade que no son «psucologlcas», sino «suprapersona- .
les», lo que es ininteligible.

33. S. 7h., |, 3,8, c. Esto se aplica también al orden de la accién. La accién de un santo se
debe a su voluntad, pero también al Espiritu Santo, o a la caridad procedente de la gracia. Si algu-
na vez decimos que Dios es la vida o la forma del aima, nos referimos a la causa formal externa, o
causa ejemplar.

34. C. Gentes, 1.1V, c. 21,8, :

35. Lo mismo se dira de la «pasividad», cuando Dios toca al alma. No hay pues «toque aris-
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Juan de la Cruz no dié nunca muestras de apartarse de ese criterio externo de
la ortodoxia, pero ponia su ahinco en explicar la experiencia mistica, con liber-
tad de interpretacion %,

13. Mistica moderna

Sentimos la tentacién de comparar a san Juan con los autores del libro
de Job y del Eclesiastés: no veian adn una solucion satisfactoria, pero ya
veian que las explicaciones dadas eran insuficientes, y que habia que saltar
afuera del callejon sin salida. De ese modo, su doctrina es una mezcla revela-
dora de la insuficiencia de las tradiciones y de la necesidad de ampliar los
cuadros. Por eso, muchas de las discusiones en torno a san Juan son inttiles
o imposibles de resolver, ya que se apoyan en «documentos», cuando lo que
interesa es mas bien «lo que no se dicey, lo que se deja adivinar. Cuando, por
ejemplo, A. Bord se pregunta si san Juan es «agustiniano o tomistay
responderiamos: 1) esa alternativa es inadecuada: puede ser las dos cosas, o
ninguna de ellas, o una tercera; 2) seria in(til escoger una alternativa, pues el
critico se apresuraria a tomar la respuesta en sentido «técnico», deformando
asi, o falseando, lo que pudiera tener de verdad; 3) lo importante es saber si lo
que quiere decir san Juan es que ni el tomismo ni el agustinismo son capaces
ya de explicar la experiencia de los misticos ¥7.

totélico». Por eso los tomistas se mantienen en general en teologia. Juan de Sto. Tom4s, impre-
sionado por la «experienciay, traté de arrojar un puente de uni6n, desarrollando la doctrina de los
«dones del Espiritu Santo»; pero creé problemas insolubles.

36. Juan de la Cruz coloca el tema de la Uni6n en medio del tema de la Noche {Subida,
11,4), realizada ya la trascendencia {ibid). Tenemos primero la «unién del Creador con sus criatu-
rasy; después, la «union sustancialy, que es «unién de semejanza y amor» {lbid. ll, 5,2). También
los «habitos» se conforman a esta union de semejanza. ¢Cémo pasamos de lo inconsciente a lo
consciente? No se ve con claridad la solucion. El P. Cris6gono estima que el santo recurria a los
«dones del Espiritu Santo», como Juan de Sto. Tomas (CRISOGONO, La Escuela...), pero eso es
demasiado discutible y el mismo autor vacila, al citar testigos. Nadie duda de que san Juan acep-
ta los esquemas tradicionales en forma convencional, pero es casi imposible aplicarlos. Por
ejemplo, BALTHASAR, /.c., estima que la relacion entre sustancia y potencias tiene que reducir-
se a una «relacion creadoray» o «dependencia ontologica de la criatura», lo que significa salirse de
la mistica. ¢Como aplicar entonces el término «sustancial» a vocablos como unién, transforma-

cién, comunicacién, toque, inteligencia, palabra, seritimiento, delicia, tiniebla, etc.? ¢O cémo pa-
sar del orden esencial al existencial? Por eso BARUZI reprocha al santo el haber admitido la rela- -

. cién de sustancia y potencias (Baruzi, /.c., zp. 457 y 556). A. BORD, estima que a pesar de la no-
menclatura convencional, el santo es «agustiniano» (BORT, /.c., p. 73), porque enlaza con lo re-
nanos. BORD penetra en el fondo sanjuanista, pero olvida la distincion agustiniana de lenguaje
absoluto y relativo, a las potencias en cuanto son relativas y en cuanto son sustanciales. Asi no
logra ver la auténtica naturaleza de la memoria, -ni el sentido de la «teologia negativa» de san
Juan, ni la condicidon experimental de la fe: «siendo verdad, como lo es, que a Dios el alma antes
le ha de ir conociendo por lo que no es... ha de negar hasta lo Gltimo...».

37. BORD /.c., p. 300. Alberto de la Virgen del Carmen, «Naturaleza de la memoria espiri-
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‘Para comprobar la insuficiencia de los textos y la necesidad de la adivi-
nanza, basta que relacionemos, al modo sanjuanista, las potencias del alma
con las virtudes teologales, infusas, inconscientes. Resulta que la memoria se
relaciona con la esperanza, es decir, con el futuro y no con el pasado: es me-
moria de futuro. Ademas, si las virtudes son infusas, seran «sustancialesy,
«no potencialesy. Pues {como los «toques» son conscientes e inconcientes al
mismo tiempo? Si eliminamos todo el contenido del entendimiento, y susti-
tuimos éste por la fe, tenemos nominalismo, luteranismo y kantismo *,

Algunos criticos imitan a san Juan, cuando acosados, pretenden refu-
giarse en la Biblia; pero no dejan discutir histérica y criticamente los textos de
la Biblia, sino que imponen su explicacion, es decir, afirman que la Biblia son
ellos, y su palabra es palabra de Dios. Tampoco eso es serio. Si la fe ha de ser
la solucidn, hay que tomar precauciones para que no sea:eliminada por opi-
niones humanas. ¢ Dice la fe que en este mundo podemos ver a Dios directa e
inmediatamente? Algunos dicen que el mismo santo Tomas dudé y afiaden
que san Juan es el campeon de esa posibilidad *. Otros lo niegan y otros ad-
vierten, que cuando el santo lo admitiera, se contradiria a si mismo.

Vivimos en régimen de fe, no de vision, y la fe no es un ver. Es pues inttil
repetir totum non totaliter o «experiencia de la gracia». Sélo por especial reve-
lacidn in casu podria plantearse el problema. .

tual segtin san Juan de la Cruz», en Rév. de Espiritualidad, 44 (1952) 29-299. Tiene razén el P. Al-
berto, y no podemos negar la autenticidad o sentido de los textos, desde luego. Pero el problema
es si con ello podemos explicarnos los «toques» y «uniones» sustanciales, o si la fe es suficiente
para «demostrarnos» la explicacion. Las tesis planteadas por tedlogos, al modo teoldgico, sirven
para la teologia, pero no para la mistica, cuyos problemas son diferentes, y no se demuestran con
textos mas o menos biblicos, mas o menos revelados. Sin duda son muy utiles los estudios acer-
ca de la memoria Sanjuanista «segun los textos» (BORD, /.c., p. 306-315). Pero, por lo menos pa-
ra mi, el problema revelador es esa «sustancia» tan extrafia de que nos habla san Juan, y que nos
obliga a sudar. Por eso BORD nos convence mucho més cuando habla con libertad, como a con-
tece en la solapa posterior de su libro, que dice textual y magnificamente: «Este estudio, estable-
cido sobre textos definitivamente restituidos en su autenticidad, revela una visién que anuncia,
todavia mejor que la del mismo Agustin, la psicologia moderna: el recuerdo como pensamiento,
el recuerdo como haber personal... El propdsito del autor es atenerse a un punto particular, im-
portante, caracteristico, marginado increiblemente». )

38. BALTHASAR, /.c. piensa que es necesario cambiar el coneepto de fe, haciéndola mys-
tagdgica, no filosdfica. Quizé es mas facil cambiar el concepto de «potencia». La fe mystagdgica
no nos saca de apuros... Tampoco nos saca de apuros el recurso al «kamor», ya que ese amor vol-
verd a ser «aristotélicon, propio de una voluntad, realmente distinta del alma, etc. BALTHASAR
recurre a otro expediente, igualmente indtil, distinguiendo entre «conquistar» y «hacerse con-
quistar». ¢Qué significa hacerse conquistar, obligar a alguien a que nos conquiste? Seria el
i«hiéremen! del profeta (I Reg. 20, 35-43). Hacerse conquistar es conquistar, es demasiado. AlGn
discutiriamos el «dejarse conquistar». BALTHASAR se explica diciendo que en el fondo las virtu-
des teologales se identifican {en Dios, no en el objeto formal) y sélo se distinguen precisamente
por su relacion con las potencias. Pero eso es una broma, si resulta que las potencias sélo se dis-
tinguen virtualmente, como dijimos. Por ende, el problema no tiene solucion ni en Dios (en si), ni
en el objeto formal, sino en el sujeto, en la experiencia misma del mistico.

. 39. Para explicar la deificacién, los misticos recurren a la metafora del fuego que enrojece
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14. La deificacion

La mistica critica surgi6, al abrirse el chorismés platonico entre el mundo
ideal y el real. La mistica trata de restablecer la union perdida, mediante una
visién, que es unién noética con Dios. El cristianismo helenizado busca asi en
la «gracia divina» un arché de deificacion, que puede tener sentido teolégico o
sentido mistico ®. Pero busca ademés sustituir la «visién de Dios» de los pla-
tonicos por una «vision de Dios con la fe». ¢ Es eso posible? En la Biblia no hay
solucion definitiva: Moisés vio a Dios cara a cara, pero «nadie puede ver a
Dios y vivir» (Exodo y Nameros). El N.T., lejos de facilitar la vision de Dios,
parece excluirla taxativamente: Quem nemo vidit, sed nec videre potest
{1 Tim 6,16). La visién de Dios es tema de la esperanza en la vida futura. Por lo
demas, los misticos citan la Biblia a la buena de Dios, y no entran en discu-
siones histérico-criticas, es decir, en sentido auténtico. Lo que busca, por
ejemplo, san Juan de la Cruz, es explicar su propia experiencia.

La fe del mistico sera pues «experimental», inductiva. Sus toques, lejos
de ser «sobrenaturales», pueden llegar a «descomponer el cerebro». Ademas,
esos toques no revelan una determinada causalidad, un espiritu bueno o ma-
lo: son signos, semeia, de una presencia y causalidad trascendente. |dentifi-
car esa trascendencia con un Dios cristiano, creador, libre y personal, es algo
en lo que podemos «creer» o que quizd debiéramos «demostrar» rigurosa-
mente. Esa fe del mistico, que se impone, por lo menos como conditio sine
qua non, tiene que abarcar tanto a los fenémenos como a la sindéresis, a la
manera de una memoria sustancial que abarca el pasado, el presente y el futu-
ro, dentro de una esperanza de la gloria venidera 4'. En este sentido, san Juan

el hierro. La deificacion del hombre es pretension platénica y estoica. San Agustin adujo una sola
vez la palabra y luego la retir6 de su vocabulario. Pero en el fondo se trata de una oculta preten-
sién, tendencia natural o necesidad humana; «ser como dioses». No podemos evitarlo de ningln
modo, pues el hombre, tan relativo, est4 hecho con la necesidad de absolutizar. No hay remedio.
El hombre sabe, més o menos, que jamas tendra una sola particula de divinidad, pero jamés re-
nunciaré a ese quid divinum que presupone en sf mismo. Se contenta con decir que Dios cre6 al
hombre a su imagen, pero entiende que ahi esta el secreto y el misterio, en esa «imagen dindmi-
ca» que Dios nos meti6 dentro. Esa imagen es la serpiente paradisiaca que nos repite «seréis co-
mo Dioses», sin ironia alguna. Esa serpiente paradisiaca est4 enroscada en el inconsciente, en el
arbol de la Vida, Eva. ' .

40. «La Palabra dio poder de hacerse hijos de Dios... sino que nacié de Dios... pues de su
plenitud hemos recibido todos...» (Jo 1, 12-16). Por la «participacién en Cristo, participamos en
Dios y llegamos a ser divinae consortes naturae (Il P. 1,4) «renacidos, no de semen corruptible si-
no incorruptible por la palabra de Dios» (I P. 1,23), etc. Ya hemos visto en la doctrina de Sto. To-
mas como hemos de entender esta doctrina en sentido teologico. Pero los cristianos buscaron
también el sentido mistico, justificando su postura con el concepto de la fe».

41. MARECHAL, J., Etudes sur la psychologie des mystiques, Paris, 2 vols. Il, p. 35ss.
Niega que san Juan de la Cruz admitiera la posibilidad de ver a Dios directamente en este mundo;
pero luego comienza a dudar. En cambio, afirma la posibiblidad y el hecho el P. CRISOGONO, Vi-
da de san Juan de la Cruz. 2 ed., Madrid, 1950, [, 426. Niega también el hecho BLANCHARD, P.,
«Experience trinitaire et vision beatifique d'aprés saint Jean de la Croix» en Annee théologique,
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de la Cruz muestra ya su postura moderna, ya que su vida es «proyecto» o
proyeccion, apoyandose, no en el pasado (Freud), como si sélo se tratase de
biologia, sino en el futuro (Adler), porque se trata de un fin, en el que el
hombre se apoya para vivir. Tal es la relacion profunda entre la memoria sus-
tancial y la esperanza, pues son la misma cosa, con distincion virtual. Por eso
necesita el santo un esquema convencional, aristotélico o no, para poder
hablar de «virtualidades» o funcionesy; pero necesita también liberarse del es-
quema cuando le conviene, porque habla de posturas personales: «soy yo el
que recuerdo, pienso y amo, aunque con mis potencias» (san Agustin). Este
subjetivismo moderno del mistico castellano no se opone al objetivismo helé-
nico: acentua el papel del sujeto, pero no niega el objeto. Busca, como diji-
mos, «la objetividad interior» %

15. El orden de la voluntad

¢Por donde comenzar la catarsis de las potencias? Siguiendo la orienta-
¢ién, generalmente agustiniana, comenzaremos por la voluntad, y asi nos ate-
nemos a la dialdgica o dialéctica trinitaria. En efecto, creemos que S. Juan co-
mienza por la voluntad, por los apetitos, si nos atenemos al orden de la Subi-
da. Cuando, al fin de la Subida, vuelve sobre fa voluntad, el libro decae vi-
siblemente y pierde interés. Parece que el santo iba a presentar un esquema
estoico: gozo, esperanza, dolor y temor. Pero vemos que se contenta con s6-
lo el gozo al que identifica sin duda con el amor. Vemos entonces gue lo que
nos propone desde el principio de la Subida es un ordo amoris, en el sentido
de una via purgativa.

Mas ¢por qué comenzar por la caridad, y no por la fe, cuando la fe es la
puerta de toda actividad cristiana? Nos vemos obligados a suponer una «fe in-
formada por la caridady, si es que el santo no confunde ambas virtudes, dife-
renciandolas solo virtualmente ®. De nada nos serviria recaer en un neoplato-
nismo, poniendo la esencia de la mistica en el amor y no en el conocimiento,
__pues al hablar asi, nos mantendriamos atn dentro del aristotelismo: en lugar

(1948) p. 289-322; si algunos textos sanjuanistas parecen decir lo contrario, tendriamos una
contradicion.

42. El concepto de la «gloria» es, pues, esencial para esta mistica. No se trata aqui de tras-
formar ascéticamente la memoria, de manera que cambie de naturaleza, sino que la memoria es
memoria desde el principio y contintia siempre siendo memoria y sélo memoria. No tiene pues por
qué admirarse BORD, /.c., p. 251: «volvemos a encontrar la vacilacién ya sefialada entre memoria
y sustancia. A veces el término memoria es suprimido y sustituido por sustancia». Asi, pues, la
conversion y la trasformacion progresiva de la memoria en el proceso mistico, es sélo una progre-
siva manifestacion de la gloria, en su sentido plenario o totalitario, como lo hace ver el mismo
BORD, (lbid. pp. 270ss.) sin necesidad de cambiar de 6rdenes, o pasarse del conocimiento al
amor, o a otra potencia o virtualidad aristotélica, pues se trata de posturas personales.

43. BALTHASAR, /.c. p. 58. SCIACCA, M. F., La Interioridad objetiva. Murcia, 1955.
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de sustituir el racionalismo helenista por la caridad cristiana, lo que hariamos
seria someter a Cristo a la dictadura aristotélica: deificariamos al hombre con
un amor «ciego» e irracional, del que nadie es consciente. La fe, esperanza y
caridad de que hablan los cristianos no son «potencias» sino posturas, perso-
nas, sustancias. Son relativas, en cuanto se relacionan unas con otras por su
objeto formal, pero son absolutas, sustanciales, en cuanto son personales .

Asi se comprende bien el esquema general de la Subida en cuanto via
purgativa, que comprende las noches activa y pasiva, del sentido y del
espiritu . El sentido es agustiniano, aunque se cite a Boecio: san Juan es
subjetivista y apunta a una delectatio victrix *®, que se da por supuesta y a una
«autenticidad» de la virtud, en relacion con la intencion dirigida a Dios, que se
da también por supuesta ¥,

Por lo mismo, la definicion del «gozo» activo, y aun del pasivo, es subjeti-
vismo moderno: sélo se atiende al «contentamiento de la voluntad» y no al
«objeto formal». El santo engloba todos los objetos y bienes de cualquier or-
den, para combatir, no los bienes, sino los apetitos o apegos. Cuanda al final
del libro, vuelve sobre la voluntad, tan solo le preocupa ya ciertas «supersti-
cionesy .

16. La catarsis de la voluntad

Lo que antes hemos dicho de las «potencias sustanciales» en general, se
comprueba al tratar de cada una en particular. Asi, vemos que la voluntad pe-
netra en el inconsciente, y es en su mayor parte inconsciente. ¢ Qué significan
esos que llamamos «impulsosy», por ejemplo? No son conscientes, pero son

44. BALTHASAR, /.c., vuelve a pensar en una distincion virtual. La férmula agustiniana
decia que «hay que anteponer la necesidad de la caridad al gozo de la contemplacién», porque en
efecto, tanto el Cristianismo como el Helenismo podian radicalizarse y hacerse exclusivistas. Pe-
ro, en la realidad, en el hombre, se dan juntos el conocimiento y el amor. Hay una dialéctica abs-
tracta (Cfr. PRZYWARA, E., AGUSTINUS, Leipzig, 1934, p. 34ss) que puede organizarse de di-
ferentes modos, pero siempre seran abstracciones. Y en sentido agustiniano, esa dialéctica es tri-
nitaria; por ende, aparece siempre la voluntad-amor (Espiritu Santo) como consecuencia del
entendimiento-ciencia {Hijo), en relacién con el Padre-Memoria (Arché). Subsiste asi el principic
«nadie ama lo que ignora». Por eso, la fe tiene que ser razonable y nadie puede aceptar una fe
irracional «Nadie creeria, si no sintiera la obligacion de creer, y nadie creera lo que ignora» (S.
Agustin). Pero quien cree, sabe, ama, odia, recuerda o busca, es una persona, una sustancia.
ORCIBAL disculpa al Santo, diciendo que es un «poetay, que su lenguaje es impropio, que no es
aristotélico ni tomista, que quiza identifica las potencias con la sustancia, etc. {Cfr. ORCIBAL,
l.c., p. 180: MOREL, i.c., II, 288.

45. Subida, |, 3s; I, 16ss.

46. Id. I, 16,2 Y Primera parte de la Subida.

47. \d., W, 16, y 17.

48. No merecen otro nombre esos «vicios» que el santo fustig.. acer.u de las iméagenes.
oratorios, santuarios y ceremonias. Quiza en esto imita a otros autorv: e su tienire. Sabemos
por ejemplo, que Fr. Luis de Le6n escribié un tratadito sobre las supersticiones de Castilla.
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de la voluntad, ya que la sustancia no es inmediatamente operativa. Por lo
mismo, el problema del «quietismo» so6lo puede interesar a los aristotélicos.
En san Juan de la Cruz no hay problema, pues todo es actividad enérgica:
cuando el alma sali6 a la «nochey, iba-ya en amores inflamada y llevaba en el
corazon una luz, mas cierta que la luz del mediodia *. Las dificultades se pro-
ducirén, pues, no en la voluntad, o en el entendimiento, sino en la «conscien-
cia», en cuanto que los fendmenos misticos requieren un «arrobamiento», es
decir, una situacion «inconsciente» %.

El problema ascético parece excesivo en san Juan: parece ir mas alla de
los estoicos, llegando hasta los cinicos en su escarda de apetitos. En cambio,
parece que descuida los aspectos positivos de la catarsis: lectura, meditacion,
estudio, discusién, ejercicios, ensayos, ascetismos multiples, funciones carta-
ticas de la luz, etc. Santa Teresa se preguntaba si Dios tiene que esperar a que
el hombre termine de desarraigar sus apetitos, y apuntaba al parecer, a ese ri-
gor del mistico castellano. El habia experimentado los fenémenos misticos,
cuando ain era muy imperfecta, lo que desorientaba a los teélogos 5'. Pero
todo eso es aparente: si el alma estd ya «en amores inflamada» vy lleva en el
corazon su lucecita, en cualquier momento puede sobrevenir el fendmeno, el

49. ALBRECHT, /.c. Dejando a un lado el absurdo problema del quietismo tropezamos con
la «meditacion sin contenido» de los orientales. Distingamos el problema teérico y el problema
experimer 1l. Llega un momento en que la meditacion de contenido se hace imposible: el sujeto
no puede .encer su estado «inerme», que parece una abulia. Es natural que entonces se hable de
quietud, suefio, recogimiento, pureza de fe, noticias indistintas, -generales, confusas, etc. Pero
ese estado, lejos de ser quietista, revela una actividad mas profunda, un inconsciente activo y
més rico que comienza a subir, a emerger o aflorar de las profundidades del alma, como un conti-
nente sumergido. Los encefalogramas actuales prueban que ain en el suefio trabaja nuestro ce-
rebro y mds trabajaré el espiritu. En cuanto al problema teérico, distinguiremos niveles, para no
envolvernos en sofismas aristotélicos.

50. El problema del arrobamiento merece estudio aparte, pero en todo caso parece condi-
cién necesaria para una «vision». De otro modo, no salvariamos su caracter «pasivoy. Las «vi-
siones» de cualquier linaje que sean, han de ser semejantes a los suefios o ensuefios, a las vi-
siones sofiadas. Son pues fendmenos de inconsciente. Los manicomios y clinicas ofrecen abun-
dantes ejemplos de pérdida del control consciente, de visiones, de ldgicas diferentes, sin que po-
damos tirar una raya rigida entre lo «<normal» y lo «anormal». El mistico no es un enfermo, pero
hay misticos enfermos y enfermos que no son misticos. Son cosas diferentes, y pueden darse
juntas en un sujeto: la psicologia se beneficia no poco de la mistica y viceversa. Del mismo modo,
es imposible tirar una raya rigida entre «consciencia» e «inconsciencia», pues hay zonas de pe-
numbra, e incluso de «sobreconsciencia». Aun en el caso de Plotino aparece la contradiccion en
su «uni6n transformante»; no seria transformante, si se tratase sélo de «amor sin consciencia»

-{Cfr. TROUILLARD, J., La purification plotinienne, Paris, 1955, p. 97).

51. Santa Teresa parece protestar de que se exija demasiada perfeccién en la preparacion
ascética, estimando que los fenémenos misticos «los da Dios cuando quiere». Eso no significa
que no haya conexion causal o fisica entre la ascética y la mistica, sino que esa conexién no es
tan «causal» como parece, pues implica en el sujeto ciertas disposiciones o cualidades previas.
Asi se entiende que los fendmenos se presentan «cuando Dios quiere». De todos modos, san
Juan es més riguroso en esto que santa Teresa, y eso se debe a la experiencia, diferente en am-
bos.
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encuentro con la trascendencia. San Juan habla a principiantes, pero
«misticos de hecho». El mismo amor es fuego purgativo, es purgatorio e
infierno %2, y también cielo para la «aventura perfectay.

¢Por qué, entonces, no nos ofrece san Juan un tratadito inicial sobre el
amor, como lo hace por ejemplo Malon de Chaide, en la Conversion de la
Magdalena? Porque san Juan no trata de otra cosa: su obra es un tratado so-
bre el amor. Soélo que ese «kamor» no es conceptual, sino experimental, exis-
tencial: es enamoramiento, estado psicologico, l6gico y metafisico. Ese amor
es, no voluntad, sino persona, pues que lo invade todo: el mistico ama, no s6-
lo con su voluntad sino «con todo su corazén, con toda su alma, con todas
sus potencias y sentidos...» Juan es una «voluntad inflamada», una sustancia
o potencia sustancial, un «espiritu de llama». El «dolorido sentir» de Garcilaso
es ya trascendente, como «subido sentir» o «altisimo sentiry.

17. Desnudez del entendimiento

¢Qué significa esta formula? San Agustin renunciaba a la «mistica de vi-
siony, para quedarse so6lo con la vision, es decir, con el contenido o mensaje
de la misma. Lo demas no le interesaba. ¢ No nos colocamos con san Juan de
la Cruz en el extremo opuesto? ¢No renunciamos al mensaje o contenido para
contentarnos con la mera experiencia subjetiva? No. Y la razén es que al
hablar de «vaciar», nos referimos al contenido «empirico» tan sélo. Vaciar o
desnudar el entendimiento es volverlo a dejar tanquam tabula rasa {Aristote-
les). Pero no es vaciarlo de su contenido natural, de sus valores. En la plena
desnudez del empirismo nos quedan el pensamiento y la atencion, la memoria
sui y la memoria Dei ®. Kant pensé erroneamente que sus categorias sélo
eran leyes formales, sin contenido alguno, cuando en realidad son leyes y
contenido juntamente y «como los instintosy», sélo necesitan objetos concre-
tos para dispararse %.

52. BALTHASAR, /.c., ll, p. 12ss.

53. Persiste pues la concordia entre Palestina y Grecia, entre la fe y la razon. Y resulta en-
tonces que, aunque san Juan de la Cruz es convencionalmente aristotélico, es todavia més prc-
fundamente platonico, como le acontece también a santo Tomas de Aquino. En cuanto cristiane:,
aprovecha la teoria de la fe, para superar el chorismds platénico y demés dificultades noeticas.
Asi, recuerda que segtn Aristoteles, «cuanto més brilla el sol, menos ven ef murciélago y la iechu-
za» (Subida, II, 8,5,5,6,9, etc.). La fe cae bajo el entendimiento: «debajo de esta tiniebla se jur..
con Dios el entendimiento, y debajo de ella esta Dios escondido» {!d. It, 9,1). El Deus arcoonditi s
tiene asi una explicacion dada por los misticos. El «debajo» gs ¢l inconsciente, y er 3l trabe;
enérgicamente el entendimiento.

54. Muchas dificultades de los pensadores antiguos proviens:i: de sus teorias ds la ssns: -
cion. Suponian que los ojos emiten luz que ilumina los objetos; como esa iuz es escasa. es tan:-
bién necesaria la «luz externa», especialmente la del sol. Eso si: aplicaba al entendimiento e incl -
so a la fe.
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En esa perspectiva hablaba san Agustin del grandius aenigma (vemos y
no vemos a Dios), y en ella parece hablar san Juan. En efecto, para hablarnos
de la «union con Diosy», comienza afirmando que Dios estd ya en nosotros
desde el principio por esencia, presencia y potencia: parece pues que no se re-
fiere al entendimiento, sino a la consciencia %. «Limpiar la vidriera» es remo-
ver un obstdculo gque nos impedia ver. El entendimiento humano, por si mis-
mo, seria pues capaz de ver a Dios en este mundo, si interpretamos bien el
término «Dios» como supervalor. Si no lo vemos normatmente, es por falta de
diafanidad y trasparencia, es porque hay algun 6bice, y por eso es necesaria la
catarsis %.

Es inutil recurrir a la fe, como oponiéndola al entendimiento. Sin entendi-
miento no hay fe, ni en acto ni en habito, ni en contenido. Pero el mistico se
debate, no sélo con las dificultades propias de los fil6sofos y tedlogos, sino
también con las suyas propias, con las que brotan de su experiencia personal
de la razén, de la revelacion y de la experiencia del inconsciente. Palpa la tras-
cendencia, y sblo con la fe puede identificarla con su Dios. Ve diferentes nive-
les o planos: una cosa son sus «visiones», y otra muy diferente son sus «de-
duccionesy. Trata de identificar la «fe verdadera» con la «fe viva», pero no
puede negar el lenguaje convencional y tradicional. Llega a la conclusioén de
que la vision beatifica es sélo la continuacion o perfeccion de su fe viva, la re-
mocidn del «dltimo velo»; pero sabe muy bien que en este mundo vive «en ré-
gimen de fe» y en «régimen de pecado original», es decir, en «régimen
penal» %. Y por eso se convierte a si mismo en tierra de sudor y de angustia.

¢Habra pues en este mundo vision de Dios, intuitiva € inmediata? Parece
que, a pesar de las dificultades ya apuntadas, san Juan se inclina a aceptarla
positivamente, aunque como excepcion y de pasada, pues no alega ningiin
«medium per quod {imagen, especie, etc.). Algunos lo niegan, o ponen corta-
pisas, pero quiza lo hacen por miedo al panteismo . Quedamos pues dudan-
do, si el problema se plantea formalmente.

55. Ya dijimos que Plotino incurria en esa contradiccion. El amor no «trasforman», a no ser
por el consurso con el entendimiento o consciencia. '

56. El paso de la fe teologica a la fe mistica es insensible. A veces se dan juntos, como se ve
en los Santos Padres y grandes Escolasticos. La Catarsis completa sera pues negativa y positiva.

57. Volvemos al sentimiento original de la religion como Supervalor. Y la fe radical
responderia a ese sentimiento o instinto religioso. La labor del mistico consistira en ir adaptando
esa fe a la revelacion positiva. De ese modo, cuando todo va bien, la fe se enriquece con la revela-
cioén y la revelacion se enriquece con la experiencia mistica. El mistico es ya ef cristiano perfecto,
unificado en Jesucristo. Ante él van cayendo los obstaculos de.la «visién», los «velos cubren la
verdady. .

58.  Pero no nos fiemos de apariencias. Porque también afirma el santo que vivimos en régi-
men de fe, y no de vision, y que el Gltimo velo subsiste siempre.
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18. El saber sustancial

Ya que se opone al «saber potencial», coincidirad en principio con el pre-
reflexivo, preldgico, preconsciente, segiin la denominacion de diferentes
autores. Pero al mismo tiempo serd «supraconsciente», es decir, superacion
del conocimiento consciente. Desde un punto de vista teolégico, por razén de
su causa y de su caracter, lo llamamos «sobrenatural» . La explicacién de es-
ta actual condicion humana seria el pecado, es decir, la evidencia de que vivi-
mos en régimen anormal, penal ®,

Podriamos entonces suponer que el paso de una memoria Dei a un in-
tellectus Dei, contando con el auxilio ordinario de la gracia divina, es una tarea
«técnica», encomendada a la ascética o a un método 'semejante? Parece que
la Subida sugiere que la ascética prepara el camino a la mistica, pero no deter-
mina su aparicion en el campo de la causalidad, ya que el fendmeno mistico se
produce «cuando Dios quiere», es decir, como un puro e inesperado don de
Dios. Claro estd que se mantiene la duda. El fendmeno mistico se produce
«cuando Dios quiere», pero ¢cuando quiere Dios? Quiza cuando se retinen los
requisitos que la ascética trata de allegar. En todo caso, el aducir una inter-
vencion directa e inmediata de Dios es un problema que sélo la revelacion
puede resolver; ataifie pues a la competencia de la teologia y no es evidencia
mistica, por lo menos de ordinario. Quiza el psicologo llama inconsciente a lo
que el tedlogo llama gracia divina, y asi es intil discutir en el campo racional.
Sélo que es necesario escuchar al mistico, puesto que tiene una méas profun-
da informacién ©'.

Si entendiéramos el saber mistico como desarrollo final o apoteosis del
conocimiento natural y radical del hombre, comprenderiamos mejor el valor
de la ascética, y el caracter «normativo» de la mistica de san Juan de la Cruz.
Al vaciar las potencias, provoca un «horror al vacio» y asi remueve obstacu-
los, produce nuevas energias, desarrolla cualidades, reintegra y unifica la vida
interior en una sola «idea obsesiva». Esa «idea» no es platénica ni aristotélica,
ni siquiera pertenece al entendimiento. Desde un punto de vista subjetivo, ‘es-
una situacion semejante a la de los enamorados obsesivos, incapaces de va-
lerse, segdn la férmula de santa Teresa; desde un punto de vista objetivo, es
la objetividad interior, que el mistico llama Dios. Hay pues una cierta concor-
dia de la iluminacion noética con la iluminacién, o formacién o unién
ontoldgica .

- 59, “Ei"hombre es «imagen» de Dios. Tendremos pues que hacer al hombre a imagen de
Dios, siguiendo la luz de la revelacién, y no hacer a Dios a imagen del hombre, racionalizando a
Dios. Un aristotélico cae faciimente en la tentacién, como le acontecié a Schmaus.

60. Otra vez platonismo y cristianismo tratan de ponerse de acuerdo.

61. La ascética no obra mecanica o fisicamente: puede un gran asceta no llegar nunca a
entrar en la mistica, pues necesita otras condiciones previas.

62. Elinsconsciente conoce inconscientemente. Pero al desarrollar su energia, puede afio-
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No excluimos una causalidad directa e inmediata, si puede
comprobarse %; pero ese problema hay que discutirlo con los tedlogos . Lo
que es ya claro es que tenemos algo mas que «conocimiento gnoseoldgico» y
que el humus de la mistica es la soledad del corazén: «La teologia mistica es
sabiduria secreta, la cual dice santo Tomas, que se comunica e infunde en el

_alma por amor... a oscuras de las potencias... Pero no hay decir lo que el alma
tiene, ni la sacaran méas que términos generales» ®. «Parece que la colocan en
una profundisima y anchisima soledad, como un inmenso desierto, que por
ninguna parte tiene fin... Echa de ver cuan bajos y cortos e impropios son to-
dos los términos y vocablos» 9.

19. Las aprehensiones

Puesto que, en el fondo, aparece un sistema aristotélico del conocimien-
to, tenemos que aceptar dos conclusiones elementales: 1) el conocimiento
mistico de san Juan depende de la noética aristotélica, y se mantiene o cae
con ella; por ese su lado débil, es necesario acudir a mejores teorias acerca del
conocimiento mistico ¥; 2) pero como san Juan se atiene a su. propia expe-

rar a la consciencia y hacerse consciente. Es claro que cuando el mistico trabaja habitualmente
con el inconsciente, llega a una perfeccion, que el psicoanalisis adivina, pero comprueba muy mal
en sus clientes, ya que suele preferir enfermos, nifios, tipos elementales.

63. Los fendmenos misticos aparecen cuando Dios quiere. Pero nos preguntamos cuando
quiere Dios. Crea un alma cuando quiere, pero quiere cuando hay una generacién.

64. Asi subsiste en san Juan una serie de indeterminaciones. Dios obra en la naturaleza y
en el fendmeno mistico, pero de diferente manera. Dios hace aparecer fendmenos, pero puede
valerse de mediaciones.

65. Noche Oscura, |1, 17,3ss.

66. /d. n. 5. Es pues «humanamente no sabiendo y divinamente ignorando (ld. 6}, o como
dice el verso: «y quedéme no sabiendo, toda ciencia trascendiendo», del poema «entréme donde
no supe». Es pues un conocimiento tan radical que recuerda el socratico «solo sé que no sé
nada». Y por eso, aunque por un lado parece el colmo de la cientia, por otro, parece el principio
de la misma, su principio y fundamento.

67. El que un conocimiento sea «mistico» no impide que sea «conocimiento». Por ende, ha
de mantener la «relacion gnoseoldgica». Cfr. HARTMANN, N., Grundziige einer metaphysik der
Erkenntnis, 4 ed., Berlin, 1949, p. 44ss. ALBRECHT, C., Das mystische Erkenntnis, Bremen,
1958. Se ve claro hasta qué punto puede la mistica hablar de un «conocimiento» propiamente
dicho, ya que nos encontramos con una relacion, que es algo mas que psicoldgica y l6gica, y algo
més que metafisica. En su aspecto metafisico, que es el que aqui nos interesa, entrariamos ya en
un campo muy especial y profundo. De hecho, san Juan de la Cruz en la Noche Oscura, insiste en
que «conocemosy por la fe y por el amor, y eso no es propiamente conocer, sino creer y amar. La
mistica «cristiana» incorpora el conocimiento mistico de la experiencia al conocimiento teolégico
de la ie y de la revelacién. Tenemos. pues, dos fuentes distintas. Ademas hay que contar «no s6-
lo con tin fluido de amor, y un aura de belleza, no sélo con el fenémeno de la influencia personal,
no sélo <on la contemplacion de la luz, no sélo con las férmulas y sus resonancias de amor y de
entrega, sino también con las dificultades, en cuanto es invitacion e imposicion. Por ende, desde
un punto o2 vista de la relacion (objeto-sujeto) la mistica abre una doble realidad: en una pequefia
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riencia, sus puntos de vista tienen valor, que llamariamos absoluto en lo que
toca a la experiencia. En la Subida nos expone brevemente su modo de ver.
Utiliza en general el término «aprehensién» para comprender todo linaje de
conocimiento, y en ese sentido cree que se puede utilizar también genérica-
mente el término «visiény, siguiendo en esto a san Agustin %. También sigue
a san Agustin, al aplicar genéricamente el término «sentir», como Descartes
utilizé el término «pensar» o Schleiermacher el término «sentiry . Todo eso
no le impide admitir un sentido propio y especifico para términos tales como
visiones, revelaciones, locuciones, sentimientos, cuando se trata de objetos
concretos .

Hay alguna dificultad en el término «sentimiento», dada su ambigliedad.
Ya que lo especifico no cuenta, cuando se trata de la union con Dios, puesto
que de todo ello ha de vaciarse el aima, hay «sentimientos» de gusto, olor y
tocamiento, que deberan también ser ¢liminados. La dificultad proviene de
que hay un toque, o junta, o sentimiento que es «inteligencia mistica, confu-
sa, y oscuray, que se llama también «noticia oscura y amorosay, que se identi-
fica con la fe, y que no puede ni debe ser eliminada; en efecto «mediante esta
noticia amorosa y oscura, se junta Dios con el alma... porque es la fe; y sirve
en esta vida para la divina unién, como la lumbre de la gloria sirve en la otra de
medio para la clara vision de Dios» 7',

Parece pues que deberemos distinguir aqui el campo de la fe teolégica y
el campo de la experiencia mistica. En cuanto experiencia, la noticia, toque, o
junta, o sentimiento, es evidencia de una trascendencia en el sentido pasivo
que antes hemos dicho. Pero la fe atestigua que se trata de un Dios personal y
cristiano. Es lo que explica el mismo santo: «fundarse en lo que no ve, ni sien-
te, ni puede ver ni sentir en esta vida, que es Dios, el cual es incomprensibie y
sobre todo; y por eso nos conviene ir a él por negacion de todo 72. Es claro
que tales toques o noticias tienen caracter experimental: «ellas mismas son la
misma union; porque consiste el tenerlas en cierto togue que se hace del alma

parte es un auténtico acto de conocimiento, en el que el objeto es considerado como presente;
pero en su mayor parte es «captar en fe», y por lo mismo es una realidad que es gustada como
obra de la fe» (ALBRECHT, /.c., p. 326).

68. S. AGUSTIN. Ep. 147, 4s PL. 33,598. De Gen. ad litt. Xll, 7,6 PL 34,459. Al mismo
tiempo, Agustin se acerca a una identificacion de la sensacién con la «consciencia de esa sensa-
cién», ya que una sensacion inconsciente o desapercibida no le interesa. Est enim et sensus ani-
mae: atribuye asi al espiritu la sensacion, el sentido. Y a esto se acerca san Juan de la Cruz.

69. El Cogito cartesiano es también la consciencia y ese es su defecto, ya que no conoce
un «pensamiento inconsciente» es decir metafisico, subconsciente, prelégico, prereflexivo, etc.,
como sus comentaristas posteriores. En cambio en Schieiermacher comienza ya a manifestarse
una vision del susconsciente.

70. Subida, I, 23,2.

71. Id., U, 24,2,

72. Subida, I, 24,5.
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en la divinidad y asi el mismo Dios es el que alli es sentido y gustado». «Con

“uno de ellos se daria por bien pagada de todos los trabajos» 7.

’ El santo distingue dos clases de sentimientos: los de la voluntad y los de
la sustancia del alma. Afiade que hay muchas clases de ambos, y que hay «un
subidisimo sentir de Dios, y sabrosisimo en el entendimiento, al cual no se
puede poner nombre, tampoco, como al sentimiento de donde redunda». Da-
do este caracter experimental, resulta inutil reducir 1a mistica a la «contempla-
cién infusan, olvidando el complejo de la «noche oscuray». 7.

20." La memoria como soporte fundamental

A. Bord cree que la teoria sanjuanista de la memoria es «agustinianay;
expone tres sentidos diferentes de esa memoria (reminiscencia, retencién y
receptaculo), pero no logra una exposicion satisfactoria, porque no ve la me-
moria como soporte de la duracién y de la extension. Mejor ve el problema E.
Goubhier en el epilogo de ese libro; pues, recordando a Bergson, ve la memoria
como «duracién» en la que cada instante permanece, en la que el pasado no
pasa ’®. Con mayor sencillez y fuerza lo habia expresado San Agustin: sin la
memoria no seria posible ni siquiera la sensacion, ya que el animal no podria
unir o relacionar dos instantes distintos. Si al decir Ma, hubiéramos olvidado
la silaba Ro, nadie diria ROMA, o de nada serviria decirlo. Sin la memoria no
podriamos relacionar el ayer, con el hoy, o con el mafiana, ni mentar al ser,
porque necesitamos un soporte que sea sustancia del alma, personal cons-
ciente o inconsciente, situacion estado-dinamica» 6, etc.

Bord sefiala bien las vacilaciones de san Juan de la Cruz, al no adoptar
una postura firme, queriendo juntar lo antiguo y lo moderno 7. Pero al fin en
san Juan, dice Bord, la memoria viene a coincidir con el alma, pues al men-
cionar 'las triadas, dice «entendimiento-voluntad-memoria», o también
«entendimiento-voluntad-imaginativa», «entendimiento-voluntad-almay,
«entendimiento-voluntad-sustancia 7. Ese deslizamiento del sentido desde la
memoria hasta el alma deja sospechar el privilegio de la memoria por relacion
al entendimiento y a la voluntad» . Bord tiene razén y hace bien en men-
cionar a Bergson y al inconsciente. Concluye taxativamente: «San Juan de la

73. Id, I, 26,2

74.- /d., I, 32,1.

75. BORD, /c., p. 7.

76. La teoria agustiniana de la sensacién muestra que sin la memoria no es posible la sensa-
cidn misma, ya que es necesario unir dos instantes de tiempo o dos puntos de espacio. Por eso
hay que contar con la duracion y la extension, para dominar las leyes del tiempo y del espacio.

77. BORD, /c., p. 90ss. ) ’

78. /., p. 62..

79. /d., p. 93.
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Cruz se inspira en Agustin» ¥. Pero deseariamos puntualizar un poco mejor el
problema, pues de ese modo, la memoria agustiniana es el principio y funda-
mento de toda mistica. Asi podriamos aceptar con el mayor gusto la sentencia
de Bord: «la memoria es una potencia del espiritu; por ende, de derecho, esta
hecha para la unién con Dios; sélo que, de hecho, su finitud y su desarreglo
en el mismo punto de partida la hacen incapaz de esa union '

21. La memoria, como herencia o naturaleza

Dios es cualitativamente trascendente, pues no entra en los predicables
de Aristdteles. De nada nos sirve entonces el cimulo de ideas y palabras que
el empirismo nos puede ofrecer. Por otra parte, teoldgicamente hablando,
Dios habita en una luz inaccesible y el hombre ni le ve ni puede verlo. Estamos
pues ante la paradoja que trataba de aclarar san Agustin. El hombre es un de-
seo de ver a Dios y ese deseo supone que sabe ya por su misma naturaleza o
herencia quién es Dios o qué es Dios. Pero sabe también que Dios es in-
comprensible e inefable y que su Gnico modo de abrirse camino en este
problema es volver a partir de su conocimiento «natural, radical, fundamen-
tal», que es su misma condicién humana, o bien hablando objetivamente «la
presencia dindmica de Dios en el espiritu humano. Entonces se explica por
qué se refugia o retira en una «teologfa negativa», hasta llegar a un minimum,
a una roca fuerte, que es un pensar o un sentir «metafisico»; sobre la base de
una experiencia gnoseoldgica. Pero luego trata de sacar de ahi un sentido po-
sitivo: se ha quedado con un remanente elemental, cuando habla de ciencia,
misericordia, justicia, bondad, etc., pero ahora exalta ese residuo hasta hacer
una teologia del exceso y de superacion: jAllé Ajbar! San Agustin, por
ejemplo, partia de una teologia negativa, pero luego, después de agotar todos
los superlativos, al hablar de Dios, recurria a una ley, que ha dado pie al argu-
mento ontoldgico de san Anselmo: todos los hombres, de cualquier condi-
cion, han tratado siempre de atribuir a Dios todo lo mejor que han pensado o
adivinado, y eso lo hacen, diriamos, por exigencia de su sentido comin o por
su misma razén humana radical. El mistico afiade todavia el misterio de su ex-
periencia personal del inconsciente &,

80. /d., 96.

81. Id., p. 99. Vemos pues el proceso del «récalentamiento del madero himedo. Noche Os-
cura, 11, 9.4; 11, 10,1. Ese proceso es un ahondar hacia la memoria metafisica, y asi dice bien
BALLESTERO «hacia el olvido y el desierto». Ya no esta tan bien dicho que la purificacion de la
memoria es el primer estadio de catartizacién, cuando es el Gltimo y més elementar: recaer en el
aristotelismo, es condenarnos a no entender nada. .

82. BALLESTERO, M., Juan de la Cruz. De la ausencia al olvido, Barcelona, 1977, p. 197.
El libro procede con agudeza al presentar los anélisis estructurales, pero est4 desenfocado filoso-
ficamente; asi sus conclusiones se vuelven caprichosas y gratuiias. '
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Asi la razén y la fe se juntan para obligar al mistico a explicar su experien-
cia personal, mediante un recurso al conocimiento metafisico o ultranoético,
y a la gracia divina. De ese modo el mistico se empecina en escudrifiarse a si
mismo, buscando en su memoria la raiz Gitima del hombre 8. Insistira, pues
en que Dios hizo ya al hombre a su imagen, y en que esa imagen de Dios,
estado-dinamica, esta siempre presente y activa en el hombre; pero eso mis-
mo hara con la gracia divina, tomandola como arché o principio de diviniza-
cion, segun la doctrina teoldgica cristiana. Insistird, pues, en que no le intere-
sa el campo empirico, del que procura limpiarse y vaciarse, pues sélo le intere-
sa el subsuelo del hombre, esa ley que Kant creia «formal», y que es material y
formal.

No hay dificultad alguna- en reconocer la trascendencia, pues, hoy la
aceptan con facilidad la filosofia, la sociologia y la psicologia mismas. Natural-
mente, la trascendencia del mistico, es «evidente», es decir, es més clara,
profunda y convincente que la filosofica y la cientifica. Pero para identificar
esa experiencia con Dios, necesita la fe, la revelacion. Hay pues, diferencia
esencial entre un mistico cristiano y un mistico budista en cuanto a la explica-
cién, aunque haya coincidencia en la experiencia personal. Y esto no es
fideismo, como si sblo se tratase de una imposicion externa del dogma. Yo
me contento con presentar la fe, por lo menos como conditio sine qua non.
Veo que san Pablo arguyd asi frente a judios y gentiles, y que desde Amds no
se ha resuelto el problema de la discrecion de espiritus ®.

22. La memoria es la esperanza

Esta memoria, que es el ser del hombre, que abarca el pasado, el presen-
te y el futuro en una duracioén y en una extension, acentuando el futuro, es la
que, como potencia, relaciona san Juan con la esperanza. El mistico, interior-
mente unificado, comienza a dejarse guiar y conducir por un «conocimiento

83. Es curiosa la conducta del mistico, cuando por un lado afirma que su explicacién de la
vision de Dios ha de ser ininteligible, porque es inefable, y por otro lado se empeiia en explicarnos
algo que es inexplicable. Eso prueba que el mistico no puede renunciar a su experiencia extraordi-
naria, aunque no acierte a explicarse a si mismo. Nos explica también por qué santa Teresa distin-
gue entre la experiencia mistica y el saberla explicar como dos «mercedes» diferentes de Dios.
Porque tanto la gracia experimental como la explicativa tienen que brotar «de la potenma del al-
man, ya por singular favor de Dios, ya por un fenémeno del inconsciente.

84. Santa Teresa y otros misticos confirman que, después de algin éxtasis, el mundo vi-
sible les parecia enteramente nuevo y nunca visto, animado por otra luz y otras energias. Cfr. no-
ta 71. Era sin duda ella la que cambiaba. Y aunque san Juan de la Cruz tiene mayor capacidad
critica, es claro que no podia ni siquiera plantearse el problema de la duda sobre la identificacién
de la trascendencia con el Dios cristiano. Precisamente esa, si se quiere, conviccion ciega ayuda
no’ poco al fenémeno mistico, pues permite una mayor unificacién interior y no admite diso-
ciacion alguna.
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instintivo» o subconsciente, dejandose llevar por la misma naturaleza. El
" mistico siente la impresién de una «contemplacion infusa», producida por
Dios, y asi la luz es tiniebla y la tiniebla es luz. A este mundo extraordinario de
las profundidades del alma nunca se asomo Aristételes. El madero hiumedo
termina convirtiéndose en flama viva y la vidriera sucia se convierte en diafani-
dad. «Le parece que todas las cosas son extrafias y de otra manera que solian
ser...» «Aqui le parece al alma que anda fuera de si, en penas. Otras veces
piensa si es encantamiento el que tiene, o embelesamiento, y anda maravilla-
da de las cosas que ve y oye, pareciéndole muy peregrinas y extrafias... y con
estos dolores viene a parir el espiritu de salud» ®. No hay que pensar, pues,
en el «olvido» de que habla Ballestero en el lugar citado.

Bord distingue bien entre espera y expectacion. «Esperar» es o propio de
una memoria orientada hacia el futuro, el paso de la potencia al acto. También
san Agustin habia domado el lenguaje latino, para hablar de spes y expecta-
tio. Es el espiritu paulino, que repite: spectantes beatam spem et adventum
gloriae. Tit 2,13», wexpectantibus revelationem Domini (1 Cor 1,7). En esa re-
lacion memoria-esperanza es donde mejor se ve que san Juan ha roto con la
escuela %,

Bord piensa que en san Agustin no hay indicaciones precisas sobre la re-
lacién memoria-esperanza, o sobre la esperanza sobrenaturai. Y asi recurre a
Lain Entralgo y a H. Sanson, para buscar esas indicaciones. Pero no se da
cuenta de que el mismo concepto de memoria lo implica todo, y entonces,
una de dos: o sobran esas indicaciones precisas, o tales indicaciones deben ir-
se desenvolviendo a partir del sistema, y no como afiadiduras aristotélicas,
por ejemplo. La memoria es temporalidad o duracién y es espacialidad o ‘ex-
tension, y abarca por igual a lo natural y a lo sobrenatural. Es pues el «ya, pero
todavia no» de la Esposa, segin san Pablo ¥. De ese modo, la relacién
memoria-esperanza es en san Juan de la cruz una clave para penetrar mejor
en su pensamiento.

23. El olvido final

Podriamos quiza admitir el «olvido», de que nos habla Ballestero, en el
_sentido en que habla Enrique Gouhier, en el Prélogo del libro de Bord: «hay

85. Noche Oscura, I, 9,3. :

86. BORD, /.c., p. 209. Dice bien BALLESTEROS: «memoria abierta a lo que adn no ha si-
do» (BALLESTERO), /.c., p. 209). Por eso es imposible el «colapso de si a si» (/d., p. id.). Quizé4
tiene también razon BALLESTERO, al constatar que san Juan se queda vacilante entre su tradi-
cionalismo y su modernidad. P. CRISOGONO, san Juan.de la Cruz. BAC, Madrid, |, p. 122).

87. BORD./c., p.212; LAIN ENTRALGO, P., La Espera y la Esperanza; Id., «La memoria y
la esperanza» en Real Academia de la Historia, Cfr. Revista de Espiritualidad, (1954) p. 385.SAN-
SON, H., L’Esprit humain selon saint Jean de la Croix, Alger (PUF), 1953. :
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una noche de la memoria, que la vacia de todo lo que ella contiene en el orden
del «tener». Y afiade, justificando a Bord: «entonces aparece el nexo paradoji-
co con la esperanza: es nexo paraddjico, ya que establece correspondencia
entre una facultad vuelta en apariencia hacia el pasado y una virtud que mira
al futuro». Bord, por su parte, se explica asi: «cuando la memoria no se
repliega sobre sus adquisiciones, nada le impide acostarse con Dios; la memo-
ria se termina en esperanza, como el entendimiento en fe, y la voluntad en ca-
ridad. También utiliza Bord la formula feliz: «liberar la memoria»: es dejarla
libre, desnudarla, fAlétheia), curada de las «heridas», como diria el san
Agustin platonizante. Esa memoria desnuda seria ya «pura mirada, pura po-
tencia natural y radical frente a un Dios que se acerca en la tiniebla luminosa,
que viene a nuestro encuentro y a quien ya adivinamos: por eso nos altera los
nervios y la sangre, porque «nos hiciste Sefior para Vos» (San Agustin) %.

El «olvido» alcanza también el inconsciente en cierto modo, ya que si
bien parece que ese inconsciente no esta a nuestro alcance, de hecho lo esta
de algin modo y podemos influir en él e influimos sin duda constantemente.
El encuentro con Dios no sera pues un mero «encuentro noético» o relacién
noética, sino también encuentro logico, psicolégico y metafisico, encuentro
personal y sustancial. Asi el «olvido» que es noche y resultado de la noche y
del espolio total, libertad absoluta, es una suerte de vuelta a la raiz, a la tabula
rasa, pero en el sentido de inocencia original, o condicion de Adan en el
paraiso. El acierto de Bord es grande al relacionar los textos de san Juan con -
los de las Confesiones de san Agustin. Bord propone que se hable de una
«patrogonia espiritualy %.

88. BORD, /c., pp. 7,8, 101-116, 115 y 191. SAN AGUSTIN, Confessiohes X, 20,29 PL
32,791s. Aqui «el orden del tener» corresponde a lo que hemos llamado «empirismo». Cuando de-
cimos el refran «la esperanza es lo Gltimo que se pierde», alegamos una gran verdad, ya que esa
esperanza no mira sélo al futuro en extension de tiempo, sino también a la profundidad, en la
condicién humana o sustancia del aima. El sentido de las teorias existencialistas sobre el «proyec-
to» es que el hombre mira al fin desde su principio y por lo mismo podemos decir que «el hombre
es esperanzay, o que «vive en esperanzay. La esperanza es, pues, primariamente la sustancia del
alma, aunque secundariamente también la fe y la caridad son la sustancia del alma.

89. BORD, /.c., p. 190s. SAN AGUSTIN, Confess. X, 30,41 PL 32,796. Habla aqui san
Agustin de los sueiios eréticos, de los que no somos responsables en el terreno «ético» y que sin
embargo revelan nuestro «ser». Un sujeto, que en vigilia rechaza todas las sugestiones erdticas,
quiza las admite en suefios, porque no es responsable, porque sus «potencias» no funcionan bajo
el dictado de la razén «educada» y domesticada. Pero, quiza, resiste también en el suefio, y eso
demuestra que su castidad es mucho mas perfecta, es casi «sustancial». Los Padres del yermo
estiman de ese modo que un monje perfecto, no admite sugestiones pecaminosas ni aun en
suefios. Pero la ética no alcanza a esas profundidades. Y en ese sentido habla san Juan de la vuel-
ta a la inocencia original, como se ve en Noche, |l, 24,2 y 3. Tal inocencia, lejos de implicar igno-
rancia del mal, implica uso de una perfecta sabiduria, como acontecia en Adan, segun los tedlo-
gos (Cfr. Céntico, 26,14. Subida, Il, 26,14 y 11, 29,2). Es la patrogonia, de que habla BORD, p.
192, refiriéndose a las dos interpretaciones, la histdrica y la metafisica, que hallamos expresadas
en el Cantico, 37,5, segun las dos ediciones, A y B. Tenemos pues un «olvido» que consiste en
«no poder olvidar» o «no poderse valer», que llamabamos antes «amor obsesivo» y que pudiera
explicarse como «unién transformante». . :
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Este olvido final es el que ordena la mistica, haciéndola auténtica y
«buena». Podria parecer que la mistica es demasiado individualista, ya que
habla siempre de psicologias y mundos interiores. Sin embargo, ya hemos ad-
vertido que el término «interior» es ambiguo, ya que puede designar un «mun-
do interno» y un «mundo eterno», sobrehumano. La mistica castellana
aparecia en una época de efervescencia y de polémica. Teresa de Jesus era
una «reformadora» y la mistica estaba al servicio de esa «mision». La mistica
carmelitana tenia caracter social y carismatico. No interesaba la exaltacion del
mistico, sino el mensaje de reforma y la colaboracion en esa reforma. Este cri-
terio era el que habian comunicado a Teresa los santos Pedro de Alcantara y
Francisco de Borja, y ese criterio es el que habia predicado Teresa a Juan de
san Matias, al sugerirle el nombre de Juan de la Cruz, como en los tiempos
biblicos. Juan era, pues, un soldado, alistado en una empresa o aventura y
fuera de ella carece de sentido. Por desgracia, como repetiremos, Castilla olvi-
dé la «misidn» de sus misticos ®. Sin embargo, los reproches no alcanzan a
Juan de la Cruz, el cual se anonadé también a si mismo, como Cristo.

24. Cristocentrismo y trinitarismo

Pocos autores hablan de un «cristocentrismo» en san Juan, porque el
santo habla poco de ese tema. Pero hay aqui una dialégica inevitable, y por lo
mismo un sistema cristiano, que es una ley y una necesidad, cuando se llega a
las Gltimas consecuencias. No basta, pues, recurrir a las citas, explicitas o
implicitas, pues quiza es mas importante lo que deja adivinar, lo que se presu-
pone. Cristo es no sélo un objeto de estudio, sino el camino, el método o ins-
trumento, de una vision global de la existencia. Por eso Florisoone insiste tan-
to en el Cristo dibujado por san Juan, y puesto de relieve por Dali, el Cristo
crucificado entre el cielo y la tierra, como puente. Todavia hoy la «cristifica-
cion» de Teilhard de Chardin trata de expresar una ley y una necesidad. Si el
Verbo hecho carne retne el tiempo con la eternidad, lo natural con lo sobre-
natural, lo sensible con lo ideal, Cristo es también la revelacién de! Padre, es
decir, la revelacion de la memoria. En esa revelacién se juntan el principio el
medio y el fin, el origen, la historia y la escatologia. Por eso cuando el lector se

90. BALTHASAR, fl.c., p. 65s} objetaba que una «mistica de divinizaciény tal como la pre-
dica aparentemente san Juan, contradice al espiritu de Cristo, el cual se anonad6 (Kendsis), des-
vistiéndose de su forma de Dios y adoptando la forma de esclavo. Eso es verdad, pero la objecion
no toca a san Juan y a su «mistica de la noche». Aqui comprobamos la desorientacion de la polé-
mica Poulain-Saudreau, que discutia «gracias de oracion» o «contemplaciones infusas», y no
hablaba del mensaje, de la mision, del profetismo, del carisma publico. Precisamente por eso San
Agustin aceptaba la mistica por su mensaje, por su «visién» o contenido, y dejaba a un lado todo
lo demas (S. AGUSTIN), De Genes. ad Litt. XIi, 18,39 PL 34,469.
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detiene a meditar algunas citas especialmente didfanas, comprende al mo-
mento que el cristocentrismo es para san Juan una ley y una necesidad ¥'.

Lo mismo ocurre con la dialdgica trinitaria. No entra el santo en especula-
cion sobre la generacion del Hijo como inteligencia, o en la procesion del
Espiritu como voluntad, o en la presentacion del Padre como memoria. Pero
el sistema lo reclama y asi, cuando los textos llegan a desarrollar la doctrina,
es inevitable la referencia: «Dandome inteligencia divina, segun toda la habili-
dad y capacidad de mi entendimiento, y comunicandome el amor segutn la
mavyor fuerza de mi voluntad, y deleitdndome en la sustancia del alma con el
torrente de tu deleite en tu divino contacto y junta sustancial, segin la mayor
pureza de mi sustancia y capacidad y anchura de mi memoria» %. Este texto
nos permite ver que la memoria corresponde al Padre y que es el principio, ya
consciente o potencial, ya inconsciente o sustancial, del entendimiento y de la
voluntad. Pero, como en ese mismo pasaje, san Juan interpreta el amor, ya
como sustancia, ya como potencia, deducimos que en su pensamiento, los
términos memoria, entendimiento y voluntad, pueden entenderse, ya como
sustancia, ya como potencia, segun a lo que se opongan, ya ad extra, ya ad
invicemn. En suma, se retiene el punto de vista de san Agustin, y por lo mismo
aqui la filosofia depende de la teologia. Es la doctrina trinitaria la que nos
explica la dialégica de las potencias humanas; por lo mismo, es la Biblia y no
Aristdteles, quien decide la solucién del problema %,

Segun lo dicho, tiene la mayor importancia la doctrina que se expone en
la /lara sobre las cavernas del sentido, es decir de las «potencias». El entendi-
miento se vacia de noticias empiricas, pero se le infunde la noticia general y
oscura; la voluntad pierde las aficiones particulares, mientras que la memoria,
no sabiendo ya san Juan qué decir, pasa al orden de la realidad existencial.
Asi en el entendimiento se produce la sed de Dios, en la voluntad el hambre
de Dios, mientras en la memoria hay «deshacimiento y derretimiento» del al-
ma por la posesion de Dios %.

91. «Yo buscaba un método para robustecerme y hacerme idéneo para gozar de Dios. Pero
no lo tuve hasta que me abracé al Mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo JesUs
bendito por siglos, que me llamaba y decia: Yo soy el camino, la verdad, y la vida» (SAN AGUS-
TiN Confessiones, V1, 18,24 PL 32,745). FLORISOONE, /.c., DOM GOZIER A., Jean de /a Croix.
Présence dans e sifence, Declée, Paris, 1976, 12ss: «la venida de Cristo vuelve del revés el signifi-
cado del Todo-Nada». Cfr. BALTHASAR, /.c. Cfr. JUANA DE LA CRUZ, Le Christ chez S. Jean
de la Croix, Revue Carmel (1967) 2 Ctr. STEIN, E., Le science de /a croix, Nauwlaerts, 1975.

92. Lfama, |, 9. )

93. Aqui fue donde M. Schmaus cometi6 su equivocacion fundamental, creyendo que san
Agustin aplicaba a la Trinidad, la psicologia humana, y no viceversa. .

94. «Nitampoco hay que temer en que la memoria vaya vacia de sus formas y figuras, que,
pues Dios no tiene forma ni figura, seguin va vacia de formas y figuras, segura va vacia de formas
y figuras y mas acercandose a Dios; porque cuanto mas se arrimare a la imaginacién, mas se aleja
de Dios y en mas peligro va, pues que Dios, siendo como es incogitable, no cabe en la imagina-
cién» {L/ama, 1, 16). La referencia que en este libro se hace a san Gregorio, y precisamente para
afirmar que «quien desea a Dios ya lo posee», nos permite entender que san Juan toma de S.
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25. Experiencia normativa

¢Es la experiencia de san Juan, en cuanto doctor de la mistica, una nor-
ma para todos? El problema tiene diferentes significados. Nos preguntariamos
ante todo, si todos estan llamados a la mistica. No cabe duda de que todos es-
tan invitados a la mistica, como estan invitados a la felicidad, a la virtud, a la
riqueza, a la sabiduria, a la salud, y a cualesquiera bienes. Sin embargo, los
caminos, profesiones, circunstancias, caracteres y ambientes son tan diferen-
tes que los «misticos» es decir, los «profesionales de la mistica» seran siempre
una insignificante minoria. Con todo, la experiencia de san Juan sera «norma-
tivay para todos, es decir: cuando se afirma que hay «santos» que nunca tu-
vieron fendmenos misticos, habia que demastrar la existencia de un solo suje-
to, que haya cumplido todas las condiciones requeridas por Juan para su «ca-
mino» y no haya padecido fendmenos misticos. Eso no se ha demostrado y
probablemente es indemostrable. La experiencia sanjuanista es pues normati-
va para los «misticos» consecuentes.

Se dird que entonces, todos pueden ser «misticos» y asi acaece en cierto
modo: «todos pueden ser hijos de los profetas». Sin embargo, hay un proble-
ma previo de «vocacion», que hay que tener en cuenta y Dios puede llamar a
guien menos lo espera. Con todo hay que tener en cuenta lo que se da por su-
puesto en ambos extremos, el de Amos y el de Ezequiel, pues en ambos hay
ya cualidades que entran en el concepto de vocacion divina, y ademas, hay
muchas posibilidades intermedias. Dios llama siempre, pero de diferentes mo-
dos, directos o indirectos. El hombre entra en la mistica «cuando Dios
quiere», pero Dios quiere cuando el hombre esta dispuesto. Y ya que cada
profeta pertenece a un «movimiento profético», tenemos en san Juan una
«experiencia normativa» también en este sentido.

Balthasar advierte que el problema suele simplificarse con exceso y asi se
hace insoluble. Porque si las situaciones de los hombres son muy
«diferentesy, la norma admitira proporcion y caracter diferente. No es lo mis-

Gregorio lo que aqui lamamos «doctrina de san Agustin», aunque no negamos las posibles de-
pendencias directas. Del mismo modo, al orden de las potencias, entendimiento, voluntad y me-
moria, contrapone el Santo «inteligencia, amor y gloria» (L/ama, Hll, 22}, o también «inteligencia,
amor y comunicaciény» (Ib.). Y pues ellas realizan la union, la sustancia no se opone realmente a
las potencias, sino que las potencias entran en la sustancia del alma, y asi tienen una gran dimen-
sion inconsciente, como en san Agustin. Bien es verdad que esto se advierte y comprueba princi-
palmente en la memoria. Y esto lo resume el santo en la teoria del «recuerdo» en su doble vertien-
te, en cuanto intima sustancia del alma y en cuanto movimiento producido por el verbo (L/ama,
IV, 1y 2): «Estando el alma en Dios sustancialmente, como lo est4 toda criatura, quitale de delan-
te algunos de los muchos velos y cortinas, que ella tiene antepuestos para poderle ver como él es;
y entonces trasllcese y vese asi algo entre oscuramente (porque no se quitan todos los velos)
aquel rostro suyo...» {Llama, IV, 3). «Este recuerdo es... comunicacion de la excelencia de Dios
en la sustancia del alma, que es e/ seno suyoy (id, id). Dios mora pues siempre y secretamente en
la memoria; pero a veces «recuerda», esto es, nos hace recordar» (Llama, IV, 5).
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mo la vida activa que la contemplativa, ni son lo mismo el ejercicio intelectual,
la soledad del corazén, la concentracion espiritual, 1a penitencia, etc. En cada
caso la norma tendra importancia e influencia desigual. Seria exagerado iden-
tificar las virtudes teologales con la contemplacién infusa, identificar el campo
teolégico con el mistico etc. La experiencia de san Juan es estrictamente nor-
mativa en su terreno propio, pero debera aplicarse con precaucion y pruden-
cia en otros campos Y situaciones. Lo importante es que todos y cada uno en-
cuentran en san Juan y en la lectura de sus obras una «norma» Gtil e intere-
sante. Llevadas las cosas al extremo es también claro que ni Cristo ni el evan-
gelio son estrictamente una «norma» que todos deban «copiar»: por el contra-
rio, tienen todos que traducir e interpretar esa norma, y asi acontece que cada
uno imita a Cristo o vive el evangelio a su propia manera. Pues. eso mismo,
con la debida proporcion, podemos decir de san Juan, en cuanto es doctor de
la mistica. La fascinacion que siempre ha producido su lectura demuestra que
posee «el buen olor de Cristo» *.

26. El canto del cisne

Puesto que vivimos en régimen de fe, es inatil hablar de «mistica de vi-
sién», como si el mistico viese a Dios cara a cara, 0 como si su testimonio ex-
perimental tuviera fuerza l6gica y objetiva acerca de la realidad y caracter de
Dios. El mistico, dice san Juan, tiene todavia tres telas que le impiden «ver a
Dios»: la tela de las criaturas, la tela de las operaciones e inclinaciones natura-
les y la tela de la vida misma temporal %. De ahi deduce el santo que la muerte
natural de los misticos perfectos es una «muerte de amor»: «no las arranca el
alma, sino algun impetu y encuentro de amor, mucho mas subido... pues pu-
do romper la {Gltima) tela y llevarse la joya del alma» ¥. Para el mistico, esa te-
la de la vida es ya tan delgada y trasparente, que es una tela de arafia %. y que
hace apetecible la muerte. «Y asi la muerte de semejantes almas es muy suave
y muy dulce, mas que les fue la vida espiritual toda su vida, pues que mueren

95. Decimos que aunque la experiencia de san Juan de la Cruz es Unica, es también norma-
tiva y carismatica (Cfr. BALTHASAR, /.c., p. 66 y PRZYWARA, E. Ringen der Gegenwart, 2
vols. Augsburg, 1929; |, 471s). La norma se aplicard, pues, «analdgicamente» a diferentes si-
tuaciones y problemas espirituales. Asf se deja a Dios la iniciativa de llevar a las almas por diferen-
tes caminos, y al mismo tiempo se mantiene la referencia a la norma. Asi la estrella polar o la brd-
jula son normativas: aunque los navios no sigan estrictamente el rumbo marcado por ellas; ellas
dan siempre un punto de referencia fijo y asi permiten las aplicaciones y los célculos.

96. Llama, |, 15. )

97. Id., |, 16. . o

98. /d, |, 17.
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con mas subidos impetus y encuentros sabrosos de amor, siendo ellas como
el cisne, que canta mas suavemente cuando se muere» %, San Juan debid
asistir a la muerte de algunas de estas almas, y por su propia experiencia podia
comprender bien la situacion de san Pablo con el deseo de verse desatado y
estar con Cristo. Se me antoja ver una referencia a santa Teresa de Jesus:
«pocas almas llegan a tanto como esto, mas algunas han llegado, mayormen-
-te las de aquellos cuya virtud y espiritu se habia de difundir en la sucesion de
sus hijos, dando Dios la riqueza y valor a las cabezas en las primicias, segtn la
mayor o menor sucesion que habia de tener en su doctrina y espiritu» '®. Por
donde vemos que toda la mistica de san Juan es parte del «movimiento car-
melitano». Vemos, ademas, por qué al llegar a este libro de la L/ama, el len-
guaije del santo es también de fuego.

Es ya claro que el «dolorido sentir» de Garcilaso nada tiene que ver con la
«deficiencia constitutiva» de las criaturas, sino con la pena de los enamora-
dos, que habian cantado tanta. veces el Petrarca y el mismo Garcilaso, y de
un modo consuetudinario y apasionado los sufies '°'. Nada tiene eso que ver
con las doctrinas de Enrique de Gante, aunque tampoco puede llamarse
doctrina especificamente evangélica. ,

¢Cual fue el éxito de san Juan de la Cruz? Dejando a un lado su éxito per-
sonal, le cabe la gloria de haber redondeado el movimiento carmelitano que
cred en Castilla la figura del «carmelita», contrapuesta a la que habia creado,
también en Castilla, san Ignacio de Loyola con su «jesuita». Eran dos
«hombres de fronteray». Esos dos movimientos pudieron poner en pie a Cas-
tilla y renovar el mundo. Si no lo lograron, en gran parte se debio a los malos
obreros que se empefiaron en arrancar lo que creian cizafia y arrancaron jun-
tamente el trigo. Ni el carmelita ni el jesuita hallaron en Castilla la cogida que
cabia esperar, y ese fue el fracaso, no de los santos, sino de la misma Castilla
y de sus dirigentes «del partido de Dios». El tomismo triunfé en las universida-

99. /d, 1, 16.

100. /d., Il, 5. Hoy hablamos del «carisma del Fundador».

101. Por eso va desconcertada ta opinion de Krynen. J., «De la teologia humanistica a la
mistica de las luces», en Religion y Cultura, 22 (1976) 465-484. Pero en san Juan se acentua el do-
lorido sentir, como en los Sufies, pues tenemos ya ante nosotros un «drama del Inconsciente»
San Juan multiplica los calificativos: pena, pasion, desamparo, soledad, queja, desconsuelo, pur-
gatorio, etc. Cfr. Noche, I, 5-8. Se llega incluso a la exageracion (Noche, il, 13ss}. Ya no basta el
amor de la voluntad, sino que se desencadena la «pasién en la sustancia del alma», de modo que
el alma parece enloquecida (Noche, I, 13,3). Ya hemos dicho que, aunque entran en accién las
potencias, quedan también trascendidas en un inconsciente que es «sed, hambre y gloria de
Dios». Lo que en el orden natural comienza por ser un inquietum cor, termina en furor porque se
rompe «el Gltimo velo». Cfr. Noche, Il, 8,1y Llama, 1, 18). Por eso la memoria es el principio, pero
también el fin, es decir, la esperanza o en esperanza. En la mistica queda, pues, la naturaleza en-
teramente unificada, devuelta a la inocencia original del paraiso, en cuanto eso es posible, de al-
gan modo. El mistico se ve donandose al inconsciente y dejandose conducir por un extrafio «ins-
tinto racional», que ahora es natural y sobrenatural, al mismo tiempo: «jMéteme tu gracia y her-
mosuraly. ’
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des castellanas e incluso se trat6é de obligar a san Juan de la Cruz a admitir el
papel esencial de los «dones aristotélicos del Espiritu Santo», que analizara
Juan de santo Toméas. Todos los caminos quedaron despejados para el To-
mismo. Pero Castilla lejos de ponerse en pie, se tumbé 192,

P. LoPE CiLLERUELO

102. Me asombra la facilidad con que algunos carmelitas atribuyen a san Juan de la Cruz la
- doctrina aristotélica de los «dones», olvidando la diferencia tomista entre «virtud» y «don». Los
dones son necesarios, porque las virtudes son deficientes. Por lo visto, las virtudes teologales no
valen para seguir las inspiraciones del espiritu Santo y necesitan «pedagogos» y antenas espe-
ciales. Claro que luego necesitamos una nueva mocion «actual» para movilizay los-mismos «do-
nes». (Cfr. P. Crisbgono, La Escuela Carmelitana, p. 146). Para terminar, quisiera referirme a una
obra que juzgo del mayor interés para seguir a san Juan de la Cruz. Es la Autobiografia del Licen-
ciado Tomés G. de Mendoza. Su director fue el P. Juan Evangelista, compafiero y discipulo de
san Juan de la Cruz. La importancia de la Autobiografia es de muchas clases. Tampoco en ella se
admite unpa vision facial, ni unos dones del Espiritu que expliquen la aparicién de fenémenos
misticos. En cambio se explica la relacién del cuerpo en los fenémenos misticos, la subdivisién de
la nomenclatura sanjuanista, etc.






El tema de Dios y del hombre
en la fenomenologia de M. Scheler

INTRODUCCION

I. OBJETIVO Y METODO

El hombre, en cuanto ser que ha de hacerse, est4 condenado a una bus-
queda radical. En virtud de esta bisqueda es el hombre esencialmente pre-
gunta. «Buscar» en la esfera del espiritu es «preguntary.

Kant afirma que el hombre pregunta primordialmente tres cosas:

— «Qué puedo yo saber»: Aqui la blisqueda se orienta hacia
' una metafisica de naturaleza.
— «Qué debo hacer»: Este interrogante franquea las fron-

teras de la Etica de la persona.
— «Qué tengo derecho a esperar»: La blsqueda se adentra aquf en el
campo de la Filosofia de la Religion.

Estas tres preguntas —agrega Kant— convergen fundamentalmente en
la siguiente: «Qué es el hombre» .

El hombre, pues, que en su abertura ntica se proyecta en una multifor-
me bilsqueda, revierte, necesariamente, sobre si mismo, constituyéndose en
tema central. Es, concretamente, Feuerbach, quien en sus Principios de la
Filosofia del porvenir presenta, como exigencia, la antropologia como ciencia
universal 2.

Coincidiendo, en el aspecto formal, con la afirmacién de Kant, y cercano
a la exigencia de Feuerbach, aunque en un horizonte noético diametralmente -
opuesto, aparece la tematica antropologica en el pensamiento filoséfico de
M. Scheler (1874-1928). Sélo unas semanas antes de su muerte, inesperada y
prematura, escribe, haciendg, como un balance final de su obra:

1. Kantswerke, Xi. Akademieausgabe. Berlin: De Gruyter 1968, 429. :
2. Grundsétze der Philosophie der Zukunf. Samtliche Schriften, Bd. 1l, hrsgb. von W. Bolin
und F. Jodl, Stuttgart: Frommann-Holzboog 1960, 317.
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«Las cuestiones: «;Qué es el hombre y cuél es su puesto en el ser?, me
han ocupado de un modo mas directo y esencial que todas las demas cues-
tiones de la filosofia, desde el primer despertar de mi conciencia filoséfica. Pe-
ro desde el afio 1922 los largos esfuerzos que he hecho, abordando el tema
por todos los lados posibles, se han concentrado en la composicién de una
gran obra, dedicada a este asunto; y he tenido el placer (Gliick) creciente de
ver que la mayor parte de los problemas filoséficos, que ya habia tratado,
convergian mas y mas sobre esta cuestion» 3,

Ahora bien, el pensamiento antropoldgico de M. Scheler implica de una
manera constitutiva el tema de Dios: «La Gnica idea del hombre llena de senti-
do es la de un total y absoluto teomorfismo» 4. El Hombre es la «intencién», el
«gesto de la trascendencia», es la «direccion del universo hacia Dios» 5. Sélo
por la «irrupcion de Dios en el hombre» se da una auténtica antropogénesis ©.

Esta absoluta insercion del hombre en Dios, esta mutua pertenencia on-
toldgica de ambos, esta estructura relacional de lo Eterno y del hombre en el
pensamiento de M. Scheler es el objeto de nuestra investigacion.

El objeto de nuestro estudio es, sin duda, complejo por un apretado de
razones que, simplificando, podemos reducir a las siguientes:

1. La amplitud tematica.

2. Laindole cualitativa de la obra de M. Schler.

3. Stell. 5.
ABREVIATURAS EMPLEADAS
Meth. Die transzedentale und die psychologische Methode. Eine grundsétzliche Er6r-
terung zur philosophischen Methodik, Leipzig: Darr 1800.
Eth. Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Versuch zur
Grundlegung eines ethischen Personalismus, 5. Aufl., Bern: Francke 1966.
U.d.W. Vom Umsturz der Werte, 4. Aufl., Bern: Francke 1955.
Ew. M. Vom Ewigen im Menschen, 4. Aufl., Bern: Francke 1954.
‘Soz. Welt. Schriften zur Soziologie und Weltanschauungslehre, 2. Aufi., Bern-Miinchen
Francke 1963.
Phil. Geg. «Die deutsche Philosophie der Gegenwart», en: Deutsches Leben der Gegen-
wart, hrsgb. von Ph. Witkop, Berlin: Verlag der Blicherfreunde 1922.
Sym. Wesen und Formen der Symphatie, 5. Aufl. Frankfurt/M., G. Schulte-Bulmke .
1948.
Wi. Ges. Die Wissensformen und die Gesellschaft. Probleme zu einer Soziologie des
Wissens, 2. Aufl., Bern-Miinchen: Francke 1960.
-R. «ldealismus-Realismusy, en: Philosophischer Anzeiger, Bonn 2 (1927-1928). .
Phil. W. Philosophische Weltanschauung, Dalp-Taschenbicher Bd. 301, Bern: Franc-
ke 1954.
Stell. Die Stellung des Menschen im Kosmos, 7, Aufl., Bern-Minchen: Francke
1966."
Nachl. Schriften aus dem Nachlass, Bd. I: Zur Ethik und Erkenntnislehre, 2. Aufl.,
Bern: Francke 1957.
4. Eth. 293.
5. U.d.W. 186.

6. Ew. M. 160.
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3. La controvertibilidad —segtn los intérpretes— de la continuidad o
discontinuidad de su pensamiento.

Estos motivos de complejidad determinan especificamente nuestro méto-
do, eminentemente selectivo, descriptivo de la esencialidad tematica y
analitica de aquellas causas que pueden desvelar una continuidad progresiva,
una revision consecuente mas que una drastica ruptura en la totalidad de su
pensamiento.

1. La amplitud temdética es un riesgo que, conscientes, tenemos que
correr. Al existir una relacion esencial, una conexién entitativa entre Dios y el
hombre en M. Scheler, todo intento de considerar aistadamente uno de estos
temas, llevaria a la parcialidad y a la insuficiencia. De aqui el hecho de que
nuestra intencion metodoldgica no tienda nunca al caracter exhaustivo sino
selectivo de nuestro estudio.

En este sentido nos atrevemos a justificar nuestro,empeiio apoyandonos .
en el mismo M. Scheler: «Cuando se trata de una verdadera obra de arte,
puede captarse, de alguna manera, en cada parte de la misma la totalidad de
la individualidad espiritual del autor... partiendo de las partes, se puede, muy
bien, reconstruir el todo» 7.

2. La indole cualitativa de la Obra de M. Scheler esta configurada por
una cierta paradoja. La forma arquitectdnica y la vertebracion organica —al
estilo de Kant o de Hegel— no son, sin duda, caracteristicas de M. Scheler.

«Conforme leemos, advertimos que el autor no puede contener la ava-
tancha de sentido que se le viene enciman &,

Se tiene una como primera impresion de que todo ha surgido impetuoso
y fugaz, que M. Scheler escribe en el instante y para el instante, que todo es
un caos enorme y anarquico de pensamiento que hay que transformar en un
«COSmMOos». v

Creemos, sin embargo, y aqui esta lo paradéjico, que la lectura reposada
de sus escritos puede descubrir una dindmica interna, una fuerza sistematica
de cufio propio, una energia casi rectilinea de pensamientos en torno al tema
de Dios y del hombre detras de la totalidad. Aunque es verdad, pues, la afir-
macion brillante y profunda, de Ortega y Gasset de.que M. Scheler «al mover
las manos en el aire préximo, como a un prestidigitador, se le llenaban de jo-
yas» %, no es menos cierto que existe un sentido interno de continuidad —que
para no prejuzgar nada podemos denominar «formai» en el tema de Dios y del
hombre, que se proyecta sobre todos sus escritos, llenandolos totalmente
unas veces o siendo subrayado de una manera marginal otras.

El «camino a seguir» en este aspecto sera, pues, limitarnos a describir la

7. Nachl. 298.

8. Ortegay Gasset, Obras Completas, t. IV, 6 Ed., Madrid: Revista de Occidente 19686, 510.
9. Ibd.
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trama interna de la esencialidad tematica intencional, prescindiendo, una vez
mas, de esas «joyas» de que se llena las manos M. Scheler, ebrio de esencias.

3. La controvertibilidad —segun los intérpretes— de /a continuidad o
discontinuidad del pensamiento de M. Scheler.

Las opiniones sobre si la obra de M. Scheler —en cuanto al objeto
concreto de nuestro estudio— muestra una evolucion progresiva y continua o
una discontinuidad condicionada por una «ruptura» (Bruch), estan extrema-
damente divididas.

A. Entre los investigadores mas significativos que propugnan un
«Bruchy, una «ruptura» en el pensamiento de M. Scheler, hablando, incluso,
de una «decadencia filoséfica» a partir de la 2. Ed., de De /o Eterno en e/
hombre (1922), o desde 1923, concretamente desde la 2. Ed., de su obra Para
la Fenomenologia y teoria de los sentimientos de simpatia y sobre el amor y el
odio, que lleva como titulo Esencia y Formas de la Simpatia, destacamos a H.
Liitzeler ', J. Hessen "', H. Fries 2, H. Lackman "y a M. Dupuy *.

En un sentido estricto distinguen tres fases, diferentes, en la dindmica in-
terna del contenido filoséfico de M. Scheler, interpretando su periodo medio
como «filoséficamente catdlico» en contraposicion al «panteismo evolutivo»
o «panenteismo» de la etapa final, constatando, pues, entre ambos una «rup-
tura» fundamental.

Periodo inicial (1887-1905).
Entre bastidores se encuentra E. Eucken, su maestro.

OBRAS: — Aportaciones a la determinacion de las relaciones entre los
principios I6gicos y éticos (Tesis doctoral, Jena 1897).
— £l método trascendental y el método psicolégico (Trabajo
de Habilitacién para la docencia, Jena 1899).

Periodo fenomenolégico (1906-1921)

El sistema de coordenadas en que se mueve M. Scheler es el siguiente:
Ontologizacién del método fenomenoldgico de E. Husserl. Filosofia de los va-
lores: Axiologia - Teismo personalista:

OBRAS: — Parala Fenomenologia y teoria de los sentimientos de sim-
patia y sobre el amory el odio (1913).

10. Der Philosoph M. Scheler, Bonn: Bouvier 1947, 19.

11. M. Scheler. Eine kritische Einfihrung in seine Philosophie, Essen: Chamier 1948, 120.

12. Die katholische Religionsphilosophie der Gegenwart. Der Einfluss M. Schelers auf ihre
Formen und Gestalten, Heildelberg: Kerle 1949, 116.

13. Das Realitédtsproblem in der phdnomenologischen Systematik der Spéatphilosophie M.
Schelers, (Fotkop.), (Phil. Diss.), Mainz 1958, 72.

14. La philosophie de M. Scheler. Son évolution et son unité Vol. ||, Paris: P.U.F. 1959,
623.
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— El formalismo en la ética y la ética material de los valores
(1913-1916).

— El genio de la guerra y la guerra alemana (1915).

— Escritos y Esbozos (2 vols. 1915, 2 Ed. con el titulo Crisis de
-los valores 1919).

— Guerra y reconstruccion (1916)

— Las causas del odio a los alemanes (1917).

— De lo Eterno en el hombre (1921).

Periodo metafisico y sociolégico-cientifico (1922-1928

Ruptura absoluta con el pensamiento anterior manifiesta en el dualismo
metafisico entre el «Espiritu» (Geist) y el «<impulso» (Drang), que condiciona
una metafisica teogonica en la que el principio acdsmico del «espiritu» rezuma
impotencia y el «<impulso» es fuente energética de «realizacién». Panteismo
evolucionista. Proyeccion del dualismo metafisico sobre la Filosofia de la His-
toria y sobre la Sociologia: ‘ '

OBRAS: — De /o Eterno en el hombre (2 Ed. 1922).
— La Filosofia alemana contemporénea (1922).
— Esencia y Formas de la Simpatia (1923).
— Escritos de Sociologia y de doctrina de la cosmovision del
mundo (1923-1924).
— Problemas de una sociologia del saber (1924).
— Las formas del saber y la sociedad (1926).
— lIdealismo y Realismo (1927).
— El puesto del hombre en el cosmos (1928).
— Concepcion filoséfica del mundo (1928).

B. Frente a este grupo de investigadores existen otros —no menos sig-
nificativos— que se inclinan, por el contrario, hacia una evolucién progresiva,
continua y uniforme en la obra de M. Scheler, escudandose en que la distin-
cion fundamental entre el «ser-asi» (So-sein), (Wesen) y el «ser-real»
{Dasein), que pertenece al pensamiento mas originario de M. Scheler, con-
tiene de forma germinal el dualismo metafisico de la etapa final de su filosofia.

Destacamos a los siguientes: N. Hartmann '®, F. Heinemann '¢, A.
Altmann "7, F. J. Brecht ', E. Rothacker * y Th. Haecker %.

16. «M. Scheler», en: Kantstudien. Kéln, 33 {1928), XIv.

16. Neue Wege der Philosophie. Geist - Leben - Existenz. Eine Einfiihrung in die Philo-
sophie der Gegenwart, Leipzig: Quelle und Meyer 1829, 434--435,

17 Die Grundlagen der Wertetik. Wesen. Wert. Person. M. Schelers Erkenntnis —und
Seins— lehre in Kritischer Analyse, (Phil. Diss.) i*erlin: Reuthiar und Reichard 1931, 72.

18.  Bewusstsein und Existenz. Wesen unc' #eg der Fhano::nolgie, Bremen: Storm 1948,
57.

19. M. Schelers Durchbruch in die Wirknzkeit, Bonn.: Bouvic - 1949, 21.

20. Essays, Miinchen: Késel 1958, 225,
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Para citar a uno de entre los mencionados, tomamos las palabras de Th.
Haecker: «precisamente por estas razones de indole interna, porque M. Sche-
ler nunca se reconocioé como catolico, hecho que personaimente ratifica, con-
sidero yo también las contradicciones existentes entre el periodo inicial y la
etapa final de su pensamiento como de escasa importancia. La continuidad
interna de la vision personal estad ahi. Sabemos, por otra parte, que Platon y
Aristoteles en sus Ultimos dias pensaron de forma bien distinta, sobre muchos
problemas filosoficos, respecto a sus doctrinas precedentes. La continuidad
de la personalidad esencial es para nosotros algo mas consistente que la pura
formalidad de frases y expresiones» 2'.

No pretende nuestro estudio dirimir, de una vez para siempre, el proble-
ma de la continuidad o discontinuidad del pensamiento de M. Scheler en tor-
no a la tematica de Dios y del hombre, pero quiere asumir de forma conscien-
te la complejidad de o implicado en tal controversia, intentando analizar me-
todolégicamente aquellas razones que sugieren un devenir consecuente, un
desarrollo organico de toda la obra scheleriana. Mas que de una «transforma-
ciény» imprevista se trataria de una «ampliaciéony (Ergénzung), de un «cambio
de punto de vista» (Verdnderung des Standorts), de una modificacion de la
perspectiva 2, en su Eterno peregrinaje.

Una y otra vez aborda el tema de Dios y del hombre, central en su pensa-
miento, logrando gradualmente nuevos matices, pero igual que una obra de
arte gana nuevas dimensiones al combinar colores, sin que por eso peligre la
unidad del conjunto.

Aungue mas de una vez intentaremos reivindicar el punto de vista de M.
Scheler frente a la interpretacion de N. Hartmann, creemos certero el juicio de
éste sobre la marcha procesual del pensamiento de aquél:

«En 1916, en la Segunda Parte de la Etica concretamente, era su imagen
del mundo claramente personalista. Dios se levantaba, en el centro del mundo
como suprema persona total (Gesamtperson) y al mismo tiempo como valor
de valores. Con esta perspectiva pudo M. Scheler aproximarse al sentir de
amplios sectores eclesiasticos, siendo considerado como el iniciador de un re-
nacimiento religioso. Pero la dinamica interna de su pensamiento no podia
quedarse quieta. Lo que seria tildado por aquéllos como «ruptura» con lo defi-
nido por el Dogma, no era mas que una sencilla y simple (schlichte) conse-
cuencia filoséfica» 2.

Para nosotros las palabras de N. Hartmann sobre M. Scheler tienen un
sentido eminentemente programatico.

Hay un pasaje concreto en la obra de M. Scheler significativo en extre-

mo.
En el Prélogo a la Segunda Edicién de De /o Eterno en el hombre distin-
21. Ibd.
22. Eth. 17.

23. N. Hartmann, «M. Scheler», en Kantstudien, 33 (1928-1929}, XIli-XIV.
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gue cuatro perspectivas noéticas en su pensamiento: «Conocimiento reli-
gioso, fenomenologia descriptiva, fenomenologia esencial y andlisis
metafisico» .

Esta distincion de perspectivas junto con la referencia expresa a un «cam-
bio de perspectiva», a una «ampliacion» de su pensamiento apuntada en el
Prélogo a la Tercera Edicion de E/ formalismo en la ética y la ética material de
los valores % puede quiza proporcionar la clave interpretativa de toda su obra
en lo que respecta al objetivo de nuestro estudio.

La separacion radical entre el «ser-asi» {So-sein), (Wesen) y el «ser-reaiy»
(Da-sein) abierta por la actitud fenomenologica, entre la constelacién de los
valores y el mundo de los bienes y de las cosas establecidas por la axiologia,
entre lo esencial-(ideal)-irreal y lo factico-real, brevemente, entre el «espiritu»
(Geist) y el «impulso» (Drang) se proyecta en el horizonte antropoldgico ya
desde un principio con la distincién entre el «homo naturalisy y el
«hombre-(espiritual)-personal».

Al efectuar una radicalizacion ontoldgica de su actitud fenomenoldgica,
de su concepcion axioldgica y de su pensamiento antropol6gico, determinada
por la perspectiva metafisica, aparece la filosofia final de M. Scheler como
despliegue especulativo de un dato aportado por la exploracion fenomenol6-
gica, que, por una parte, «intuye» lo esencial y, por otra, «pone fuera de ac-
cién» lo real, pero que precisamente por esta razén no o puede negar.

Frente a aquéllos, pues, que subrayan una «rupturay, un viraje radical en
la tematica scheleriana de Dios y del hombre contraponiendo el periodo «filo-
soficamente catdlico» —expresion controvertible en si misma— al «ocaso filo-
soficon de su pensamiento posterior, podria afirmarse que M. Scheler se en-
cuentra un dia de sus afos-viajeros, como en una encrucijada de caminos,
con la vision catdlica, para seguir avanzando y alejarse definitivamente al fi-
nal. Alejamiento que no implica en la dindmica interna de su pensamiento, de
forma necesaria, «cambio», ruptura», «transformacion» sino sencillamente
«ampliacién» en el sentido de un incesante peregrinar, condicionado por esa
«busqueda» radical que al principio subrayamos como distintivo del hombre,
ser que ha de hacerse.

Con esto no intentamos, ahora, dictaminar nada en la controversia en
torno a la continuidad o discontinuidad de la obra de M. Scheler. Mas que dic-
taminar seria prejuzgar. S6lo queremos destacar coma el hilo conductor de
nuestra investigacion centrada en el problema fundamental de la significacion
y proyeccién concreta del método fenomenologico sobre la tematica de Dios
y del hombre en el pensamiento de M. Scheler.

Terminamos esta breve exposiciéon de nuestro objetivo con dos observa-
ciones concretas.

24, Ew. M. 14.
25. Eth. 17.
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No cae dentro de nuestro objetivo analizar detal'adamente la axiologia
scheleriana ya que entraiia una problematica ética de extraordinaria densidad
que nos apartaria en gran manera del problema propiamente antropoldgico.

Sélo tendremos en cuenta el pensamiento axiolégico de M. Scheler en la
medida en que implique una perspectiva antropologica.

Por otra parte queremos disculpar por incluir algunas palabras en aleman
que consideramos de gran utilidad para llenar el vacio quiza existente entre la
traduccion castellana y el mensaje concreto de M. Scheler.

En general huiremos lo mas posible del uso frecuente de tales términos.

Il. ESTUDIO ETIOLOGICO DEL PENSAMIENTO DE M. SCHELER

Lo afirma expresamente M. Scheler: «Todo pensamiento esta injertado
en la corriente historica» %. El hombre comienza a existir siempre sobre una
cierta altitud de pretérito acumulado. Esa altitud le da una perspectiva y de ahi
su cosmovision especifica. Creemos, pues, que a la consideracion objetiva y
concreta de los elementos constitutivos de cualquier vertiente de la cosmovi-
sion de un autor, ha de preceder un analisis etiolégico —en sentido amplio—
de la misma; estudio que no versa, de una manera inmediata, sobre la misma
cosmovision, sobre «como fue» realmente, sino mas bien, sobre su coeficien-
te historico, sobre «como llegd a ser».

Todo pensamiento tiene, pues, un contexto; esta insertado en el sistema
de coordenadas de lugar y tiempo. Contexto e insercion que no puede in-
terpretarse como tara de su originalidad. En la grafica histérica un suceso no
es siempre «causa» del siguiente, puede ser solamente «condicion». El mundo
noético del pasado constituye una cercania que condiciona al presente en for-
ma variable, proyectandose ambos sobre el futuro inmediato. Méas que tara-
da, esta reafirmada y perfeccionada la originalidad de cualquier pensamiento
en la unién de las tres dimensiones del tiempo.

El estudio etiologico de cualquier vertiente de una cosmovision en
concreto centra ésta en la misma historia del pensamiento, evita toda posible
dislocacion que redundaria negativamente en su interpretaciéon auténtica y
describe como un horizonte, sobre el que se abre el pensamiento, ya que lo
«etiolégico» de este estudio ha de entenderse en sentido amplio. '

Quiza existe siempre cierto riesgo en todo analisis etiologico, ya que los
«esquemasy parciales del «préetérito acumulado» sobre cuya altitud existe el
pensamiento concreto —considerados aisladamente— pueden dificultar la
compresion total del devenir histérico espiritual del mismo, en cuanto pueden
romper su sentido organico inmovilizando, como desecando algo eminente-
mente dindmico y vital.

. 26. Wi Ges. 427.
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Tales esquemas, pues han de entenderse como ingredientes de una red
dinamica, tejida no ecléctica sino organicamente en la individualidad vital
esencial de cada pensador.

Con una intencién especial selectiva reducimos nuestro estudio etiol6gi-
co del pensamiento de M. Scheler —en el sentido anteriormente expuesto— a
los siguientes puntos:

J. T. Fichte y R. Eucken como posible motivacion primera.

Un augustinismo con impronta de la época de Nietzsche.

La fenomenologia como actitud fundamental.

La filosofia de la vida como complemento y como conflicto.

A. Schopenhauer y E. v. Hartmann en el «transfondo» del pensa-
miento final. ‘

oW~

1. J.T. FICHTE Y R. EUCKEN COMO POSIBLE MOTIVACION PRIMERA

R.T. Haskamp publica en 1966 la obra que lleva como titulo Personalismo
especulativo y fenomenolégico 7. En ella pretende demostrar que «el perso-
nalismo de M. Scheler y las tendencias actualistas y dualistas que operan en él
tienen como principio fontal al idealismo especulativo de Fichte, conocido por
medio de Eucken en sus afios de Jena» 2. Para R. J. Haskamp la «actividad»
(Tathandlung) fichteana, a través de la «autoacciony (Selbstétigkeit) de Euc-
ken, determina la concepcion scheleriana de la persona, el dualismo existente
entre el hombre como ser «natural» y como «persona» y el planteamiento del
problema de la participacion de la persona en lo Absoluto.

Antes de la obra de R. J. Haskamp apenas si existen investigadores que
subrayen el coeficiente fichteano de la obra de M. Scheler.

H. Heimsoeth pasa fugazmente sobre el tema con esta afirmacion: «En
su concepcioén de la persona M. Scheler persigue las lineas trazadas por la
doctrina de Fichte sobre la «actividady (Tathandlung)» . Se habia acen-
tuado, es cierto, la gran afinidad entre el creador de la «Teoria de la Ciencia» y
R. Eucken *. Era manifiesta, por otra parte, la dependencia inicial de M.
Scheler con respecto a su maestro en Jena —R. Eucken—, bajo cuya direc-
cién presenta sus primeros trabajos de investigacion.

Sin embargo, de una manera directa, no se habia estudiado detenida-
mente la posible proyecciéon de Fichte sobre M. Scheler a través de Eucken,

27. Spekulativer und phdanomenologischer Personalismus. Einflusse J. G. Fichtes und R.
Euckens auf M. Schelers Philosophie der person, Symposion: Philosophische Schriftenreihe, hrs-
gb. von M. Miller, B. Welte, E. Wolf, Heft 22, Freiburg-Minchen: K. Alber 1966.

28. l.c.13.

29. Windelband-Heimsoeth, Lehrbuch der Geschichte der Philosophie, 15 Aufl. Tiibingen:
Mohr 1957, 611.

30. Cfr. R Falkenberg, «J. G. Fichte», en: Zeftschrift fir Philasaph/e und philosophische
Kritik. Leipzig 156 {1915) 11; H. Rickert, Dje Philosophie des Lebens, Tiibingen: Mohr 1922, 31.
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decisiva, sin duda, para resoiver de golpe el pseudodilema «substancialismo»
o «actualismo» en la concepcion scheleriana de la persona.

La obra de R. J. Haskamp llena precisamente este vacio. En este sentido
es altamente positiva. Sin embargo, la excesiva preocupacién por justificar su
proposito le hace exagerar a veces, asfixidndose en una ostensible parciali-
dad, no distinguiendo los érdenes del planteamiento —en el que es posible la
motivacion fichteana— y de la configuracion sistemética concreta, cerrando-
se, en fin, a la constatacion de otros determinantes y condicionamientos que
tejen la red dinamica y politica del pensamiento scheleriano.

Tres puntos distinguimos como posible motivacion, expresiva de la afini-
dad de planteamiento, y que presentamos como diapositivas recortadas de un
inmenso y complejo horizonte:

A. Pérdida del caracter substancial de la realidad que se convierte en puro
dinamismo.

Simplificando todo lo permitido, diriamos que para Fichte existen origina-
riamente dos posibles direcciones en la filosofia: La una parte del ser, de lo
objetual, teniendo que enfrentarse con el problema insoluble de como a este
ser le corresponde una conciencia, a este objeto un sujeto.

La segunda direccién, que es la Gnica posible, surge de la conciencia y
tiene.como tema central la pregunta sobre cémo «la» conciencia puede repre-
sentarse «este» mundo. Al ser la filosofia «ciencia», con estructura, pues, de
«sistemay exige necesariamente un primer principio inconcuso, como punto
de arranque, que no puede ser otro que el «yo». Ahora bien, el «yo» es
aquello cuya esencia consiste solo en «ponerse» (sich selbst setzen). Por otra
parte, el «yo» no solamente se «poney a si mismo, sino que se «contrapone»
(wider-setzen) a cualquier cosa, que, en cuanto es opuesta, es «no-yo». Este
«no-yo» es «puesto» por el «yo» y estd en el «yo», no hace desaparecer el
«yo», Gnicamente lo limita. La intuicion fundamental de Fichte est& en consi-
derar al «yo» como «actividad» infinita, que se limita por una exigencia interior
y que pone y crea su limite: el «<no-yo», cuya realidad consiste exclusivamente
en la «actividad» del «yo».

Para Fichte, pues, en el ambito de la filosofia no existe nada «permanen-
ten, «quieto», «muertoy, todo es «acciony, «movimientoy», «vida»; no se «en-
cuentra» nada, «se hace que brote todo». Esta dinaminacidn de la realidad en
Fichte, que llega hasta M. Scheter a través de Eucken, irrumpe privada de su
dimension idealista trascendental, potenciada por la fenomenologia del «ac-
to» y circunscrita (inicamente a la concepcion de la persona, en multiples pa-
sajes de la obra de M. Scheler 3'.

31. Cir: Eth. 382ss.; Ew. M. 414; Nachl. 63; Sym. 257.
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B. Dualismo ético (Fichte) y antropolégico (Eucken)

a) Fichte

No parece justificado, en principio, hablar de un dualismo en Fichte, ya
que en él todo es «actividad». Se habla de un «monismo metafisico», de un
«monismo epistemoldgico» o de un «monismo ético» 32, Tomamos este califi-
cativo de R. J. Haskamp, segln el que «las distintas intenciones (Gesinnun-
gen) del sujeto justifican tal expresion» en Fichte 3.

Es notorio que Fichte parece romper la unidad doctrinal de su sistema y si
en la primera fase de su pensamiento habla de lo infinito en el «yo», en la se-
gunda, concretamente.en la /ntroduccion a la teoria de la Ciencia de 1801,
habla, en vez del «yo», de lo Absoluto cuyos momentos son el «ser» y la «li-
bertad». _

Lo apuntamos como nota marginal sin asumir en nuestra intencion la
problematica compleja que implica.

Fichte afirma ahora que en virtud del acto de amor de Dios se autopone la
persona, conquistando asf su autenticidad.

Esto incluye de forma palmaria que antes de la «ejecucién» de tal acto, la
persona tiene otra forma de existencia. La realidad de esta forma existencial
es igual a cero. El hombre, aqui, es libre de ser y no ser.

Al elegir la posibilidad de la libertad en la accion («Freiheit zu») se inserta
la persona en el mundo de los espiritus 3

En el sentido de que sdlo corresponde realidad al comportamiento ético,
mientras que fuera de lo ético la realidad es igual a cero, justifica R. J. Has-
kamp la expresion de «dualismo ético» en Fichte.

b) Eucken

En Fichte es la «accion el Unico ser. Eucken, por su parte, considera al
«ser espiritual» como mas auténtico y noble contraponiéndole al ser mera-
mente natural. Ahora bien, si en Eucken el ser espiritual se constituye por la
«auto-accion» (Selbstatigkeit) parece admitir este hecho una etapa historica
en la que el ser espiritual no esta realizado: sélo en virtud de la «auto-accion»
surge la contraposicion entre el ser espiritual y el ser simplemente natural. Al
ser el hombre punto de intersecciéon de ambos «grados de ser» se da en él un
dualismo metafisico, en virtud del que sélo existe una diferencia de grado

32. E. Cassirer, £l problema del conocimiento, vol. lll. Méjico-Buenos Aires: Fondo de Cul-
tura Econémica 1957, 243.

33. Spekulativer und phénomenologischer Personalismus, 182,

34. Sobre el concepto de «Freiheit wovon» y «Freiheit wozu» Cfr. B. Bauch, Fichte und un-
sere Zeit, Leipzig: F. Meiner 1923.
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entre el hombre —ser simplemente‘natural— y el animal, y una diferencia on-
tologica entre el hombre —ser espititual— y el hombre —ser bioldgico—.

En Eucken se encuentra también la posibilidad de un dualismo ético:

Frente a la «existencia espiritual» esta la «existencia inmediatay, carente
de sentido y enquistada en la naturaleza caida. La pertenencia a una o a otra
esta determinada por una «decisién personal» %

La porosidad y sensibilidad intelectual de M. Scheler capta con exactitud
casi extrema estas tendencias dualistas que recorren toda su obra para consti-
tuirse en foco central de su filosofia postrera.

Basten sélo estas sugerencias: Diferencia de grado entre el hombre —ser
biolégico— y el animal %; diferencia ontolégica entre lo eterno en el hombre
—la persona— y el ser «natural» del hombre ¥; dualismo antropolégico cons-
tituido por los principios metafisicos del «espiritu» (Geist) y el «impulso»
(Drang) %.

C. Laidea de participacion y el amor.

Simplificando de nuevo y prescindiendo de esencialidades complejas, se
puede afirmar que el problema en torno al que gravita la « 7eoria de /a ciencias
de 1801 esta configurado por este interrogante: { Como la Unidad de la vida di-
vina, esencia interior de lo Absoluto, se desgaja en el sistema de individuos
que, con sus representaciones, constituyen el «mundo» auténtico como
«mundo de individuos»? _

La persona aparece, pues, como parte individual del Todo, viviendo de .
ese Todo en virtud de la «participacién» (Teilnahme) en él. Esta participacion
de la persona en lo Absoluto determina su inmortalidad —separada de lo sen-
sible esté lejos de toda destruccion— y su eternidad, que como afirma Fichte
en 1806 en la /ntroduccién a la vida feliz no sélo existe después de la muerte
sino dentro de la temporalidad de la vida. !

Para Eucken —de acuerdo con Fichte— la etermdad no comienza en el
mas alla sino con «la Vida auténoma (Selbstéandig) que despunta en nosotros
Y que nos constituye en portadores de la misma al hacernos participes de su
infinitud y eternidad» *.

En virtud, pues, de la participacion en lo Absoluto la persona, ianto en
Fichte como en Eucken, es supratemporal y supraespacial.

Ahora bien, con la idea de «participaciény introducen la idea del «<amor».

35. R. Eucken, Der Kampf um einen gestigen Lebensinhalt, 5. Aufi., Berlin: De Gruyter
1925, 32.

36. Eth. 292-293.

37. U.d,W. 191ss.

38. Stell. 81.

39. R. Eucken, Der Sinn und Wert des Lebens, 2. Aufl., Leipzig: F. Meiner 1217, 132.
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Cuando Fichte, en su etapa final, habla del amor se refiere concretamen-
te a la capacidad del hombre para «realizar y asegurary la participacion en el
Todo, recalcando el caracter unitivo del amor que, en cuanto participacion,
lleva la impronta de la «divinizaciony.

No intentamos extendernos mas.

Es obvio que la participacion en el sentido del idealismo no podra ser
compartida por M. Scheler, pero la motivacion esté ahi, y unida a determinan-
tes procedentes de otras direcciones amasara el pensamiento de M. Scheler
en lo referente a estos conceptos .

2. UN AUGUSTINISMO CON IMPRONTA DE LA EPOCA DE NIETZSCHE

Desde las primeras lineas de su libro De /o Eterno en el hombre se con-
fiesa M. Scheler adicto al augustinismo, afiadiendo que la fenomenologia ha
de encargarse de liberarle de todos los velos que sobre él ha podido plegar el
tiempo .

A pesar de contar con esta afirmacion fundamental de M. Scheler, es
controvertible toda determinacion ulterior sobre la forma concreta del mismo.

E. Przywara llega a negarla 2. J. Geyser defiende su existencia pero im-
pugna su autenticidad %. Incluso aquellos que persisten en el matiz esencial-
mente augustiniano de la obra de M. Scheler no estan de acuerdo en su ca-
racterizaciéon concreta:

J. Hessen habla de un «augustinismo platénico» “. J. Grooten descubre
un «Saint Augustin déja schelérién» “ y H. Kuhn constata sugestivamente
«un augustinismo renacido en la época de Nietzsche» “, expresion que toma-
mos en nuestro epigrafe. El mismo M. Scheler da su parecer sobre este pun-
to, aunque sus palabras no son ninguna clave para una comprension definiti-
va: Nos habla de «un augustinismo profundamente (stark) modificado» . No
concreta mas. _

Nuestra intencion es asomarnos al problema de la influencia augustiniana -
real en M. Scheler, configurando primero el espiritu especifico del augustinis-
mo. :

40. Cfr. Ew. M. 71-72, 162, 261; Sym. 174.

41, Ew. M. 17.

42. «Zu M. Schelers Religionsauffassung», en: Zeitschrift fiir katholische Theologie. Inns-
bruck, 47 (1923), 25.

43. Augustin und die phanomenologische Religionsphilosophie der Gegenwart, Miinster:
Aschendorff 1923, 59-60.

44, M. Scheler. Eine kritische Einfinhrung in seine Philosophie, 118.

45. «L’augustinisme de M. Scheler», en: Augustinus Magister 11, Paris: Etudes augusti-
niens 1954, 118.

46. «M. Scheler im Riickblick», en: Hochland. Minchen, 51 (1959}, 327.

47. Phil. Geg., 212.
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A. El augustinismo desde una perspectiva general

Apoyandonos én la autoridad de L. Veuthey %, y siempre con un criterio
sintético, reducimos el espiritu especifico del augustinismo a los &gmentes
puntos:

1. Simbiosis entre filosofia y teologia, y negacion de la posiblilidad de
una filosofia pura integral.

Identidad substancial entre el alma y sus facultades.

Autonomia del alma con respecto al cuerpo.

Primacia de la voluntad.

Caracter activo del| conocimiento, tanto sensible como intelectual.
Hilemorfismo universal y pluralidad de formas.

Importancia de la experiencia en el conocimiento.

El intuicionismo, la interioridad, el concretismo son consecuencia de
la necesidad de la experiencia frente a la abstraccion intelectual.

9. Lailuminacién como elemento esencial.

Una disquisicién concreta de cada punto estaria fuera de lugar al exceder
el ambito de nuestro estudio. Explicamos, pues, brevemente, dado su relieve,
" los tres ultimos.

NSO A WN

a) Importancia de la experiencia en el conocimiento

No se trata, como en el aristotelismo, de experiencia sensible sino de ex-
periencia interna cuya metafisica —en frase de Windelband— * constituye
toda la filosofia de San Agustin. Por otra parte, al obtener la primacia el «xamor
franciscano» de la naturaleza que es «campo de expresion» de Dios, se tiene
una «cognitio Dei experimentalis». La experiencia es como una tercera fuente
de conocimiento, ampliando el esquema gnoseolégico de «conocimiento sen-
sible e intelectual».

b) El intuicionismo, la interioridad, el concretismo son consecuencia de
la necesidad de la experiencia frente a la abstraccion intelectual,

En un léxico escolastico se llama intuicion a la «cognitio sine medio». Na-
turalmente que en el conocimiento de Dios no puede tener la expresion «sine
medio» un sentido logico formal. Nos moveriamos dentro del ontologismo. El
intuicionismo oculta una cierta paradoja. Acepta la forma de una «intuicién in-
mediata de Dios» pero s6lo en el «acto de la experiencia interna». Se trata de
una inmediatez mediata, de una presencia de Dios que en el ser de caminan-
tes, rezuma ausencias. Se trata de una mistica en la noche. Dios es snempre el
«Deus absconditus».

48. «Les divers Courants de la philosophie augﬁstino-franciscaine au moyen age», en:
Scholastica ratione historico-critica instauranda, Romae 1951, 627ss.
49. Geschichte der Philosophie, 231.
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La «interioridad» y el «concretismo» se manifiesta en que si Sto. Tomas
de Aquino p.e., desaparece tras los bastidores de sus obras, el pensador
augustiniano escribe siempre como un «itinerario» propio, sus obras son co-
mo una trayectoria personal.

c) La iluminacion como elemento esencial

La doctrina augustiniana de la «iluminacion» tiene intima conexion con
una actitud metafisica concreta: la identidad entre ser-Dios.

Todo conocimiento es conocimiento del ser. El ser es lo originario y pri-
mero en el entendimiento. Este ser es precisamente Dios. El ser no es un con-
cepto logrado por abstraccion. Ser es «esse», el «esse formale» por el que to-
do ser es ser. Se da sintesis —siempre en sentido «ejemplar»— entre Dios-
mundo. Por eso todo ser es un «vestigiumy, una «huella» de Dios. La ilumina-
cion es la presencia de Dios en el conocimiento de todo objeto concreto. La
iluminacioén no es una accién directa de Dios en el acto cognoscitivo. Es, sen-
cillamente, el conocimiento del ser que es Dios. La identidad entre ser-Dios
hace posible una cosmovision en la que todo es «luz de Dios», en la que todo
«habla de Dios», porque es un reflejo de El. No es necesario «concluiry la
Trascendencia en forma de una prueba deductiva: lo «Trascendente» es el
sentido originario de lo «<inmanente».

B. La herencia augustiniana en M. Scheler

Existe en la persona y obra de M. Scheler una como predisposicion
augustiniana temperamental, definida por la participacion (Teilnahme), por la
entrega (Hingabe), por el abandono a lo esencial .

Abhora bien, al referirnos a la influencia augustiniana real en la obra de M.
Scheler se han de distinguir dos puntos:

a) lareferencia historica a S. Agustin, y

b) el sentido significativo de esa referencia. A

Brevemente abordamos estas dos dimensiones de la herencia augusti-
niana de M. Scheler.

a) Referencia historica a S. Agustin

La referencia historica a S. Agustin esta claramente determinada en M.
Scheler por este hecho: «Sélo en S. Agustin y en su escuela encontramos se-
rios intentos de traducir en conceptos filoséficos el contenido de la experien-

50. Ew. M. 68.
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cia cristiana» %', Se trata de una tesis discutible, pero es presentada como fir-
me arbotante de esa referencia scheleriana que inunda sus escritos.
Una prueba panoramica de esto nos la ofrece el simple enunciado de las

siguientes ideas, de claro cufio augustiniano, y fundamentales en M. Scheler:

— Prioridad del amor frente al conocimiento 52

— Concepcién de Dios como amor %3;

— Concepcion del hombre como «ens amansy» ;

— Conocimiento de Dios a través de él mismo %;

— Epifania de Dios en el hombre %;

— El mundo como revelacion natural de Dios %7,

b) Sentido significativo de esta referencia

M. Scheler no hace referencia a «S. Agustin y a su escuelay como simple
arquedlogo o historiador del pasado; le interpreta «modificandole» % de tal
forma que es precisamente la dimensién de un augustinismo modificado la
que —entre otros factores— puede explicar la marcha continua, en espiral as-
cendente, hacia su filosofia final.

M. Scheler ignora, o aparenta ignorar, la vertiente sobrenatural de algu-
nas de sus afirmaciones. No distingue rigurosamente entre lo perteneciente al
hombre «de iure» y «de facto» —en cuanto ser incorporado al orden de la gra-
cia, segun el conocimiento religioso anclado en la revelacion—.

La concepcion del mundo, del hombre y de Dios tiene como aleteos de
musicas nuevas que terminan en la cascada armoniosa de una «Einsfiihlung»
universal. .

Falta de una manera absoluta el principio de «ejemplaridad», con el que
estd marcada toda la creacion y segln la que, aunque Dios se encuentra en el
nucleo més profundo de todo ser, se delimita éste en su finitud originaria fren-
te a aquél.

El augustinismo juega con las mismas vivencias —si prescindimos de la
actitud fenomenoldgica— que M. Scheler, pero aquél esti apoyado en hilos,
en diques de contencién que aseguran la estabilidad del cosmos en su rela-
cién con lo Trascendente-lnmanente, estabilidad que se quiebra en M. Sche-
ler precisamente por carecer de una frontera firme y claramente diferencial
entre Dios y el hombre-persona. Ya hacia 1915 encontramos en él esta afirma-
cion: «el error de las doctrinas antropoldgicas consiste en que se ha querido

51. Soz. Welt. 88
52. Wi. Ges. 341
53. Sym. 177.

54. Nachl. 348.
55. Ew. M. 245,
66. Eth. 293.

57. Nachi. 357.
58. Phil. Geg. 212.
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poner como estadio firme entre Dios y la vida al hombre y ese estadio interme-
dio no existe» . :

De forma casi insensible pero rectilinea asistimos en la obra de M. Sche-
ler a una deformacion especifica del augustinismo, fruto de la «época de
Nietzsche» como certeramente sefiala H. Kuhn.

El giro copernicano de Kant, la Fenomenologia del Espiritu de Hegel, el
idealismo y romanticismo aleman en general, operaron una honda trasforma-
cion de la concepcion antropolégica, en virtud de la que Nietzsche afirma: «Si
existieran dioses, como iba yo a soportar no ser uno de éllos» ®. Fruto de la
«época de Nietzsche» es la divinizacién del hombre. Empresa facil para M.
Scheler teniendo todo el material augustiniano ante si y erigiéndose como ar-
quitecto.

La «solidaridad» entre lo finito y lo infinito en el pensamiento de M. Sche-
ler, la mutua pertenencia ontoldgica entre ambos es s6lo un momento dialéc-
tico. No serfa auténtica la solidaridad si el Espiritu infinito no necesitara la co-
operacion de lo finito. Es precisamente aqui cuando aparece el hombre, con
verdadero peso ontoldgico, como «co-autor», «co-realizador» de lo Infinito,
«Mitbidner», «Mitstifter», «Mitvolizieher» ©'.

3. LA FENOMENOLOGIA COMO ACTITUD FUNDAMENTAL.

Al dedicar toda nuestra Primera Parte al estudio de la fenomenologia en
M. Scheler y a los limites diferenciales entre su pensamiento y el de E. Hus-
serl, no pretendemos extendernos aqui en este sentido.

Sdlo queremos consignar el aparecer de la fenomenologia en las /nvesti-
gaciones Ldgicas de E. Husserl (1900-1901), su proyeccion sobre la tematica
scheleriana como «actitud fundamentaly, y subrayar ya desde ahora las pro-
fundas diferencias existentes entre ambos pensadores, fuente de miltiples
equivocos e interrogantes.

M. De Gandillac resume asi —aunque de un modo ciertamente
impreciso— estas diferencias:

«Par son tempérament, Scheler était fort éloigné de Husserl, et la
phénoménologie, comme «science rigoureuse», convenait mal a son
génie d'essayiste. Il est de ceux qui, par I'emploi a la fois pédant et
imprécis d'un vocabulaire technique, ont pu accréditer une certaine
image de I'analyse phénoménologique qui ne correspondait exacte-
ment ni aux intentiones de Husserl ni au veritable contenu de la phi-
losophie schelerienne. Le mérite de Scheler est cependant d’'avoir

59. U.d.W. 186.

60. Also sprach Zarathustra, Werke, Bd. |l, hrgb. von K. Scheleta, Miinchen: C. Hauser
1966, 277. :

61. Phil. W. 15.
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tenté d'appliquer & des problémes de caractere «existentiel» une mé-
thode d’investigation a laquelle plusieurs autres aprés lwi, en France
et en Allemagne, sans toujours dire ce qu'ils lui doiven, ont pu don-
ner I'éclat qu’on sait» 62,

4. LA FILOSOFIA DE LA VIDA COMO COMPLEMENTO Y COMO
CONFLICTO '

Sabemos que la «Filosofia de la Vida incluye una doble vertiente que W.
Dilthey resumie asi: «Aqui la vida aprehende a la misma vida». La vida, pues,
en cuanto «realidad radical» que diria Ortega y Gasset, se constituye en objeto
y sujeto de la Filosofia, contraponiéndose, por una parte, al ser estatico y, por
otra, al entendimiento que deseca el objeto. Como «objeto» implica la
aprehension de la vida en toda su «vitalidad». En cuanto «sujeto» apunta a la
filosofia que emerge desde dentro de la plenitud vivencial de la misma vida.

Ahora bien, esta «vida» —objeto y sujeto del filosofar—, torrente desbor-
dado, es movimiento, llegar a ser y absoluto dinamismo, y en cuanto tal «fuer-
za creadoran: el universo no es algo que ha brotado «ya» sino que va brotando
a borbotones de los arcanos de la misma vida.

Esta «Filosofia de la Vida», representada brevemente en la diapositiva
mental precedente, es, a la vez, complemento y conflicto en el pensamiento
de M. Scheler. :

«Complemento» en cuanto que llena ese sector prohibido a la actitud fe-
nomenolégica inicial, no porque sea puesto intencionadamente entre parénte-
sis, sino porque se evade automaticamente de ella. «Conflicto» en cuanto que
este sector dntico, inundado por la Filosofia de la Vida, es irreductible y antité-
tico al del «espiritu», existiendo entre ellos una lucha y una tension que tien-
de, sin embargo, a una vinculacion funcional.

Como veremos a lo largo de nuestra investigacion, todo el pensamiento
de M. Scheler oscila entre el «espiritu» y la «vida», el «espiritun y el
«impulso»; «vida» e «impulso» que si no son subrayados siempre con la mis-
ma intensidad que el «espiritu», existen, sin duda, como torrente oculto para
irrumpir impetuosos al darnos M. Scheler la perspectiva total de su pensa-
miento en «E/ puesto del hombre en el Cosmos», presentandolos como atribu-
tos metafisicos del hombre y de lo Absoluto.

El precio que paga M. Scheler a la Filosofia de la Vida que le sirve de
complemento es el asignar fuerza creadora al «Drang» al «élan vital» de la vi-
da. En contraposicion, el «espiritu» es impotente. Al pertenecer el «espiritu» a
la esfera de la esencialidad contraria a la orbita de lo «real» y al coincidir reali-

62. M. De Gandillac, «L'usage schelerien du langage phénoménologique dans le Formalis-
me», en: Archivio di Filosofia. Roma 7 (1957), 228.
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dad y causalidad, la consecuencia es obvia. Precisamente de aqui surge la
teoria de los «factores ideales» y de los «factores reales» de importancia tras-
cendental para la Filosofia de la Historia y para la Sociologia de M. Scheler.

Existe, sin embargo, un distanciamiento con respecto a la Filosofia de la
Vida en el pensamiento scheleriano en dos puntos fundamentales:

— El «Espiritu» no es epifendmeno de lo vital;

— No se puede concebir al «espiritu» simplemente como un «Wider-

sachery.

Por una parte existe una autonomia e independencia entre ambos secto-
res onticos y, por otra, una unidad funcional constituida por la teoria schele-
riana de la «sublimacion». '

El «Drang» es fuerza para el «espiritu» y el «espiritu» altura orientadora
para la ceguera del «impulso». Uno o otro estan comprometidos casi en un
imposible: la vitalizacion del «espiritu» y la espiritualizacion del «impulso».

No es nuestro proposito extendernos mas. La tltima parte de nuestra in-
vestigacion versa de una manera especifica sobre toda esta problematica.

5. A. SCHOPENHAUER Y E. V. HARTMANN EN EL «TRASFONDO» DEL
PENSAMIENTO FINAL

Prescindiendo, por ahora, del problema en torno a la continuidad o dis-
continuidad en la obra de M. Scheler, constatamos que aparecen, sin duda,
en su pensamiento final una amalgama de matices procedentes de Béhme,
Hegel, Schelling, Schopenhauer y E. v. Hartmann. Incluso se puede afirmar
que existen motivaciones del psicoanalisis de Freud.

Confiamos en que la Gltima parte del presente trabajo ponga de manifies-
to con la debida suficiencia la verdad dé esta simple constatacion, remitiéndo-
nos por el momento a destacar brevemente cierto paralelismo entre el pensa-
miento final de M. Scheler y el de Schopenhauer y E. v. Hartmann.

A. Sorprende, ciertamente, la afinidad entre Schopenhauer y la
metafisica final de M. Scheler; si la reducimos a simples enunciados resulta el
siguiente esquema: .

— El «impulso», como principio c6smico juega en M. Scheler una fun-

cion similar a la «voluntad de vivir» en Schopenhauer.

— M. Scheler se apoya, visiblemente, en Schopenhauer al presentar su
teoria de la «sublimacién», —posible polarizacion entre los dos princi-
pios metafisicos— . Pero, mientras M. Scheler apenas convence en su
axiomatica ontolégica, Schopenhauer propone una explicacién mas
l6gica en sus presupuestos, aunque no menos controvertibles, ya que
el «entendimiento» se reduce al principio dominante de la «voluntad»
de la que emerge como una objetivacion.

— Existe entre ambos una proximidad terminolégica: Schopenhauer ha-
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bla de un «leiten» y un «lenken» del «entendimiento» sobre la «volun-
tad», del mismo modo que Scheler —empleando los mismos térmi-
nos— atribuye al «espiritu» la capacidad {!) de «guiary y «orientar» al
impulso».
En ambos encontramos también la palabra «Hemmung», connotando
. a la posibilidad de «contencion», de «freno» y «desen-freno» que tie-
ne el «entendimiento» o el «espiritu» respectivamente sobre la «vo-
luntad» o el «impulso».
Finalmente diremos que Schopenhauer describe a la «voluntad como
«ciega» y «salvajey &, calificando M. Scheler al «impulso» como «de-
moniaco» e «irracionaly %

B. E.v. Hartmann % presenta un Absoluto espiritual-inconsciente como
sintesis del «Espiritu absoluto» de Hegel, del «Inconsciente» de Schelling y de
la «Voluntad» de Schopenhauer. Sus atributos son la «voluntad ciega» y la
«idea lagican.

Entre E. v. Hartmann y M. Scheler —en su filosofia final — existe un para-
lelismo tal, que si —en una hipotesis ciertamente imposible— se pudiera in-
terpretar a E. v. Hartmann segln el esquema dualista y a M. Scheler segin un
criterio monista nos encontrariamos con semejanzas muy fundamentales
entre ambos. '

Tanto E. v. Hartmann como M. Scheler conciben la relacion entre lo Ab-
soluto y el mundo no en un sentido creacionista, sino como una «autorealiza-
cion» del Absoluto en el mundo.

Para E. v. Hartmann los «ultimos elementos» del mundo e.d., la materia
son «funciones» del Absoluto con doble vertiente, en cuanto realizados por la
«voluntad» y llenos de contenido por la «idea». La materia es un sistema de
fuerzas que configuran dindmicamente el espacio.

M. Scheler considera esta teoria dinamica de la materia como la més
aceptable, adhiriéndose casi totalmente a ella. Los centros dinamicos y vitales
de los estratos mas inferiores del mundo emergen del «impulso» que se mul-
tiplica en su ascender complejo a través de todos los reinos existentes %.

Como punto controvertible podriamos destacar el que en E. v. Hartmann
lo Absoluto es impersonal, mientras que en M. Scheler —como veremos en
nuestra Tercera Parte— quizd no estd justificada una interpretacion del
«espiritu» en tal sentido.

De manera ulterior, al saberse a si-mismo el Absoluto en el hombre se da
un inconsciente originario en él, igual que segln E. v. Hartmann.

63.. Die Welt als Wille und Vorstellung, Samtliche Werke, Bd. 1-2. Hrsgb von P. Deussen,
_Miinchen: Piper 1911-1916, 233, 238.

64. Stell. 70-71.

66. Cfr. E. v. Hartmann, Ph//osophle des Unbewussren, 12. Auﬂ Leipzig: Haacke 1923.

66. Stell. 65-66.
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Tanto en uno como en otro, el proceso cosmico temporal representa el
proceso teogodnico supratemporal en el que el hombre «ayuda» a la «natura
naturans» («impulso») y a la «deitas» («espiritu») a llegar a conseguir su ser.

Solo en la concepcion del final de este proceso se distancia M. Scheler
de E. v. Hartmann: En £/ puesto del hombre en el Cosmos «suefia» el final en
sentido teista, aunque en las demas obras habla mas bien de un «Ausgleich»
—una «nivelacion» — entre el «espiritu» y el «<impulso» . '

Fundamentalmente podemos reducir el estudio etiologico del pensamien-
to de M. Scheler a los paragrafos precedentes. '

Lo dejamos todo asi. Una muerte prematura le sorprendié por las cailes
de su tiempo. No pudo escribir el Gltimo y definitivo capitulo de su obra. Esti-
mamos, pues, que todo estudio de M. Scheler, si intenta ser objetivo ha de
exponerse a correr el riesgo de parecer incompleto.

67.  Phil. W. 86.



PRIMERA PARTE
HORIZONTE FENOMENOLOGICO DE M. SCHELER

CAPI{TULO PRIMERO

DELIMITACIONES DIFERENCIALES ENTRE LA FENOMENOLOGIA DE
E. HUSSERL Y DE M. SCHELER

En el presente capitulo hemos de tenér en cuenta, en primer lugar, que
nuestro objetivo no puede consistir en él analisis de la significacion del «méto-
do fenomenologico» en E. Husserl. Remitimos por esta razon a las obras de
A. Diemer 'y de A. De Muralt 2

Por otra parte, nos circunscribimos fundamentalmente a aquellas obras
de E. Husserl frente a las que pudo tomar posicion M. Scheler. Prescindimos,
pues, concretamente de Experiencia y Juicio —editada por Landgrebe en
1939— posterior, por tanto, a la muerte de M. Scheler y con respecto a la cual
hubiera podido cambiar quiza su actitud.

I. INFLEXION DEL METODO FENOMENOLOGICO DE E. HUSSERL

M. Scheler que se siente deudor de E. Husserl en lo referente a la con-
ciencia metodologica de la unidad y sentido de la actitud fenomenolégica
reclama, sin embargo, «una responsabilidad absoluta» y «una paternidad
exclusiva en lo referente al concepto exacto segun el que entiende y lleva a la
préactica tal actitud fenomenolégica» 3.

No sorprende esta afirmacion. La fenomenologia de E. Husserl es absolu-
ta y trascendental, mientras que en M. Scheler encontramos Ginicamente una
fenomenologia eidética, «mundanay a los ojos de E. Husserl. Podriamos mul-
tiplicar los testimonios a este respecto: Troeltsch asegura que «en la doctrina
husserliana penetra algo totalmente extrafio que se manifiesta sobre todo en
la hostilidad {Feindseligkeit) de M. Scheler con respecto a Kant tan valorado

A. E. Husserl. Versuch einer systematischen Darstellung seiner Phénomenologie,
Meinenheim/Glan: A. Hain 1956.

2. L’ldée de la phénoménologie. L exemp/ar/sme husserlien, Paris: P.U.F, 1958.

3. Eth. 11.
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por Husserl» 4. H. Jordan llega incluso a echar en cara a M. Scheler un «abu-

so» (Missbrauch) del concepto husserliano de intuicién categorial» 5.

Si se ahonda en las razones del proceso por el que M. Scheler se aparta
de E. Husserl podriamos subrayar, en principio, el hecho de que éste concibe
la fenomenologia como «método», aunque hay que hacer frente aqui a toda
parcialidad en la inteleccion de este término.

E. Husserl permanecié para muchos —para M. Scheler p.e.—, como el
autor de las /nvestigaciones Ldgicas, como aquél que realiza sin més la «vuel-
ta al objeto».

Sin embargo al recorrer brevemente el «devenir» de su pensamiento apa-
recen en él el objetivo y el método tan intimamente entrelazados —diri-
giéndose el «método» en una adecuacion tan ajustada a la meta
preconcebida— que va mas alla sin duda del mero concepto de «métodoy.

Las primeras publicaciones de E. Husserl —las siguientes tardaron tiem-
po en aparecer— no dejaron entrever que su pensamiento estaba en-camino-’
hacia el problema «originario» de su fenomenologia y que el método fenome-
nolégico en el sentido inicial, y precisamente en cuanto «camino-hacia» debia
desembocar en la subjetualidad trascendental.

En las Investigaciones Légicas» se pregunta E. Husserl por el ser de lo 16-
gico.descubriendo la idealidad de los objetos logicos, en contraposicion de la
multiplicacion de las formas subjetivas de lo dado.

En su planteamiento y en la interpretacion especifica de conceptos fun-
damentales tomados de sus predecesores, concretamente el concepto de «in-
tencionalidad» de F. Brentano, se ocultan gérmenes que habrian de impulsar
su pensamiento hacia una posicion definitiva ulterior.

El centro de gravedad del pensamiento de E. Husserl no debe situarse,
segln nuestro criterio, en la «vuelta al objeto», en la «idealidad de los objetos
l6gicos» —a los que sin duda reconoce en sus /nvestigaciones Légicas una
cierta independencia 6ntica— 8, sino méas bien en el analisis de su constitu-
cion subjetiva, que de forma gradual y ascendente se convierte en la proble-
‘matica universal de la constitucion de los objetos en general 7.

4. Der Historismus und seine Probleme, Gesammelte Schriften, Bd. lll. Tiibingen: Méhr
1922, 603.

5. Zur Objektivitatsfrage des Wertes. Ein Kritisch-positiver Beitrag zur Wertlehre, Berlin:
Ebering 1926, 41.

6. Cfr. W. del Negro, «Von Brentano tiber Husserl zu Heidegger», en: Zeitschrift fiir philo-
sophische Forschung. Meisemheim/Glan, VII (1953), 571-585,

7. Somos conscientes del caracter controvertible de nuestra afirmacion para quienes pro-
pugnan que E. Husserl consideré siempre toda vivencia de acuerdo con su intencionalidad, to-
mando a los objetos como el «hilo conductor» del andlisis de la conciencia.

Aqui se encuentra la clave de la significacion de su fenomenologia. Pera subrayemos de
nuevo que no es nuestro propdsito abordar la significacion del «método fenomenoldgico» en E.
Husserl; sdlo pretendemos que éste nos sirva de «medio» para llegar al pensamiento
fenomenologico'de M. Scheler.
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Agqui se encuentra el problema originario de E. Husserl que pregunta por
el «sentido» —como donacion de sentido subjetivo-noética— y por el «ser»
—como encarnacion objetiva del sentido dado— de lo existente, en cuanto
nos es comprensible en la unidad interna de ambos momentos. Unidad que se
realiza en la «intencionalidad», como producciéon ontico-constitutiva de la
subjetualidad trascendental. El «ego fenomenolégico» se coloca asi ante la
posibilidad de descorrer los velos que ocultan la esencia y, como espectador
pasivo de su vida de actos, de describirla hasta llegar a los estratos mas pro-
fundos de la subjetualidad trascendental.

Ahora bien, E. Husserl exige la «reduccion fenomenologica» para llegar a
las estructuras de la subjetualidad que posibilitan el ser de lo existente.

En el primer tramo de esta singladura hacia la subjetualidad se encuentra
la «reduccion eidética» que pone entre paréntesis la actitud natural asi como
el «mundo» natural en su ser-ahi espacio-temporal 8 Con el «amundo» natural
empirico es suprimida por la «epoché» la actitud natural o «dogmatica» con
todas sus afirmaciones sobre lo existente a fin de llegar a las «estructuras idea
les» que como «guias trascendentales» apuntan a las estructuras constitutivas
de la subjetualidad pura. A este nivel nos encontramos ya en el segundo tra-
mo de nuestra singladura denominado por E. Husserl «reduccion fenomenol6-
gica o trascendental» que va desde la subjetualidad trascendental hasta el
«Yo» originario explicativo de todo lo existente.

El principio de posibilidad fenomenolégico-trascendental estriba en la ca-
pacidad de modificacion de la neutralidad que ha de ser atribuida a toda con-
ciencia. La diferencia entre «neutralidad» y «posicionalidad» es una «diferen-
cia de la conciencia universal» °. Sélo en tanto se es capaz de debilitar el mo-
mento posicional de un acto «tético» por la neutralidad de la conciencia, al in-
sertar el noema y la noesis en la modificacion de la neutralidad, encuentra la
reduccién trascendental su justificacion.

Ahora bien, como principio fundamental que llena todo este honzonte
presenta E. Husserl la «intencionalidad», en virtud de la que toda conciencia
es «conciencia de algo».

En una consideracion estética la estructura formal de la intencionalidad
esta integrada por:

1. El dato sensorial, la sensacién (materia).

2. La noesis {(morphé), como actividad intencional y determinacion del
sentido del dato sensorial «como» algo, «como» fenémeno. »

3. El noema, el objeto considerado por la reflexion en sus diversos ma-
dos de ser dado. Es el elemento objetivo, pero no es el objeto mismo,
que es la cosa.

8. /Ideen zu einer reinen Phénomenologie und phénomenologischen Philosophie, Hus-
serliana |ll, Den Haag: M. Nijhoff 1950, 67-68.
9. [ c. 279-280.
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El regreso a la subjetualidad pura es interpretado por E. Husserl al final
como autoreflexion trascendental del espiritu, que tiene su manifestacion en
el sujeto personal, y de la razén que va surgiendo cada vez mas intensa en el
devenir histérico de la humanidad y que en @itimo término, es la que da senti-
do a todo lo existente .

La autoreflexion de la humanidad sobre su ser trascendental constituye
para E. Husserl la plenitud de la filosofia de occidente. La fenomenologia co-
mo doctrina metodoldgica en sentido gnoseoldgico queda superada asi en su
reduccidn trascendental, llegando a tener, en cuenta autoreflexion universal
de la humanidad sobre si misma, una importancia ontoldgico-histérica por
cuanto ha de tender a «verificar» —hacer verdad— el logos que habita en los
arcanos del mundo.

Seria una presuncién rayana con lo ingenuo el creer gue hemos abarcado
con lo expuesto hasta aqui la densidad y amplitud del pensamiento de E. Hus-
serl. Sélo hemos pretendido asomarnos de lejos a su tematica a fin de des-
cubrir algunas diferencias esenciales que delimiten con nitidez la
«fenomenologia trascendental» de E. Husserl y la «fenomenologia eidética»
de M. Scheler.

Il. DIFERENCIAS ENTRE M. SCHELER Y E. HUSSERL

La cosmovision natural y la ciencia son incapaces de revelar el dltimo
sentido del ser. No preguntan por el sentido gue se oculta en el ser, se confor-
man con la significacién practica que reclama para si el ser-ahi.

La primera condicion, pues, para llegar al ser, ha de cifrarse en la supera-
cion (Aufhebung) de toda «vinculacién a los instintos».que llevan a la praxis:
«La filosofia comienza con la eliminacion consciente de toda actividad espiri-
tual practica» "'. Pero la superacion del interés practico como tal no es sufi-
ciente. .

. Para M. Scheler, y en esto sigue al pragmatismo, la eliminacion de todo
interés significaria la destruccién de toda posibilidad cognoscitiva. No existe
conocimiento sin el correspondiente acto tendencial del sentimiento 2. M.
Scheler no exige, pues, una indiferencia en general, sino una indiferencia
frente a las cualidades practicas.

Asi como la voluntad de accién y de defensa determina la cosmovision
natural y la voluntad de dominio condiciona la ciencia, para penetrar en el ser
se necesita una voluntad espiritual que, en un plano superior, esté |mpulsada‘

por el deseo de descubrir la esencia de las cosas.

10. Die krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Philosobhie, Hus-
serliana VI, Den Haag: M. Nijhoff 1962, 314-348.

11.  Wi. Ges. 208.

12.  Eth. 260-261; Ew. M. 81; Wi. Ges. 341; Nachl. 356.
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En esta exigencia de «objetividad» hay que reconocer claramente el pos-
tulado fenomenoldgico de E. Husserl. Sin embargo, aunque M. Scheler parta
de E. Husserl, al encontrar en éste una doctrina completa sobre la «intuicién
de las esencias», la interpretacion de M. Scheler es tan personal que hay que
empezar subrayando sus diferencias para prevenir toda clase de equivocos y
malentendidos antes de exponer de forma sistematica el horizonte fenomeno-
légico concreto sobre el que se recorta el pensamiento de M. Scheler.

M. Scheler es consciente, ante todo, de las diferencias que le separan de
E. Husserl 3, Levantandose, a veces, criticamente contra él ', no se muestra,
sin embargo, consecuente ya que no prescinde de la terminologia de E. Hus-
serl.

1. El camino recorrido por ambos no puede ser mas distinto: M. Scheler
no parte de un mundo ideal para llegar a la subjetualidad pura; la «epoché»
enmarcada en una concepcion idealista-trascendental, como aparece en las
Ideas sobre una fenomenologia pura y sobre una filosofia fenomenolégica de
E. Husserl choca frontalmente con M. Scheler, ya que su caracter logico-
tedrico es antitesis de la «entrega vivencial» a lo dado que aparece en M.
Scheler. Esta se hunde, desde un principio, en las estructuras del «mundo»,
sin preocuparse del «origen» de lo existente en sentido problematico-
constitutivo, buscando sélo lo eidético, lo esencial y sus respectivas cone-
xiones.

Brevemente, el repertorio eidético de M. Scheler es distinto del de E.
Husserl. Este se ocupa de las esencias estrictamente l6gicas mientras que en
M. Scheler aparece una entrega (Hingabe) a lo vivencial '®.

Lo vivencial esta en el centro de la investigacion scheleriana, no en cuan-
to constituido por la subjetualidad pura, sino en su realizacion viva y personal
en la que se acuiian, en cierto sentido, las esencias pre-dadas, segun las
estructuras del mundo, a toda constitucion de la conciencia trascendental.

2. Lo que queda después de realizada la «epoché» de E. Husserl es la
«conciencia puray, «puras estructuras noéticas», el «Yo-trascendental». Este
residuo Gltimo se convierte en M. Scheler en la «persona-espiritual» suprareal,
inespacial e intemporal, de aqui que en M. Scheler «todo tenga como trasfon-
do (Hintergrund) una vision originariamente distintay 6.

3. Las «esencias objetivas» que en E. Husserl muestran una dimensién
6ntica tan poco consistente —incluso en las /nvestigaciones Ldgicas— que,

13. Eth. 11.

14. Nachl. 448; I-R. 287-290.

15.  Cfr.: M. Schimmer, Die Wahrnehmungs und Erkenntnismetaphysik M. Schelers in
den Stadjen ihrer Entwicklung unter besonderer Berucksmht/gung der Beziehungen Schelers zu
Husserl, (No impreso), (Phil. Diss.} Bonn 1954.

) 16. H. U.v. Balthasar, «M. Scheler», en: Apokalypse der deutschen Seele, Bd. lil: Die Ver-
gottlichung des Todes, Salzburg-Leipzig: Kroner 1939, 136.
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sin esfuerzo, luego se diluyen en la conciencia para aparecer finalmente como
absorbidas por las categorias concienciales, en M. Scheler se encuentran co-
mo seres autonomos y extraconscientes frente a la persona espiritual V7. De
aqui el sentido especifico de la «intuicion de las esencias», tomada ciertamen-
te del Husserl de las /nvestigaciones Ldgicas y que permanece en el campo
puro de lo eidético, mientras que en E. Husserl se abre camino hacia la reduc-
cion trascendental al ser las «esencias objetivasy, las «estructuras idealesy,
«guias trascendentales» gque llevan a la subjetualidad pura.

4. La «intencionalidad» opera en M. Scheler en el sentido de una corre-
lacion. La intencionalidad es correspondencia relacional. El noema es correla-
to de la noesis. Al hombre le corresponde lo pensado, al amor lo amado: «To-
daintencion... ‘sefiala mas alla del acto’ y del contenido actual del acto, tien-
de a algo ajeno al acto, aun en el caso en que lo pensado sea a su vez un pen-
samiento. ‘Intentio’ significa justamente un movimiento apuntando a algo que
uno mismo no ‘tiene’ o que ‘tiene’ sélo parcial o imperfectamente» 2,

El Husserl de las /nvestigaciones Logicas aparece nuevamente aqui. Pero
M. Scheler no ve en los actos noéticos-noematicos-intencionales una dona-
cion de sentido trascendental de la subjetualidad pura activo-espontanea. En
la experiencia fenomenolégica scheleriana se halla el sujeto en una pasividad
originaria frente al «fendmeno» dejandose determinar por él. En el «sentir»
nos viene «algo» que no depende de la actividad espontanea de la subjetuali-
dad pura. El «sentir» cae sobre nosotros, nos sobre-viene, nuestro interés
(axiol6gico) es despertado: «La fenomenologia... es el nombre de una actitud
espiritual en la que se recibe algo para su contemplacion o vivencia» .

Asi pues, si en E. Husserl el noema es algo subjetivo-ideal, en M. Scheler
es algo «ideal-objetivo». Si el noema subjetivo-ideal remite al fundamento ori-
ginario trascendental en nosotros, el noema «ideal-objetivo» apunta hacia al-
go extra mental y autonomo en su mismidad, hacia algo-en-el-mundo.

5. Puesto que para E. Husserl no existe otro ser que el puesto por la
conciencia, tiene razon al afirmar que por la «epoché» es puesto entre parén-
tesis el «amundo» —realidad trascendente, concebido ingenuamente. La reali-
dad del ser es s6lo una forma especial de idealidad.

Ahora bien, puesto que para M. Scheler las esencias no son solamente
ldgicas sino ontoldgicas, la «reducciéon fenomenoldgica» «pone entre parénte-
sis» ciertamente la realidad mundana experimentada desde el punto de vista
préactico e.d., la imagen natural y cientifica del mundo, pero es precisamente

17. De este hecho concluye J. Kraft: «Es obvid que por esta razon M. Scheler tenia que
oponerse al idealismo fenomenolégico de E. Husserl». J. Kraft, Von Husserl zu Heidegger. kritik
der Phdanomenologischen Philosophie, Leipzig: Buske 1932, 82.

18. I-R. 266. i

19. Nachl. 380.
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ahora, por medio de la reduccion fenomenologica, cuando el «mundo» «apa-
rece» «se manifiesta» en su contenido esencial, independiente de la concien-
cia; es ahora cuando la mirada filosé6fica puede descubrir lo que tiene sentido
en el mundo 2.

6. M. Scheler no emplea s6lo los términos «fendémeno» y «esencia» pa-
ra significar lo puramente eidético, sino que encontramos en él dos grupos de
términos:

a) Esencia, eidos, idea (Wesenheit, Wesen, Essenz, Eidos, Idee).

b) Fendémeno, hecho fenomenolégico (Phanomen, Erscheinung, Pha-

nomenologische Tatsache).

La mezcla indiscriminada de estos dos grupos de términos la toma sin du-
da de E. Husserl.

Después de haber consignado los aspectos diferenciales precedentes
apenas se puede aceptar que estos términos tengan una misma significacion
en ambos.

E. Husserl suprime la dualidad «fenémeno»-«esenciay.

El «fenémeno» que se nos manifiesta en la «intuicion fenomenoldgican»
no es un simple fenémeno detras del que se oculta el ser. E. Husserl ensefia
de forma repetida que el fendémeno es algo «lltimamente dado» (letztgegebe-
nes): buscar el ser verdadero detras del fenébmeno es algo que no tiene senti-
do. El ser no empieza del fenémeno ya que ambos son idénticos. Rechaza,
pues, toda especulacion o hipdtesis que pretendiera ir mas alla del fenémeno.

Para M. Scheler la «escuela» de las cosas puede «manifestarse»,
«darse», «aparecer» en el fendmeno, llegando de esta forma a ser «Ers-
cheinung».

Mientras E. Husserl mezcla indistintamente los términos «fenémeno» y
«esenciay interpretando la «esencia» como simple «Erscheinung», M. Scheler
no concibe la unidad entre «esencia» y «fendmeno» en cuanto que la «esen-
cia» sea sblo «fendmeno», sino en cuanto que la «esencia» puede «aparecér-
senosy, puede llegar a ser «fenémenoy.

E. Husserl realizé quiza esta equiparacion para privar de su sentido origi-
nario a la esencia, para degradarla al nivel de simple fenémeno.

M. Scheler, en cambio, partiendo de E. Husserl, liega al campo de lo on-
toldgico: para él significa el manifestarse de la esencia en el fenébmeno nuestra
posibilidad de acceso al ser. Al devolver M. Scheler su sentido original a las
«esencias» ontologiza simultineamente al fenémeno. Es sintomético, por
cierto, que en M. Scheler signifique «fenémeno» tanto como «cosa»
(Erscheinung = Tatsache).

Es un hecho palmario que en M. Scheler igual que en E. Husserl los «fe-
némenos» y las «esencias» son «irreales». Sin embargo, en M. Scheler «son»
precisamente, ganando todo una nueva dimension.

20. Ew. M. 66.
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7. Lo esencial y eidético brota para M. Scheler —como veremos
detenidamente— en la «actitud fenomenoldgica» del «amor espiritual» e.d.,
suprabioldgico. Solo a él se abre el ser ideal en su contenido especifico: sélo
el «kamor» posibilita una participacion inmediata en el ser (Seinsteilnahme) 2'.

Ahora bien, existe en M. Scheler una absoluta y estricta correspondencia
entre la forma del conocer y el contenido del conocimiento.

De aqui que el «amor espiritual» sélo nos dé algo «irreal»: ideas y esen-
cias. Para llegar a las esencias «irreales» hay que trascender la realidad, hay
gque poner-fuera-de-accion lo real.

La «epoché» de la realidad es de signo marcadamente distinto en E. Hus-
serl y en M. Scheler.

Al final de esta Primera Parte estudiaremos en especial el modo de enten-
der M. Scheler la «realidad» y sus consecuencias inmediatas sobre la «actitud
fenomenologican, estudio de trascendental importancia para el objetivo de
nuestro trabajo. Aqui nos circunscribimos exclusivamente al sentido concreto
que tiene la «des-realizacion» fenomenoldgica en E. Husserl y M. Scheler.

Para E. Husserl la realidad coincide con lo dado sensorialmente en las ‘co-
ordenadas de lugar y tiempo, coincide con lo «hylético»: «des-realizacion»
significa para E. Husserl tanto como «des-sensibilaciony.

Este concepto husserliano de «des-realizacion» influye, en principio, en
M. Scheler. Este conoce una «realidad» que sodlo tiene consistencia en su rela-
cién con la «persona-espiritual», pero que no es la realidad-en-si-misma: «En
todo analisis fenomenoldgico, al llevar a cabo la «reduccion fenomenoldgica»
{Husserl), prescindimos, pues, de dos cosas: Por una parte de la ejecucion
real del acto y de todos sus concomitantes (Begleitererscheinungen) que no
se encuentran ni en el sentido ni en la direccién intencional del acto, de la mis-
ma forma que de todas las caracteristicas (Beschaffenheiten) de su portador;
por otra parte, de toda posicion (fe-incredulidad) de las particularidades del
coeficiente de la realidad con que se nos «da» en la cosmovision natural y en
la ciencia. Entre tanto los coeficientes de la realidad y su esencia permanecen
como objeto de investigacion: no ponemos, pues, fuera de accién los coefi-
cientes de la realidad sino su posicion (Setzung) en juicios implicitos o
explicitos» 2. Cuando M. Scheler exige la «desrealizacion» para llegar a la in-
tuicidn de las esencias no habla en sentido estricto, designa s6lo un trascen-
der la imagen practico-bioldgica de la realidad. En vez de «des-realizacion»
hubiera sido mas exacto el término «des-sensibilizaciéon» —al ponerse fuera
de accion un determinado modo de realidad, no la realidad misma— o la
expresion que aparece esporadicamente en él: «des-simbolizacion» 2. Sin
embargo en sus Gltimas obras critica severamente a Husserl: «¢Qué significa

—e

21. Wi. Gess. 204.
22. Nachl. 394.
23. Nachl. 384.
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desrealizar el mundo o ‘idear’ el mundo? No significa, como cree Husserl, re-
servar el juicio existencial; significa mas bien abolir, aniquilar fictivamente el
momento de la realidad misma, toda esa indivisa impresién, poderosa impre-
sidn, de realidad con su correlato afectivo. Este acto de desrealizacién, acto
“ascético en el fondo, s6lo puede consistir... en la anulacion de ese impulso vi-
tal para el cual el mundo se presenta como ‘resistencia’» .

ll. EL LUGAR DE LAS ESENCIAS EN M. SCHELER

Hemos visto que las esencias se manifiestan al trascender la realidad en
cuanto imagen espacio-temporal de la misma, en la «des-simbolizacion» del
mundo.

Esta exigencia de trascender la realidad podria traer consigo la concep-
cion de que las esencias se encuentran tan radicalmente separadas de lo real
como las «ideas» plat6nicas. Hay que puntualizar, pues, en este aspecto. '

Es cierto que existe en M. Scheler un orden de esencias que se encuentra
lejos de toda realidad, concretamente el deber-ser ideal de los valores %, Pero
es obvio que no puede agotarse aqui el concepto scheleriano de lo ideal-
esencial.

Las esencias, el «ser-asi» (So-sein) no es para M. Scheler ni individual ni
universal 2 pudiéndose dar por esta razén en intima conexiéon con lo real: el
proceso cosmico y teogonico representan la penetracién mas absoluta de lo
esencial-espiritual y lo real-impulsivo.

En este aspecto, incluso, se distinguen las esencias schelerianas de las
aristotélicas. El ser-asi en M. Scheler no esta unido a la realidad de forma tan
" insoluble como la implicada por el concepto aristotélico de «entelequia.

El ser-asi y el ser-real no manifiestan una conexion absoluta e indisoluble:
en el proceso cosmico veremos como lo ideal-esencial necesita cierta «astu-
cia» (el concepto hegeliano de «List») a fin de poder entretejerse en lo real 7.

No queremos extendernos mas.

Hemos preferido no resefiar demasiados pasajes de la obra de M. Scheler
a fin de evitar repeticiones ya que los capitulos subsiguientes nos han de pro-
porcionar ejemplos abundantes.

24. Stell. 54.

25, Eth. 210-240.

26. Eth. 68; Nachl. 396.
27. Stell. 62.



CAPITULO SEGUNDO

CONCEPCION SCHELERIANA DE LA FENOMENOLOGIA

PERSPECTIVA GENERAL

Tres son las dimensiones del analisis fenomenoldgico de M. Scheler:

1.

g3y

Fenomenologia de los objetos

dirigida a los distintos «hechos fenomenolégicos», a las «esencias»
puras, en cuanto estructuras apridricas y a sus conexiones esencia-
les.

Fenomenologia de los actos

en los que se auto-dan los «hechos fenomenoldgicos». El mundo co-

* mo fendmeno no se abarca de una vez en su totalidad. Para mostrar

las cosas del mundo de los objetos se necesitan actos distintos. En
cada acto «aparece», «se manifiesta» la esencia «de forma intuitiva»
en si-misma, siendo en este sentido, la experiencia fenomenoldgica
trascendente-inmanente 2, Los actos son de naturaleza intencional:
«Toda intencién... —sefiala mas alla del acto y del contenido actual
del acto, tiende a algo ajeno al acto...— «Intentio» significa estricta-
mente un movimiento que apunta hacia algo que uno mismo no tie-
ne %,

Fenomenologia de las conexiones esenciales

entre los objetos y los actos en los que se manifiestan.

Es un principio fundamental de la fenomenologia de M. Scheler que
entre la esencia del objeto y del acto existe un nexo esencial, una co-
rrelacion estricta ¥,

Entre la esencia del objeto a que se tiende y del acto intencional se da
una pertenencia estructural reciproca. Los actos realizados por la
persona-espiritual exigen como correlatos, «determinados» conteni-
dos esenciales: «para toda region del ser existen nexos esenciales

Eth. 70.
I-R. 262.
Eth. 375.
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(Wesenszuzammenhénge), evidentes y materiales (a priori) frente a
cualquier experiencia positivo-inductiva y una clase de actos que co-
rresponden legitima y esencialmente a su posible intuicién» 3,
Estas tres vertientes concretas constituyen la fenomenologia tridimen-
sional de M. Scheler y se dan esencialmente estructuradas en unidad.
No es posible, pues, una consideracion aislada de cada una sin riesgo de
destruir la fenomenologia como totalidad.

Il. UN PRESUPUESTO ANTROPOLOGICO—ESENCIAL

M. Scheler presenta tres premisas antropolégicas que sirven de funda-
mento a todas las funciones humanas tanto espirituales como racionales:

1. «La determinabilidad del sujeto por el contenido de una cosa, en
contraposicién a la determinabilidad por los instintos, necesidades y
estados internos (Innenzusténde} del organismo.

2. Elamor al mundo, libre de apetencias, que trasciende toda referencia
a los instintos.

3. La capacidad de distinguir entre el ser-asi (Sosein) y el ser-real (Da-
sein) y de realizar intuiciones aprioricas verdaderas y véalidas» 3,

.. Esta capacidad nombrada en tercer lugar para separar el ser-real de las
~cosas de su ser-asi es el presupuesto esencial del conocimiento de las esen-
cias, al posibilitar el acto fundamental de la «reduccion fenomenoldgica».

Con esto, la fenomenologia de M. Scheler se aparta tanto del «idealismo
de la conciencia» como del «realismo critico».

La importancia de este hecho para conocer la postura concreta de M.
Scheler hace que nos permitamos citar el siguiente texto:

«Todo denominado ‘realismo critico’ y todo ‘idealismo de la conciencia’
surge porque el ser-asf y la existencia son considerados inseparables en rela-
cion con su posible inmanencia en el saber y la conciencia...

Todos los representantes del idealismo de la conciencia juzgan verdadera
y rectamente que el ser-asi del objeto puede él mismo ser“in-mente’, y no sélo
estar representado en la mente por una ‘imagen indicadora’ o un simbolo. Pe-
ro sacan del mphtev $edd0gi comin al realismo critico y al idealismo de la
conciencia la siguiente conclusion, formalmente exacta, pero materialmente
falsa: luego toda existencia posible debe ser ‘in-mente’ luego no existe nada
trascendente a la conciencia, no hay existencia independiente de la concien-
cia (esse = percipi) la conciencia (conciencia super-individual o concier.-ia en
general) es por su esencia también correlato de toda existencia. Todos los re-
alistas criticos parten asimismo de una proposicion verdadera, #n cuyo cono-

31. Ew. M. 273.
32. Phil. W. 30.
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cimiento aventajan a los idealistas de la conciencia e.d., de que toda existen-
cia de un objeto es siempre y por esencia necesariamente trascendente a toda
conciencia posible (aun a la divina), y que nunca jamas puede convertirse en
contenido de un saber o conciencia. Pero sea como fuere que traten de pro-
bar su tesis, del mismo error citado anteriormente y de esta proposicion Ultima
sacan la conclusién siguiente, a su vez formalmente exacta, pero material-
mente falsa: luego también el ser-asi de un objeto tiene siempre y necesa-
riamente que ser independiente, y estar separade de todo saber y de toda
conciencia. Por consiguiente, en la conciencia no puede nunca estar dada
otra cosa que una ‘imagen’, un simbolo indicador... del ser-asi del objeto» ¥,

M. Scheler, pues, no sélo impulsa el idealismo de la conciencia sino que
considera totalmente insuficiente toda teoria que reduce el conocimiento a
una «concordia» esencialmente inconstatable, defendiendo que «el ser-asi del
ser puede muy bien ser a la vez ‘in-mente’ y ‘extra-mente’, puede de un salto
entrar y salir de la mente sin que la existencia real siga estos saltos, y, por cier-
to, en el sentido mas estricto del ser-asi» *. ,

Esta actitud scheleriana se completara con la concepcién del saber como
«participacion ontica» .

A este respecto afirma certeramente Kraenzlin: «En la esfera fenomeno-
I6gica el ser y el pensar han llegado a estar tan cerca (sind so nahe aneinander
geriickt) que ya no sélo es capaz la pura subjetualidad de vivenciar los obje-
tos... La inmediatez de la intuicion fenomenoldgica se destaca con mas clari-
dad en M. Scheler que en la reduccion fenomenolégica de E. Husserl. M.
Scheler no necesita ninguna éroy7 para llegar a los objetos fenomenolégi-
cosy 3,

ll. MODESTIA DE LA ACTITUD FENOMENOLOGICA

Con respecto a la separacion originaria entre el ser-asi (esencia) y el ser-
real que presenta la fenomenologia de M. Scheler es interesante la critica que
le hace N. Hartmann desde una perspectiva ontolégica.

N. Hartmann designa como «defecto principal» de la fenomenologia «la
inversion relacional de lo dado y de lo que se pregunta» e.d., que partiendo de
la aprehension del mundo se pregunta luego por su realidad. «El mundo
aprehendido» como tal no existe. La fenomenologia, pues, —sigue afirmando
N. Hartmann— no intenta resolver el problema gnoseolégico, «no quiere car-

33. |-R. 256-257.
34. I-R. 273.
35. Wis. Ge 227.

36. G. Kraenzlin, M. Schelers phénomenologische Systematik, Grifenhainichen: Heine
1933, 18.
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gar con su peso metafisico», permanece en la antesala, en lo propedéutico,
en el andlisis del fendmeno «mas aca de todo planteamiento de problemas» ¥,
Sin embargo, lo que presenta aqui N. Hartmann como critica y objecion
expresa una de las caracteristicas fundamentales de la fenomenologia: su
«modestia».

La fenomenologia escudandose, sin duda, en las limitaciones de la razdn
para conocer el mundo-en-si se retira al punto de vista inmanente, contentan-
dose con la rigueza de lo «meramente» dado.

Puesto que el hombre en su encuentro con las cosas tiene que vérselas
siempre con «objetos» y no con «cosas-en-si» no comprende co6mo el sujeto
congnoscente ha de intentar un salto que puede resultar todo un fracaso.
Aqui reside la «modestia de la actitud fenomenoldgica». Modestia que tiene,
por otra parte, su proyeccion sobre la esfera de los criterios gnoseolégicos,
como veremos al hablar del problema de la evidencia: La actitud fenomenolo-
gica al prescindir del coeficiente de la realidad y al poner-fuera-de-accién, por
parte del sujeto todas las condiciones de realidad de la misma ejecucion del
acto y del sujeto que la realiza, al eliminar todas las dimensiones del proceso
cognoscitivo que no pertenecen a lo especifico de la intencionalidad del acto y
todas las condiciones psicoldgicas del conocimiento, se propone exclusiva-
mente la «vivencia», la «intuicién», la «vision» inmediata de las esencias.

Sin embargo, la fenomenologia no tiene nada que ver con un intuicionis-
mo introvertido. Pertenece a su presupuesto originario «el contacto vivencial
mas intenso, mas vivo, mas inmediato con el mundo» 3. M. Scheler se refiere
precisamente a esta abertura al mundo y a los objetos del mundo, sin ulte-
riores pretensiones gnoseologicas, cuando exige —para la reestructuracion
cultural de Europa— una filosofia, recomendando «aquella que no se parece,
como la Kantiana, a un pufio cerrado, sino a una mano abierta» ®, En este
sentido es la fenomenologia «el empirismo y positivismo mas radical» .

IV. LA INTUICION FENOMENOLOGICA Y SU OBJETO

Ya hemos visto que seriamos victimas de un error si entendiésemos el
proceder fenomenoldgico de M. Scheler en el sentido de un «<método»: «Pri-
“mordialmente la fenomenologia no es el término que designa una nueva cien-
cia, ni tampoco un sucedaneo de la filosofia, sino que es el nombre de una ac-
titud de la intuicion espiritual en la que se recibe algo para su contemplacién o
vivencia... hablo de «actitud», no de «método» *'.

Grundziige einer Metaphysik detfFrkenntnis, 4. Aufl., Berlin: De Gruyter 1949, 116.

37.
38. Nachl. 380.
39. Ew. M. 434.
40. Nachl. 381.
41.

Nachi. 380.
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La fenomenologia es para M. Scheler una nueva «techne» de la concien-
cia que intuye, una actitud consciencial y no un método de pensamiento. El
método es propio sélo de las ciencias. La fenomenologia es un proceso intuiti-
vo en el que lo intuido es dado Unicamente en la realizacion del acto corres-
pondiente, con una coincidencia absoluta entre el contenido intuido y los con-
ceptos. Lo que se da como contenido intuido es un «hecho (Tatsache) puroy,
una «esencia» (Wesen), un hecho fenomenoldgico.

1. DES-SENSIBILACION Y DES-SIMBOLIZACION

La intuicion fenomenoldgica es una intuicion suprasensible.

«La primera exigencia que brota de la constatacion de los hechos feno-
menoldgicos es, pues, la completa eliminacién (Ausscheidung) de toda for-
macioén unitaria (Einheitsbildung) que no esté fundamentada estrictamente en
las cosas mismas y que proceda de una funcion sensorial. Mientras oimos o
vemos son inseparables ambas formas de unidad; pero no sucede igual cuan-
do en un acto de intuicién colocamos (mithereinnehmen) en el «Gehalt» de la
intuicidn este ver u oir como «Inhalt» %2,

En un lenguaje un tanto complejo viene a decir M. Scheler que hay un
hecho que muestra la existencia de un percibir puro y es que podemos hacer
del ver o del oir el contenido de una intuicion, siendo claro que ésta ya no es
una pertenencia sensible sino pura .

Aunque muestre este hecho la existencia de una percepcién pura, este
acto de intuicién, sin embargo, no proporciona el hecho fenomenolégico: «El
resultado Gnicamente es la reduccion de! fendmeno (Erscheinung) a su conte-
nido sensorial, no una aproximacion (Adduktion) al mismo contenido inde-
pendiente de las funciones sensoriales y de sus formaciones unitarias» *.

Aqui, por tanto, se convierte el «quid iuris» de la intuicién fenomenologi-
ca en el «quid facti» de la manifestacion de lo dado en ella.

Junto a la «reduccion fenomenolégica» aparece asi el movimiento apro-
ximativo (Adduktion) de la intuicién a la «misma esencia» *. Esta tiene que
permanecer como algo positivo, evidentemente idéntico al variar la funcién
sensorial. Las diferencias de.contenido no pueden explicarse, pues, por la di-
versidad de funciones sensoriales: «Si existen hechos puros tienen que ser
variable-independiente frente a los hechos trenzados de sensibilidad, el conte-
nido sensible ha de ser la variable-dependiente» “.

42. Nachl. 443.

43. J. Llambias de Azevedo. M. Scheler. Exposicion sistemética y evolutiva de su filosofia.
Buenos Aires: Nova 1966, 30.

44. Nachl. 444.

45. Nachl. 444.

46. Nachl. 447,
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La intuicidon pura de la fenomenologia es la Unica forma de experiencia
que presenta sus objetos con ausencia de simbolos, en contraposicion a la
cosmovision natural y a la ciencia: «La fenomenologia es, primordiaimente,
aquella forma de conocimiento que recorre paso a paso y en sentido inverso el
camino (de la cosmovision natural y de la ciencia) ... —la que descifra todos los
simbolos de éstas...—; llenando los simbolos con lo auto-dado...— llega la
fenomenologia a su meta» ¢.

Asi aparece la fenomenologia como «des-simbolizacion del mundo» 8.

En la actitud fenomenoldgica las esencias se dan en el contenido del acto
como «fendmeno». Si en toda experiencia extrafenomenologica existe una
trascendencia de lo simbolizado, en la intuicion fenomenoldgica se da una ab-
soluta coincidencia entre lo pensado y lo dado: ya hemos visto cémo Unica-
mente la experiencia fenomenologica es simultdneamente trascendente-
inmanente 4,

Por la «des-simboalizacién» llegamos a las esencias en cuanto totalidades
estructuradas. Esta concepcién estructural de lo eidético, exponente de claras
motivaciones de la psicologia de la «Gestalt», estd en consonancia con la pro-
pia metafisica scheleriana, igual que la formacién activa de lo «hylético» de-
nuncia los presupuestos de E. Husserl %,

2. AUTODONACION DE LAS ESENCIAS

Al poseer la intuicion de las esencias un caracter asimbdlico, al darse
—segun el concepto scheleriano del conocimiento— una «rigurosa corres-
pondencia e identificacion» reciproca entre lo dado y lo pensado, nos en-
contramos con la «autodonacién» (Selbstgegebenheit) de las esencias. Las
esencias se nos dan en su mismidad. Un criterio negativo de la autodonacion
de las esencias o de las conexiones esenciales consiste en que al intentar defi-
nirlas o demostrarlas caeriamos irremediablemente en un «circulus in definien-
do» o en.un «circulus in demostrando» 5. Por la definicion, por otra parte, lle-
gamos al concepto, no a la esencia. El concepto no puede agotar el ser, a lo
sumo puede apuntar en su direccion. Ademas toda definicion y demostracion
presuponen la intuicidn esencial.

Los «hechos puros», pues, las esencias se dan antes de toda fijacion logi-
ca, son «pre-légicos», precediendo, por tanto, la autodonacion de las esen-
cias a toda verdad o falsedad.

47. Nachi. 386.
48. Nachl. 384,
49. Eth. 70.

50. S. Passweg, Phdnomenologie und Ontologie. Husserl-Scheler-Heidegger, Zirich:
Heitz und Co. 1939, 118-120. .
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3. EL A PRIORI MATERIAL

El contenido de lo autodado de las cosas precede a toda experiencia, es
algo a priori: «A priori en lo dado de la intuicion es todo aquello que pertenece
al puro qué y a la esfera de lo esencial» 2. El apriori es algo dado desde la cosa
Y, en contraposicion al apriori kantiano, no como algo puesto por el sujeto. El
apriori consiste en «estructuras objetivas»: «Como a priori designamos todas
aquellas estructuras significativas ideales y proposiciones que, prescindiendo
de toda clase de posicion de los sujetos que las piensan y de su constitucién
natural real, y de toda clase de posicion de un objeto al que se podrian aplicar,
se autodan por medio del contenido de una intuiciéon inmediata» %,

Lo a pridrico no es algo formal, es un contenido material.

La concepcion material de lo a priori en M. Scheler representa una vuelta
de lo formal kantiano hacia lo objetivo. Mientras que en Kant lo a priori consis-
te en formas categoriales con las que la conciencia trascendental ordena el
mundo sensible y cadtico, no se puede hablar en el campo de lo a pridrico de
M. Scheler de ninguna forma de posicion por parte del sujeto. El apriori para
€l es algo dado intuitivamente, algo perteneciente al orden de las esencias.

El a priori en M. Scheler surge sin duda en contraposicion al de Kant.

Es cierto que M. Scheler rechaza una interpretacion psicologista del
apriori kantiano %, estando incluso la fenomenologia de acuerdo con Kant en
que «la estructura de la experiencia, cuyas partes y elementos presentan con-
tenidos que sélo se pueden mostrar y no inferir del pensamiento, precede a
todos los contenidos sensibles y reduce y limita a priori la posi-
bilidad en la que pueden darsenos los hechos sensibles» %; «s6lo una deduc-
cion de tal estructura de las formas de actividad del espiritu es impugnada por
la fenomenologia» %.

Aqui precisamente se inserta la critica scheleriana del a priori kantiano. El
error fundamental de Kant para M. Scheler esté sintetizado en el siguiente sis-
tema de ecuaciones establecido por Kant:

a) formal = a priori
b) material = sensible
c) apriori = racional (pensado).

La primera equiparacion kantiana la impugna M. Scheler afirmando cate-
goéricamente: «rechazamos expresamente todo concepto o juicio dado a priori
gue no esté respaldado totalmente por un hecho o una intuicién» ¥,

51. Eth. 69.

52. Ew. M. 196.
53. Eth. 67.

54. Eth. 90.

55. Nachl. 449-450,
56. Nachl. 450.

57. Eth. 71.
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La segunda ecuacion kantiana es rechazada por M. Scheler al presentar
—como hemos visto— un a priori material que no tiene nada que ver con lo
sensible.

Frente a la equiparacion kantiana de lo a priori y lo racional recurre M.
Scheler a una ampliacion de la estructura categorial del espiritu, llegando a un
a priori material-emocional.

En una division parcial del espiritu en «razén» y «sensibilidady, se tendria
que colocar toda la vida emocional en la esfera de lo sensible, estando, sin
embargo, dotada de «originalidad» y «autonomia legitima» %. Frente a los ac-
tos racionales estan los alogicos que M. Scheler llama también «aracionales»
y «emocionales». Estos tienen una estructura eminentemente a pridrica:
«Existe una clase de experiencia cuyos objetos estan cerrados totalmente al
entendimiento... una clase de experiencia que nos proporciona hechos objeti-
vos auténticos y un orden inmutable entre ellos» %,

M. Scheler reconoce asi el «ordre du coeur» de Pascal, que es como una
tercera dimension del hombre y principio fontal de lo esencial .

4. EL PROBLEMA DE LA EVIDENCIA

En cuanto que las esencias, los hechos fenomenoldgicos se autodan, son
evidentes. Para la autenticidad del conocimiento fenomenolégico no pueden
presentarse como criterios ni la razon, ni las categorias a priéricas de Kant, ni
tampoco la experiencia sensible.

Ahora bien, {quién nos puede asegurar que lo que nos parece dado de
forma inmediata como esencia o conexion esencial es tal «verdaderamente»?

Una prueba negativa la tendriamos en la imposibilidad de observacion sin
presuponer el hecho objetivo esencial a observar.

Que algo p.e., sea «colorado» o «espacial» no se puede observar directa-
mente en los portadores de estas propiedades esenciales sin presuponer una
pre-ciencia de la pre-donacién de la esencia de «colory y «espacialidad».

Por otra parte ¢quién puede asegurar que lo que es evidente a A, lo que
se le muestra como inmediatamente dado en cuanto hecho objetivo esencial
es también evidente, o al menos puede llegar a ser evidente, a By C 6 a todos
los hombres en general? ;No es quizd la evidencia, en cuanto vivencia
psiquica subjetiva, un criterio de la veracidad subjetiva del que afirma, y no un
criterio de la autenticidad objetiva y universal de lo que se afirma?

M. Scheler aborda repetidamente esta problemética y si en un principio
esta de acuerdo con Dilthey y con Husserl en este punto, intenta, sin embar-
go, una ampliacion del radio de accion de la evidencia con respecto a élios:

58. Eth. 261; Nachl. 362.

59. Eth. 261. )

60. Cfr.: W. Trautner, Der Apriorismus der Wissensformen. Eine Studie zur Wissensso-
ziologie M. Schelers (fotkop), (Phil. Diss), Miinchen 1969. ‘
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«El principio (bien entendido) de la evidencia consiste para mi en que un
hecho objetivo o axiologico, en su ser-asi, proyecta su luz dentro del mismo
espiritu, hace presente, pues, en su mismidad en él como correlato del acto
intencional al verificarse la unidad de coincidencia absoluta entre los conteni-
dos de todos los actos de pensamiento e intuicion posible con respecto a este
objeto. Precisamente «en» la unidad de coincidencia como tal esta lo objetivo
esencial (no en su ser-ahi que permanece siempre extramental y que no puede
aprehenderse por medio de los actos intelectuales en general, sino Unicamen-
te como resistencia frente a los actos de naturaleza volitiva) dado en su mismi-
dad y no una simple «imagen», «representacion» o «signo» del mismo» 6'.

Para M. Scheler es la evidencia un criterio de conocimiento, pero no en el
sentido de una «norma» que viene «de fuera» y que se aplica a lo dado; es el
criterio de criterios, es criterio de si misma como la verdad de Espinoza que es
«norma de si misma y de lo falso».

El «subjetivismo de los sentimientos de evidencia» que frecuentemente
se echa en cara a la fenomenologia %, se podria presentar con la misma {in)-
justificacién contra el punto de vista critico «cientifico», ya que detras de todo
criterio, incluso detras del principio de identidad, se encuentra un area donde
no puede existir ninguna «pruebay, sblo es posibie un llevar fenomenolégico a
la «evidencian.

La autodonacion inmediata de lo evidente significa ulteriormente su per-
tenencia a la esfera del conocimiento pre-idgico en el que no se decide nada
sobre la verdad o el error insertados en el campo légico de los juicios y propo-
siciones. A lo evidente no se opone el error sino la «ilusion» y el «schein» &,

No ha de entenderse con esto que la actitud fenomenoldgica ignore la
importancia de los criterios de conocimiento; niega mas bien su uso injustifi-
cado cuando se recurre a ellos de forma precipitada. A la pregunta sobre los
criterios tiene que preceder «una penetracién profunda en el contenido y en el
sentido de los hechos en cuestiony %,

M. Scheler afirma que el criterio es propio del que «no posee», del que
«esta fueran. Quien, como filésofo, antepone el criterio a la posibilidad de un
«tener» inmediato la cosa en una intuicion se convierte en «portero de las co-
sas»... «miestras que la filosofia auténtica es el nobles huesped que entra por
la puerta abierta hacia las cosas para aprehenderlas de forma inmediata e in-
tuitivay ©, '

61. Ew. M. 17.

62. H. Wagner, Existenz, Analogie, Dialektik, Miinchen-Basel: Schwabe und Co. 1953,
127.

D. Deininger, Die Theorie der Werterfahrung und der Begriff der Teilhabe in der Philosophie
Schelers, Frankfurt/M.: Hornig 1966, 25. '

63. Ew. M. 289. ’

64. Nachl. 381.

65. U.d.w. 329,
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La evidencia como absoluta autodonacién de las esencias no esta cir-
cunscrita en forma alguna a los hechos que pueden ser objeto del saber uni-
versalmente valido. .

Una esencia puede ser tanto individual como universal %. M. Scheler es
aqui mas radical y consecuente que E. Husserl. Este acepta ciertamente la po-
sibilidad de la evidencia de lo «particular» e «individual» pero subraya que el
analisis esencial fenomenoldgico es eo ipso anélisis general, conocimiento
universal de esencias, de objetividades universales.

5. CONFLICTO FENOMENOLOGICO

Para M. Scheler existe un doble prejuicio racionalista en la aceptacion de
que para todo hecho objetivo cognoscible tiene que existir un conocimiento
universalmente vélido y que Unicamente tal conocimiento puede ser el ade-
cuado a la esencia del objeto.

Enunciados que pueden ser analizados filosofica, no matematicamente,
como las valoraciones éticas o las afirmaciones sobre la esencia y el sentido
de una existencia personal, pueden ser vélidas individualmente, pueden po-
seer una dimension puramente personal sin que por este motivo se las pueda
tachar de «menos verdaderas» o «subjetivamente caprichosas».

M. Scheler afirma la posibilidad de lo «verdadero en si universalmente va-
lido» igual que de lo «verdadero en si individualmente valido», la posibilidad
de lo «bueno en si universalmente valido» y de «bueno en si individualmente
validoy» ,

Seglin esto es posible que un hecho objetivo (o axioldgico) sélo sea dado
como evidente a un solo hombre o a mas pero no a todos.

Al surgir diferencias entre los portadores de evidencias y al referirse tales
diferencias, méas que a deficiencias en la formacion de conceptos v juicios, al
contenido mismo del autodarse un objeto, nos encontramos ante lo que M.
Scheler designa «conflicto fenomenolbgico» .

Este conflicto fenomenoldgico no reviste caracteres de complejidad
cuando versa sobre objetos del saber «universalmente valido»: se ha de inten-
tar una armonia entre las respectivas evidencias, llegando, incluso, a una
nueva evidencia si es necesario.

El conflicto fenomenoldgico se agrava cuando est4 determinado por evi-
dencias «individualmente vélidas». El Gnico camino pleno de sentido entonces
es el esfuerzo por comprender que esta o aquella afirmacion es verdadera.

66. Eth. 68; Nachl. 396.
67. Ew. M. 18ss.
68. Nachl. 391ss.
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Desde la perspectiva gnoseoldgica de la singularidad del saber fenome-
noldgico extrae M. Scheler una consecuencia que puede servir de base a ulte-
riores disquisiciones filosofico-histéricas y social-éticas.

Si el analisis fenomenoldgico es realizado con el convencimiento de que
algunas evidencias pueden ser solo individualmente validas o vélidas en gru-
pos especificos, si el analisis fenomenoldgico es realizado con la conciencia
de la propia limitacion del saber, se ha de exigir «respeto» ante los esfuerzos
cognoscitivos ajenos y ante sus resultados. Este «respeto» no se funda en el
reconocimiento del valor ético del otro como persona, sino mas bien en la as-
piracion a conocer de la forma mas cientifica y adecuada posible.

Aqui, por cierto, nos encontramos con una nueva dimension de la men-
cionada «modestia de la actitud fenomenoldgica» de M. Scheler: ia renuncia
al caracter absoluto del saber se proyecta no sélo sobre lo trascendente como
objeto (la «cosa-en-si»), sino también sobre lo trascendente como sujeto (la
conciencia «absolutay).

6. LA FUNCIONALIZACION DE LAS INTUICIONES-ESENCIALES Y LA
COOPERACION ESPACIO-TEMPORAL DE LOS SUJETOS
COGNOSCENTES

Esta idea de una relatividad o méas exactamente de una perfectibilidad de
todo saber encuentra su complemento en la doctrina gnoseoldgica de la «fun-
cionalizacion» de las intuiciones-esenciales, igual que en la teoria cientifica-
socioldgica de la cooperacion espacio-temporal de los sujetos cognoscentes
en el proceso del «llegar a ser y crecer de la razén» %.

M. Scheler impugna en Kant, Fichte y Hegel 7 la existencia de una razdn
originariamente idéntica en todos los hombres en su formas estructurales (y
no s6lo en sus «contenidosy) e inmutable. El origen de las estructuras espiri-
tuales sugiere mas bien «una intuicion pluralista de todos aquellos que poseen
originariamente espiritu humano racionat» 7'. Para M. Scheler todas las for-
mas noéticas_del espiritu —habla también de «leyes funcionales y selectivas
apridricas» — son el resultado de un proceso gradual evolutivo en el que las in-
tuiciones esenciales son «funcionalizadas» e.d., «Lo que antes era cosa se
convierte en forma del pensamiento al aplicarse a las cosas» 2. La vision pri-
mera de la esencia se trasforma en regla de aplicacion, el elemento material en
principio formal: «Las intuiciones esenciales se funcionalizan al trasformarse

...en normas que regulan el empleo del entendimiento dirigido sobre los hechos

69. Ew. M. 198.
70. Ew. M. 199, nota.
71. Ew. M. 199, nota.
72. Ew. M. 198.
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contingentes: el entendimiento determina estos hechos, los concibe, los ana-
liza, los juzga «seguny las esencias o correlaciones esenciales que han sido
aprehendidas intuitivamente» 73. Bien podriamos decir que en virtud de esta
funcionalizacion «crece» el espiritu humano tanto filogenética como ontoge-
néticamente.

Por otra parte del hecho de que todo individuo y toda comunidad
puedan penetrar de forma distinta en el campo de lo esencial, logrando igual-
" ‘mente conocimientos esenciales, brota-la posibilidad de aproximarse mas y
mas al conocimiento adecuado del mundo de las esencias mediante la coope-
racion espacio-temporal de toda la humanidad .

V. LAS «ESFERAS DEL SER» Y LA «RELATIVIDAD DE
EXISTENCIA» DE LOS OBJETOS.

1. LAS «ESFERAS DEL SER»

La conciencia tiene como correlato intencional al mundo; pero el mundo
se muestra en una multiplicidad de formas fenoménicas de las que ninguna
puede considerarse aislada.

Cada una esta encuadrada en una determinada «esfera».

Este término, que es en principio una metafora espacial, designa «una dl
vision del ser, dada de una manera intuitiva a toda conciencia finita, antes de
llenarse con contenidos concretos» 7. El concepto scheleriano de «esfera» no
tiene nada que ver con la «regién formal» de E."Husserl al ser ésta «forma
vacia de region en generaly .

Para M. Scheler la «esfera» es primordialmente una division material-
apriorica del ser. El ser de la «esfera» se da con anterioridad a las determina-
ciones ulteriores y concretas contenidas en ella. La «esfera» es como el «tras-
fondo» apriérico, el horizonte originario sobre el que aparecen los objetos. De
aqui que pueda afirmar M. Scheler que es «un procedimiento metodolégica-
mente falso el exigir primero, en sentido del orden {4gico, una prueba de la
realidad del mundo externo, como lo ha hecho recientemente N. Hartmann,
antes de admitir la esfera independiente de la mundanidad exterior» 7.

Como rasgos esenciales de toda «esfera» podemos distinguir con M.
Scheler, los siguientes:

73. M. Dupuy, La Philosophie de Max Scheler, P.U.F. Paris 1955, vol. |, 230-231.

74. Ew. M. 195ss.

75. Phil. Geg. 188.

76. Ideen zu einer reinen Phdanomenologie und phdnomenalogischen Philosophie, |, 27.
77. I-R. 267.
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a) Estar dada «como ‘trasfondo’ (Hintergrund), como totalidad esencial
de la posicion real de cualquier posible objeto en ella» 78,

b) Ser «irreductible a las demas» °, no pudiendo, por esta causa, ser
deducida de ellas ®.

c) Estar originariamente dada a toda conciencia 8'.

d) Conexion esencial entre su ser y su ser-dado en una clase determina-
da y especifica de actos #. No puede «encontrarse» ninguna esfera
si antes no.se ha realizado el acto concreto correspondiente a ella.

e) Ser algo material-apriorico, no estando constituida en ningin modo
«por la suma de todos los hechos contingentes» &,

f) Existencia de «un orden legitimo y esencial» en la prelacion de las es-
feras» 3, expuesto repetidamente en distintos contextos por M.
Scheler.

2. LA «RELATIVIDAD DE EXISTENCIA» DE LOS OBJETOS

En cada «esfera» del ser es posible una relatividad de existencia (Da-
seinsrelativitat) de sus objetos. Este hecho no representa en M. Scheler nin-
gun problema tedrico, sino que tiene un caracter eminentemente ontolégico,
no en el sentido de que la relatividad de existencia implique una division del
ser, sino en cuanto designa una relacion ontoldgica e.d., una relacién con la
posible participacion en el ser del sujeto cognoscente.’

Objetos «relativamente existentes» segin M. Scheler son aquellos que
solo pueden manifestarse en actos de cierta forma pertenecientes a un sujeto.

M. Scheter propugna que no hay, en principio, «limites del conocimien-
to» en general, sélo limites del conocimiento relativos a una clase de conoci-
miento de los portadores de actos. El mundo de los objetos no es, pues, abso-
luto, es mas bien relativo con respecto al sujeto cognoscitivo participante.

Segun la relatividad de existencia de los objetos respecto a ciertas formas
de los portadores de actos, se han de distinguir tres niveles de conocimiento:

1. La «cosmovision natural» analiza aquellos objetos que sdlo son relati-

vos de existencia respecto a la organizacion especificamente huma-
na del hombre.

2. En cuanto que los objetos son relativos de existencia (Da-seinsrela-

78. Sym. 254.
79. Ew. M. 170.
80. |I-R. 266.
81. Wis. Ge. 56.
82. Sym. 254,
83. l.c. 254-255.

84. Ew. M. 308; Wi. Ges. 56; I-R. 266.
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tiv) respecto a todas las organizaciones humanas posibles caen bajo
el area de la «ciencia».

Dentro de estos dos niveles solo pueden lograrse conocimientos relati-
VOS.

3. Unicamente la intuicion de las esencias pueden llegar a las cosas y a

sus correlaciones esenciales.

Ahora bien, dentro del campo filoséfico-fenomenoldgico segin sea la
iclase de actos y de objetos nos encontramos con la siguiente division:

1. A los actos «teoricos» los corresponde el ser de las cosas,

2. A los actos «emocionales» lo axiologico, y

3. A los actos «volitivos» el ser-resistente.

Si nos preguntamos ahora sobre la significacion que tiene lo expuesto
sobre nuestro tema especifico diremos que igual que pertenece a la esencia
del color el que sea dado en el acto de «ver» y a la esencia del sonido el que
«aparezca» en el «oir», asi exige el «objeto religioso» de la «esfera del Absolu-
to» un acto correspondiente: «el acto religioso». Entre el objeto y el acto exis-
te una nexo esencial y legitimo . Lo contrario significaria todo un «fantasma
metafisico»: «Llamo «fantasma metafisico», y a su acto correspondiente «ilu-
sion metafisica», a la aparicion de los objetos... en un orden que no es el que
le corresponde» . Seria algo asi como ver el sonido o escuchar el color.

Hemos de observar, finalmente, que el grado de adecuacién entre el acto
intencional y el objeto puede variar segun los distintos pueblos y los indivi-
duos en particular.

La adecuacion tiene sus fronteras en la plenitud absoluta (umbral supe-
rior) o en la inadecuacion total (umbral inferior). Entre ambos extremos son
posibles grados intermedios de adecuacion. En virtud de estos exige M. Sche-
ler —como ya hemos visto— la cooperacion de todos los hombres en todos
los tiempos a fin de llegar al grado de adecuacién mas perfecto posible en la
aprehension de los objetos de las esferas del ser.

85. Ew. M. 273.
86. I-R. 270.



CAPITULO TERCERO

PROCESO EVOLUTIVO-HISTORICO DE LA
«REDUCCION FENOMENOLOGICA

No es posible una comprensiéon adecuada de la «actitud fenomenologi-
ca» de M. Scheler si se prescinde de las concepciones ontolégicas que de ella
resultan. Por este motivo, las modificaciones que se operan en su pensamien-
to, sobre todo a partir de 1922, manifiestan nuevos matices de su «reduccion
fenomenologicar. :

Naturalmente que el proceso-evolutivo-historico de la reducciéon fenome-
noldgica no prejuzga en ningun sentido el problema de la continuidad o dis-
continuidad de su pensamiento. Esto tendra que aparecer desde otro angulo
de vision. Indica simplemente la posibilidad de diferenciar tres «fases» dentro
de la fenomenologia scheleriana:

1. La «reduccién fenomenoldgica» de sus primeros escritos:

— Para la fenomenologia y teoria de los sentimientos de simpatia y sobre

el amor y el odio (1913).

- — El formalismo en la Etica y la etica material de los valores (1913-1916).

— Escritos péstumos, vol. 1 (1933).

Al depender en cierto sentido, y mas en la forma que en el contenido, M.
Scheler en estas obras del Husserl de las /nvestigaciones Logicas se suele de-
nominar esta fase como propia de la reduccion légica.

.2. En la obra De /o Eterno en el hombre (1921) propugna M. Scheler
una «reducciéon fenomenologica» a la que se llega por el «elan (Aufschwung)
moraly, constituido por los actos de «amor», «humillacion» y «autodominio»:
La reduccion moral.

3. La «reduccion fenomenolégica como «técnica del conocimiento de
la esencia» aparece en las obras de la etapa final de su filosofia, concretamen-
te en: '

— Las formas del saber y la sociedad (1926).

— Idealismo-Realismo (1927).

— Concepcidén filoséfica del mundo (1928).

— El puesto del hombre.en el cosmos (1928).
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El sentido y la meta de esta nueva «tecnologia» se encuentra en poner-
fuera-de-accion los actos que nos dan el momento de la realidad y en suprimir
las funciones psiquicas: La reduccion «técnican ¥ .

Subrayamos brevemente a continuacion el sentido concreto de cada una
de estas «frases» de la «reduccion fenomenoldgica» de M. Scheler, con la fi-
nalidad de aproximarnos lo mas posible a su concepcion fenomenologica.

I. LA REDUCCION «LOGICA»

La intuicidon fenomenoldgica exige para la posibilidad de su realizacion
cierta «actitud espiritual» sin la que no se podria llegar a la «objetividad pura».
En esta sigladura aparece la reduccion fenomenoi6gica como un «guia de
viaje» que indica el camino para llegar a lo eidético.

Aunqgue son totalmente distintas las bases sobre las que se levanta la
fenomenologia de E. Husser! de los presupuestos ontologicos implicitos en la
«actitud fenomenoldgica» de M. Scheler, depende éste, en principio, de las
Investigaciones Légicas de aquél. La concepcion de la reduccion fenomenolo-
gica por los afios 1913-1916 aparece en M. Scheler como un prescindir:

1. «De la constitucion real de los sujetos de los actos y de la forma de
ponerse los contenidos de éstosy %,
2. De toda posicién concreta del coeficiente de la realidad con el que se
manifiesta todo contenido de la cosmovision natural y de la ciencia.
En los Escritos postumos se nos presenta mas -matizada la postura
concreta de M. Scheler: «En todo analisis fenomenolégico, al llevar a cabo la
«reduccion fenomenolégica» (Husserl), prescindimos, pues, de dos cosas:
Por una parte de la ejecucidon real del acto y de todos sus concomitantes
{Begleitererscheinungen) que no se encuentran ni en el sentido ni en la direc-
cién intencional del acto, de la misma forma que de todas las caracteristicas
{Beschaffenheiten) de su ponader; por otra, de toda posicion (fe-
incredulidad) de las particularidades del coeficiente de la realidad con que se
nos «da» en la cosmovision natural y en la ciencia. Entre tanto fos coeficientes
de la realidad y su esencia permanecen como objeto de jnvestigacion: no po-
nemos, pues, fuera de accion los coeficientes de la realidad sino su posicién
(Setzung) en juicios explicitos o implicitos» .

87. En la distincidn de estas tres fases de la «actitud fenomenoldgica» de M. Scheler nos
apoyamos sobre todo en las obras ya citadas de G. Kaenzlin, M. Schelers phdnomenologische
Systematik, 15ss., y H. Lackmann, Das Realitdtsproblem in der phdnomenologischen Systematik
der Spatphilosophie M. Schelers, 93ss.

88. Sym. 192,

89. Nachl. 394.
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La «reduccién fenomenoldgica» no exige, pues, por ahora una verdadera
des-realizacion (Entwirklichung) sino sélo una des-sensibilizacion (Ent-
sinnlichung).

La reduccion fenomenolégica suprime la relatividad de existencia de los
objetos y la organizacion especifica de los portadores de actos que determi-
nan esta relatividad.

Son eliminadas todas las estructuras de contenido sensorial en los obje-
tos y los datos sensoriales del contenido de la intuicion. Es una «epoché» de la
percepcidn sensorial, tanto en su dimensién de contenido como funcional.

Sin embargo no se puede hablar de una estricta «des-realizacion» como
aparecera mas tarde. De aqui que el mejor testimonio de nuestra afirmacion
sea el que nos da M. Scheler en «Ef puesto del hombre en el cosmos» donde
rechaza concretamente una « Entwirklichung» que se circunscriba como ahora
y como en Husserl a «reservar el juicio existencialy (Existenz-urteil zu-
rickhalten) de la realidad y no la realidad misma» %,

ll. LA REDUCCION MORAL

En el Ensayo «Esencia de la filosofia y la condicién moral del conocer filo-
séfico, «insertado en la obra De /o Eterno en el hombre, presenta M. Scheler
una «reducciéon fenomenolégica» con clara impronta moral.

El hombre es un punto de interseccion de la eternidad y el tiempo, un
punto de cita del espiritu y de la vida. El espiritu no es enemigo de la vida,
entre otras razones porgue sus actos son importantes °'. Ambos estan fun-
cionalmente vinculados entre si: la vida presta al espiritu impotente fuerza,
poniendo el espiritu en la vida, sentido, direcciéon y meta.

Ahora, para centrar el espiritu su mirada en el mundo de las esencias ha
de liberarse de esa vinculacion a la «vida», ha de lograr una desligaciéon con
respecto a lo organico. El «elan (Aufschwung) moral» es el medio: estd com-
puesto por un haz de actos morales por medio de los que el espiritu puede li-
berarse de las ataduras de la vida a fin de llegar al conocimiento esencial %.

Segun esto, la filosofia, como penetracién en el mundo eidético no es pa-
ra M. Scheler tarea exclusiva de la razén. Hay que poner en juego otras fuer-
zas que no pertenecen al campo de la logica: es la totalidad de los actos de la
persona la que tiene acceso a la «esfera del mundo del ser»:

«En la totalidad de estos actos originarios morales que disponen
al conocimiento filoséfico esencial distinguimos un acto positivo y
dos negativos: 1.° El amor de la persona espiritual total al valor y al

90. Stell. 54.
91. Ew. M. 234.
92. Ew. M. 897



512 H. MARTIN IZQUIERDO 48

ser absolutos, 2.° la humillacion del yo y del si-mismo natural y 3.° el
autodominio» %.

Asi pues para llegar a las esencias M. Scheler no exige Gnicamente un
cambio en la actitud cognoscitiva sino también la realizacién de unos actos
morales cuyo origen se hunde en la persona espiritual total.

1. El amor como principio de movimiento del espiritu determina ia di-
reccion de los actos en la aprehension de las esencias. El espiritu no es origi-
nariamente espontaneo, en él hace briliar el amor las esencias: no las crea, las
descubre. Sélo el amor posibilita una participacién inmediata en el ser, partici-
pacion ontica que constituye el saber. El amor es el fundamento de todos los
demas actos, resultando el conocimiento fenomenoldgico un conocer «en» y
«por» el amor. El amor determina la eleccion de la esfera de los objetos y es
decisivo con respecto al grado de plenitud de la intuicion de las esencias. Por
otra parte, si el conocer puro, bajo un prisma metafisico, es co-ejecucién del
conocimiento divino e.d., un «cognoscere in lumine Dei», el amor que sirve
de base al zonocimiento es un co-amor con el amor de Dios.

2. «La humillacion de yo y del si mismo» es el presupuesto moral me-
diante el que el sujeto se independiza de su organizacion psicofisica.

Al suprimir el acto moral de la humillacion del yo los modos del ser-ahi, se
manifiestan las determinaciones esenciales del objeto. Por cierto que M.
Scheler habla repetidamente del ser-asi accidental. Este ser-asi del objeto hay
que entenderlo como la esencia clavada en el aqui y en el ahora de un objeto
factico determinado. El ser-asi de un objeto tal no es necesario, claro esta, si-
no accidental.

3. Eltercer acto moral es el «kautodominio» que esta vinculado a la vo-
luntad. Solamente puede traspasar el umbral de lo esencial aquel que elimina
la voluntad como correlato del ser-ahi accidental.

La «humillacién» y el «autodominio» como actos negativos del «élan-
moral» que posibilita el acceso a las esencias se diferencian entre si por cuan-
to la «humillacién» implica un comportamiento axioldgico, mientras que el
«autodominio» viene a ser una forma de intencioén volitiva espiritual contra-
puesta precisamente a la voluntad que es puesta fuera de accion y que perte-
nece al area del impulso. ’

Es de importancia capital para el objetivo de nuestro trabajo sefialar que
la fenomenologia que aparece aqui con clara importancia moral, no posibilita
s()llo la penetracion en el mundo de las esencias:

«En cuanto que la idea de un centro de actos (infinito) personal y
concreto, como correlato de iogjas las posibles esencias es idéntico
con la idea de Dios (o al menos con una determinacion fundamental
de esta idea), aquel intento de ascension de la totalidad del hombre

93. Ibd.
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espiritual, es simultdneamente un intento de trascenderse como ser
natural perfecto, de deificarse o hacerse semejante a Dios» %.

Aqui la idea de Dios es puesta como un centro de actos, correlato de to-
das las esencias. Al intentar el hombre aprehender la mas amplia gama de
esencias, se aproxima a la idea de Dios. Segun esto, en todo intento particular
de trascendencia fenomenoldgica se encuentra la tendencia a ser igual a Dios.
Aqui esta indicada la direccion hacia una autodeificacion, un germen que
tendré su pleno desarrollo en la filosofia final de M. Scheler.

. LA REDUCCION «TECNICA»

La «reduccion fenomenolégica» entendida como «técnica del conoci-
miento de la esencia» %, como «técnica» del método fenomenolégico * pre-
supone de manera esencial «qué es» el momento de la realidad y «en qué» es-
ta dado ese momento. Pero a fin de que nuestra exposicion gane en orden y
estructura posponemos estos problemas para tratarlos inmediatamente des-
pués de haber analizado como entiende ahora M. Scheler la mencionada «téc-
nica del conocimiento de la esencia». Es concretamente desde la publicacion
de Las formas del saber y la sociedad {1926) cuando M. Scheler acentua la di-
mension técnica de la reduccion feno-menoloégica en contraposicién a la re-
duccion «légica» y «moral».

La «tecnologia» fenomenoldgica no ha sido expuesta detalladamente; M.
Scheler se conforma con prometernos dedicar un estudio posterior que «apa-
recera de inmediato» .

El sentido de esta nueva tecnologia se halla en la supresion de los actos

* que nos dan el momento de ia realidad. No se trata ya de la retencion del juicio
de la existencia de lo real, sino de suprimir el momento mismo de la realidad;
se trata de la exclusion de los actos que nos dan ese momento: la «des-
sensibilaciony se convierte ahora en verdadera y estricta «des-realizacion».
Por esta razén «no tenemos que ver ya solo con un nuevo método e.d., con
un procedimiento del pensamiento, sino con una técnica e.d., con el procedi-
miento de una accién interna» %.

Para este «procedimiento de accion interna» exige M. Scheler:

1. Una tecnologia del conocimiento esencial, y

2. Una metodologia del conocimiento esencial %,

La tecnologia, como hemos dicho, consiste negativamente en la supre-

94. Ew. M. 86. '
95. I-R. 282.

96. Wi. Ges. 138, 282.

97. Wi, Ges. 362, nota.

98. |I-R. 283.

99. Wi. Ges. 282.
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sion de los actos que dan el momento de la realidad, exigiendo de forma posi-
tiva simultaneamente «el amor al mundo, libre de apetencias que trasciende
toda referencia a los instintosy '®,

El punto esencial del cambio que se opera en esta sustitucién se en-
cuentra en la trasformacion de la energia de la actividad, inmersa antes en la
relacidn practica de dominio sobre la naturaleza, en la relacidon espiritual de
amor al mundo, libre de apetencias ',

La energia instintiva se tiene que trasformar en el comportamiento teori-
co del espiritu mediante el cual éste, en principio impotente, se vuelve activo.
La técnica que provoca este comportamiento tedrico no se logra de golpe, si-
no en el ejercicio continuo de una «ascesis» duradera '%?, que implica una re-
nuncia a todo lo impulsivo. Sélo asi se puede llegar a las esencias. El hombre,
en contraposicion al animal, estd capacitado para «poder-decir-noy.

Este «no» a los impulsos le hace trascender la realidad, le da la posibilidad
de superponer al mundo «real» el mundo ideal del pensamiento. Con esto se
convierte la «reduccion fenomenoldgica» en un proceso de retencién de los
impulsos y de sublimacion de los mismos.

La tecnologia, pues, de la reduccion fenomenaoldgica lleva a cabo la «des-
realizacién» del mundo, «des-realizacion» que es presupuesto de su esenciali-
zacion.

1. LA REDUCCION E IDEACION

Ademas de la «des-realizacion» para penetrar en el mundo de las esen-
cias el espiritu verifica actos de «ideacién».

En £/ puesto del hombre en el cosmos M. Scheler nos exphca de la si-
guiente forma el acto de ideacion:

«Es este un acto completamente distinto de toda inteligencia técnica. Un
problema de la inteligencia seria: Tengo ahora un dolor aqui en el brazo; ¢ c6-
mo ha surgido, como puede ser eliminado? Averiguar esto seria, en corres-
pondencia, mision de la ciencia positiva. Pero puede tomar el mismo dolor co-
mo ejemplo de esa realidad esencial (Wesensverhalt) sumamente extrafia y
asombrosa: que este mundo esta en general manchado de mal y dolor.

Entonces lo que pregunta sera: ¢Qué es el dolor mismo, prescindiendo
de que yo lo tenga aqui y ahora, y como debe estar constituido el fondo de
las cosas para que sea posible ‘el dolor en general» ',

La «ideacion» es, pues, para M. Scheler la accidon de comprender las
formas esenciales de la estructura del universo, sobre cada ejemplo de la

100. Phil. W. 30.
101, Wi. Ges. 282.
102.  Stell. 62.

103. Stell. 49-50.
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correspondiente region de esencias, prescindiendo del nimero de observa-
ciones que hagamos y de las inferencias inductivas.

Ahora bien, al existir correlaciones esenciales entre los actos espirituales
y las regiones dnticas, a las que tiene acceso esta clase de actos, se tiene que
atribuir al Fundamento del ser todos los actos y operaciones que hacen po-
sible al hombre llegar a las esencias: Aceptar un orden de ideas independien-
tes de nosotros sin alguien que las piense es tan contradictorio como afirmar
la realidad sin el «impulso» que la ponga "%,

104. Phil. W. 13,



CAPITULO CUARTO
EL PROBLEMA DE LA REALIDAD

Al tratar del poner fuera de accién la realidad, mencionamos ya que se
han de distinguir dos interpretaciones de la realidad en M. Scheler:

a) La imagen espacio-temporal de la realidad dada en las representa-

ciones de los sentidos:

b) La realidad propiamente dicha.

Cuando planteamos el problema de la realidad en M. Scheler no hay ne-
cesidad de advertir que nos referimos a la realidad propiamente tal. La imagen
espacio-temporal de lo temporal solo la puede interpretar M. Scheler como
realidad en sentido amplio.

El problema expresado en este interrogante ¢qué es realidad? puede pre-
sentarse de esta otra forma: jcomo se nos dé el ens-reale, la realidad?

La razén de la convertibilidad de este planteamiento no se puede buscar,
como cree H. Lackmann '%, en la perspectiva fenomenoldgica en la que no-
esis 'y noema se dan en una estructura indivisible, sino en que acto y objeto
tienen una correlacion esencial «incluso» aqui.

‘ El camino que lleva a la vivencia de la realidad es diferente de manera ab-

soluta del de la intuicion de las esencias. La realidad es trasinteligible para to-
do espiritu cognoscente posible: «Sélo el qué de la existencia, no la existencia
del qué es inteligible» '%. Lo real se da Ginicamente en la entrega «ekstatica»,
impulsiva, dionisiaca a la misma realidad. Sélo lo «unificacion afectiva» (Eins-
flihlung) con la misma realidad puede aprehenderla . La realidad no se da
como objeto; no es la razon intuitiva la que nos abre el camino hacia ella: «El
ser-real de algo esté cerrado a toda esencia espiritual que sea solo logos o lo-
gos y amor» '®. Tampoco nos la proporcionan los sentidos: «La vivencia de
resistencia es una vivencia enteramente central, una experiencia del yo activo
Y no tiene nada que ver con las vivencias periféricas de los sentidos» '®. Es

105. Das Realitdtsproblem in der phdnomenologischen Systematik der Spatphifosophie M.
Schelers, 78.

106. |-R. 279.

107. Wi. Ges. 274.

108. Ew. M. 215.

109. Wi. Ges. 265.
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Unicamente el «impulso dinamico y vitaly, enteramente irracional, que habita
en nosotros, el que nos permite vivenciar la realidad. Este «impulso dindmico»
ocupa tres estratos distintos. M. Scheler los designa como «centros de fuer-
zas», «centros vitales» y «centros personales» ' y de forma mas explicita en
el siguiente texto: «El punto de partida de lo gque ofrece resistencia esta dado
como centro de actividad segun la forma especial de centro de fuerzas (mun-
do inorganico), centro vital (mundo organico), centro instintivo (propio cuer-
po) y centro volitivo extrafio (yo ajeno)» .

1. ACTOS EN LOS QUE SE DA EL MOMENTO DE LA REALIDAD

Para M. Scheler «el impulso y la sed por la realidad antecede al ser real
e.d., el impulso mismo, aunque posee existencia, no posee por su parte reali-
dad» ', Esta afirmacion determina nuestra pregunta: jen qué actos se nos da
la realidad? El punto de partida, como hemos visto, se halla en el «impulso di-
namico» del hombre; concretamente, en los centros de fuerzas, vitales y per-
sonales, pero «al no poseer realidad» es obvio la pregunta ;en qué actos se
nos da? M. Scheler considera el fendbmeno originario de la experiencia de la
realidad en la «vivencia de resistenciay:

«Ser real no es ser objeto... es mas bien ser-resistencia frente a la espon-
taneidad originaria» "', «Es la resistencia primariamente vivida en forma ek-
statica la que nos da la realidad» "%, La vivencia de resistencia es provocada
por el ser-ahi de forma que la contencion de la actividad del propio sujeto si-
gue a la resistencia que brota del «ens-reale». La vivencia de resistencia en
que se da la realidad es un fenémeno originario, una vivencia central, una ex-
periencia del propio si-mismo.

La vivencia de resistencia tiene como centro funcional la «voluntad im-
pulsiva», como correlato objetivo la dinamicidad de algo distinto que se opone
al movimiento tendencial impulsivo. Este «algo», lo real, se presenta como
una presion que coarta, a la que hay que unir como correlato afectivo en el
hombre el «miedo» ''°.

El correlato objetivo del centro funcional impulsivo no permite ninguna
determinacion ontica, es simplemente «lo otro» y es vivenciado como.«lo
otro» que «resiste» frente a los impulsos vitales.

Soio el padecer la resistencia del mundo nos da el ser real.

Sélo la vivencia de algo que no somos nosotros, sélo el naufragio de

110.  Wi. Ges. 359.
111. Ew. M. 187.
112. Wi Ges. 371.
113.  Wi. Ges. 363.
114. |-R. 296.

115. Stell. 16.
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nuestra vida espontanea al salir fuera de si ante la resistencia del mundo hace
surgir 1a conciencia en forma de re-flexio: «No es una conciencia del impulso
la que conduce a la resistencia vivida, ni la conciencia de inhibicién del impul-
so instintivo inhibido. Es la resistencia originariamente vivida, en forma ek-
_setatica la que aporta directamente el ‘actus’ de la ‘re-flexio’, por medio del
cual se convierte de manera inmediata el impulso instintivo en capaz de ser
consciente» 5, v

2. LA REALIDAD EN Si MISMA

Para la determinacion de la realidad en si misma —lo hemos visto ya— no
existe otro camino gue la vivencia de resistencia. La realidad est4 dada Unica-
mente en una vivencia intencional, en una voluntad préactica.

Ahora bien, todo ser real «es» en virtud de una voluntad de que algo
«seay. Esta voluntad es de tal indole que se enfrenta como resistencia a aquél
que, desde una voluntad, quiere penetrar en ella: «Sin ninguna clase de rela-
cion volitiva con el mundo no se tendra absolutamente ninguna conciencia de
la realidad» 7.

La resistencia de la realidad se manifiesta como una tendencia frente a la
accion y a la voluntad del sujeto, siendo el punto de partida de este contra-
movimiento el objeto-real. De aqui emerge el hecho de que «todo lo que es
capaz de accidn es real, lo que es incapaz de obrar es irreal "8, Ser real es ser
operativo. El objeto real no es otra cosa que fuerza eficiente. Unicamente la
fuerza es capaz de «resistir» frente a nuestra voluntad y nuestra accion.

Desde una perspectiva fenomenoldgica no se puede afirmar nada sobre
el hecho de si esta realidad y potencialidad efectiva esti-ahi incluso sin
nuestra vivencia de resistencia, independiente de €lla. La vivencia de resisten-
cia, como tal, ni afirma ni puede afirmar nada sobre el «qué» y el «como» del
objeto. Esta tarea es exclusiva de las funciones dirigidas al ser-asi, funciones
que, frente a la realidad, no poseen ningin «medio» para aprehenderla.

3. UNA APARENTE CONTRADICCION

M. Scheler afirma que el acto de la «des-realizacion» exigido por la «téc-
nica» del conocimiento de las esencias sélo puede ejecutarlo el espiritu «en la
forma de voluntad pura» "9,

116. I-R. 290.
17. Ew. M. 187.
118. I-R. 318.

119.  Stell. 55.
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Por otra parte ya sabemos que «sin una relacion volitiva con el mundo no
se tendria absolutamente ninguna conciencia de la realidad» '?. La voluntad
aparece asi como una fuerza especifica distinta de toda potencia espiritual.

Aqui reside la aparente contradiccion de M. Scheler, explicable por el
hecho de que la voluntad tiene en él un doble sentido.

Por una parte es capaz el espiritu, en cuanto voluntad, de poner fuera de
accion al impulso como voluntad. Por otra parte, pertenece la voluntad al area
de lo impulsivo-vital. '

La voluntad estad claramente dividida en M. Scheler, igual que en el
centro humano, en una voluntad vital y una voluntad personal. Este hecho re-
viste capital importancia para el objeto de nuestro trabajo.

A. La resistencia es una categoria volitiva que no pertenece a la voluntad
central, sino a la vida espontanea de nuestros impulsos. Esta voluntad impul-
siva tiene como caracteristicas: la excitabilidad, la espontaneidad y el
capricho, llegando su radio de accion hasta las esferas de lo inconsciente.

B. En contraposicion a la «voluntad impulsiva» esta la voluntad personal: «El
hombre tiene vivencia de su centro espiritual de actos, como nucleo personal,
en cuanto es sefior de las excitaciones instintivas y al guiar y orientar sus fun-
ciones sensoriales» 2. Esta voluntad tiene como propiedades: frenar (hem-
men) los impulsos instintivos y desen-frenarlos (ent-hemmen).

La voluntad impulsiva y espiritual son independientes entre si, aunque es
posible también una relacion entre ambas: La voluntad consciente puede afir-
mar o negar el valor de los proyectcs. Esta voluntad de proyectos puede avan-
zar hacia una voluntad de accién si desen-frena el impulso y se funde con él.

Por una diferenciacion radical entre el ser-asi y el ser-real no sélo se abre
M. Scheler a un «dualismo dntico» sino también a un «dualismo de actos» por
cuanto el ser-asi esta ordenado a los actos del espiritu, mientras que el ser-ahi
se da Gnicamente en una conducta impulsivo-volitiva, concretamente en la vi-
vencia de resistencia '2.

OBSERVACIONES CRITICAS

Es obvio que no podemos ni proponernos aqui llegar a un esquema
exhaustivo de los posibles puntos controvertibles de la fenomenologia schele-

—

120. Ew. M. 187.

121. Ew. M. 179.

122, H. Fries, Die katholische Religionsphilosophie der Gegenwart. Der Einfluss M. Sche-
lers auf ihre Formen und Gestalten, 117.
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riana ya que nos llevaria demasiado lejos, desbordando, sin duda, los limites
especificos de nuestro estudio.
Soélo queremos presentar alguno de los nlcleos de critica mas frecuente:

1. SOBRE EL CONCEPTO SCHELERIANO DE ESENCIA

M. Scheler en el capitulo «Conflicto fenomenoldgico» de los Escritos
Postumos indica que la objecion wundtiana a las /nvestigaciones Logicas de
E. Husserl, segin la que al describir las cosas se dice propiamente lo que no-
son y si se pretende decir positivamente lo que son se cae irremisiblemente en
una tautologia, representa «todo un interesante ejemplo fenomenologico» '%.

Segun esto si M. Scheler hubiera afirmado nicamente que las esencias
fenomenolédgicas «son indefinibles e inaccesibles a cualquier descripcion posi-
tiva, si se hubiera dado por satisfecho con decir que «son», es cierto que nos
hubiéramos representado muy vagamente lo que es la esencia y la intuicion
fenomenoldgica pero no habria caido en ninguna clase de contradic-
cionesy ',

M. Scheler no se contenta con poner entre paréntesis todo aquello que
no pertenece al ser-asi. Va mds allad. Describe positivamente las esencias co-
mo «intuitivas» {anschaulich) y «representativasy (bildhaft) '%,

Ahora bien, (Cé6mo podemos intuir algo que es inespacial?

¢Coémo pueden «imaginarse» fenomenos independientemente del espa-
cio y del tiempo? Como afirma Passweg «esto es una paradoja de la que fue
victima Scheler al traducir demasiado materialmente el pensamiento de Pla-
ton sobre las «ideas» y el de Kant sobre la «Anschauung» %,

2. SOBRE EL APRIORI DE LA VERTIENTE AXIOLOGICA

Uno de los conceptos schelerianos mas controvertidos es concretamente
el «a priori material» de su doctrina axioldgica, igual que su a-priorismo emo-
cional. No podemos tampoco entrar en detalles, pero no podemos prescindir
al menos de su consignacion, citando a los intérpretes mas representativos y
remitiendo a sus investigaciones:

El mas contundente es |. Heidemann '?: ¢La ética material de los valores
en su fundamentacion filosofica llega a una situacion-limite no sélo porque la
ética de Kant es lo suficientemente «material» para poder subsistir, sino por-

123. Nachl. 391.

124. S. Passweg, Phénomenologie und Ontologie. Husserl-Scheler-Heidegger, 123.
125. Nachl. 461, Wi. Ges. 287.

126. S. Passweg, l.c., 124.

127. Untersuchungen zur Kantkritik Schelers, 166.
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que aquélla es tan «formal» que no puede fundamentar una concepcion mate-
rial. La ética material naufraga precisamente por lo que pretende impugnar: el
formalismon. v

A esta misma conclusion llegan entre otros A. Trost '#, J. Schmucker '
y D. Deininger quien afirma: «Al analizar los valores como objetos de la in-
tuicion fenomenologica se llega a la conclusion de que el contenido objetivo
material de lo axiolégico no pasa de ser un concepto totalmente vacio» '%.

Por su parte G. Scherer ' presenta dos razones para rebatir el a prioris-
mo material-emocional de M. Scheler: «No existen cualidades objetivo-
axiologicas distintas de las ontologicasy, y «no puede atribuirse al «sentir»
ningan poder cognoscitivo».

Con esto aparece claro que no se puede admitir sin ciertas reservas uno
de los conceptos centrales en el sistema de M. Scheler.

3. SOBRE EL «SER-ASIi» Y EL «SER-REAL»

La distincion entre el «ser-asi» y el «ser-real» es vertebral en el pensa-
miento de M. Scheler. Hemos visto como constituye fundamentalmente un
«dualismo ontico» que se proyecta en un «dualismo de actos».

La actitud fenomenoldgica scheleriana abre, consciente, un hiato profun-
do entre -estos dos sectores Onticos, eliminando con su «epoché» el
«ser-realy, pero firmando al mismo tiempo su carta de identidad, al no inten-
tar, claro esta, poner entre paréntesis a un fantasma.

En principio M. Scheler nos ofrece una vision como parcial del «mundo»
en un «ser-asi» aprehendido por los actos del espiritu. Desde la perspectiva fe-
nomenolbgica no puede presentar una visidn total ya que el «ser-real» es
puesto fuera de accidn. Solo al final, al intentar un «esquema» completo y
madurado que sirva de base a sus grandes obras —que nunca aparecieron—
emerge con intensidad, y desde una perspectiva metafisica, frente a la esfera
del espiritu. ‘Podria decirse, pues, que la etapa metafisica final constituye el
despliegue especulativo de un dato aportado por la exploracién fenomenolo-
gica que fundamentandose-en la capacidad del hombre para separar el ser-asi
del ser-real se entrega, es cierto, a la intuiciéon de aquél pero sin negar en ab-
soluto a éste. El dualismo descubierto por la actitud fenomenoldgica schele-
riana tendra hondas repercusiones en su pensamiento.

128. Das Sein der Werte bei M. Scheler, 114.

129. «Der Formalismus und die materialen Zwecksprinzipien in der Ethik Kants», en: Kant
und die Scholastik heute, 154.

130. Die Theorie der Werterfahrung und der Begriff der Teilhabe in der Philosophie M.
Schelers, 28. '

131. Der emotionale Apriorismus. Versuch einer Auseinandersetzung mit M. Scheler, 95.
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Desde aqui podemos decir, pues, que la tematica de M. Scheler no pro-
cederd por «rupturas» y «transformaciones radicales», sino mas bien por
«ampliaciones» sucesivas de una concepcion intencionadamente y en princi-
pio parcial.

LOS TEMAS DE NUESTRO ESTUDIO

La intuicidn scheleriana de un mundo esencial, abierto al hombre —como
persona— en virtud de la reduccién fenomenolégica, esta anclada en lo Abso-
luto.

Al reconocer un mundo extramental eidético, se constituye éste como
«ventana a lo Absoluto», ya que no puede existir un mundo de esencias sin un
Espiritu absoluto que las piense. M. Scheler habla de una «inferencia trascen-
dental» a este respecto '2.

Por otra parte, el hombre —como persona— al aspirar a la participacion
en el mundo de las esencias, al tender a la aprehension de la mas amplia gama
de esencias se va como aproximando mas y mas a la idea de Dios —correlato
esencial del mundo eidético— encontrandose asi, considerado desde esta
perspectiva, en un proceso de autodeificacién 3.

El tema de Dios y del hombre aparecen, pues, como centrales en horizon-
es fenomenoldgicos.

Ahora bien, junto con los datos obtenidos desde esta perspectiva feno-
menoldgica —en torno a estos dos temas focales—, M. Scheler presenta
otros provenientes de un «conocimiento religioso ingenuo» sin distinguir
.adecuadamente entre ambos sectores noéticos; hecho que dificulta sin duda
la interpretacion precisa de su pensamiento. Pero sera sélo al final, y desde
una perspectiva metafisica cuando intente esquematicamente darnos su
«cosmovision filoséfican total en la que Dios y el hombre ocupan igualmente
el centro.

Honorio MARTIN IZQUIERDO
(Continuard)

132.  Phil. W. 13.
133. Ew. M. 86.



TEXTOS Y GLOSAS

Los Agustinos en la Evangelizacion
de Venezuela

CONTORNO HISTORICO-JURIDICO Y MODO DE ADMINISTRAR
LOS SACRAMENTOS

INTRODUCCION

En Venezuela, principalmente en la zona petrolera del Lago de Mara-
caibo, «Tierra del sol amada», seglin el famoso e inspirado verso de Rafael
Maria Baralt, pasé una buena parte de mi vida dedicado a la actividad pasto-
ral y docente. Alli senti por primera vez la inclinacién a estudiar la historia y el
modo de evangelizar a los aborigenes americanos.

Hasta hace una década, en las historias de Venezuela se hablaba de la
obra misional de los capuchinos, dominicos, franciscanos y jesuitas, mientras
que se silenciaba a los agustinos, que habian evangelizado gran parte de los
Andes y cuenca del Lago de Maracaibo, porque no existia una monografia
especificamente dedicada a su labor doctrinal, conventos, instituciones, cate-
cismos y misiones.

Al ofrecer el resultado de una larga investigacién en torno a la historia,
catequesis y régimen juridico de los doctrineros agustinos en Venezuela, he-
~ mos procurado centrar la atencion sobre los métodos de la cura pastoral en
cuanto al modo de ensefiar el catecismo y administrar los sacramentos para
fomentar y sostener el Cristianismo. Se trata de dar respuesta a la seria cues-
tion de si en América se sacramento sin catequesis previa.

1. Antecedentes y entorno historico-juridico

No se puede comprender la obra evangelizadora de los agustinos en Vene-
zuela y en el resto de las Indias Orientales y Occidentales, sin tener en cuenta
los antecedentes medievales y las Constituciones de la Orden de San Agustin,
denominadas Ratisbonenses, porque fueron aprobadas en Ratisbona el afio
1290 y seguian en vigor al comenzar la conquista y evangelizacion de América.

Las ingerencias de la Corona, del Consejo de Indias y de sus representan-
tes favoreceran generalmente la propagacion del Evangelio en Venezuela y en
las demas regiones de América, dando normas humanitarias de acuerdo con la
mente de la Iglesia y las necesidades de las misiones y doctrinas.
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Sin estar desarrollada la doctrina de la‘teologia del laicado, no pocos
seglares se sentiran con el derecho de participar en la vida de la Iglesia princi-
palmente a través de Asociaciones religiosas y Cofradias, que colaboraran con
los doctrineros y misioneros en obras de apostolado y de proyeccion social.

Los dominicos 'y los franciscanos se adelantaron en Venezuela, a donde
arribo el primer agustino, Fray Vicente de Requéjada en el afio 1527. Su labor -
fue continuada por mas de trescientos religiosos, que a lo largo de tres centu-
rias cristianizaron mas de treinta pueblos con muchos caserios en el Occidente
de Venezuela. Mas de 150 misioneros, doctrineros y hermanos de obediencia
fueron al mismo tiempo buenos «lenguaraces» aprendiendo las lenguas de las
distintas regiones para adoctrinar en ellas a los aborigenes. Algunos escri-
bieron Catecismos, Crénicas, Gramdticas y Vocabularios, que constituyen
una buena aportacion a la filologia y etnografia indigenas. '

2. Area geogrdfica y tribus adoctrinadas

El area geografica adoctrinada por los agustinos en lo que hoy forma par-
te de los actuales Estados Tachira, Mérida, Zulia y Barinas tenia una exten-
sion de unos 20.000 km?. en el siglo XVI, duplicandose y hasta triplicindose
en los siglos XVII y XVIII.

Algunos agustinos se adentraron por los Estados Falcon, Lara, Portu-
guesa, Trujillo, Apure y Guayana hasta llegar a la Isla d‘e Margarita e Islas de
Curazao, Aruba y Bonaire.

Los conventos de Mérida (1591-1821), San Crlstobal (1593-1790), San
Antonio de Gibraltar (1600-1774), Barinas (1633-1774) y Maracaibo, que era
una casa de procuracion (1634-1790) sirvieron de centros de apostolado para
los doctrineros y misioneros:

No es facil precisar el nimero de indigenas y tribus adoctrinadas por los
agustinos en Venezuela. Las cifras de algunos informes, especialmente de los
primeros cronistas, resultan abuitadas si se las compara con las estadisticas,
que aparecen en los Libros de visitas, bautismos, defunciones, etc.

Del convento de Mérida y sus doctrinas dependian a mediados del siglo
XVII unos 6.000 indigenas, calculandose un total de 30.000 los habitantes per-
tenecientes a unas setenta tribus, que en esa misma época eran atendidas por
los agustinos.

-En los conventos, en el hospicio de Bailadores y en algunas doctrinas, co-
mo Aricagua, Mucuchies, La Sabana y Guasimos, se abrieron escuelas, donde
se educaban por igual los hijos de los conquistadores y de los aborigenes.

Sus obras de arte, que eran escasas, buenas costumbres y tradiciones
fueron conservadas y respetadas, salvo raras excepciones, por los agustinos,
que procuraron injertar en ellas la cultura cristiana.-

Gracias a los misioneros de las distintas Ordenes religiosas, Venezuela ha
podido reclamar y salvar parte de la integridad territorial en sus limites con
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Colombia, Brasil y la Guayana (Guyana) puesto que hasta donde llegaron los
misioneros y doctrineros, puede decirse que se ampliaron las fronteras. Con la
Cruz se fijaron en la Guayana y el Orinoco los linderos de Venezuela.

Lo mismo cabe decir del clero secular y de otras Congregaciones reli-
giosas e instituciones civiles, sin cuya ayuda no habria sido posible la
Capitania General de Venezuela, establecida por Real Cédula del 8 de sep-
tiembre de 1777, acta constitutiva de la formacién de la Nacionalidad Venezo-
lana antes de su Independencia.

3. Problemdtica del método y los catecismos:

Grandes y multiples fueron las dificultades con que se encontraron los
misioneros y doctrineros, porque no existia en Espaiia, antes del descubri-
miento de América, una tradicion misionera, lo suficientemente desarrollada,
como para servir de modelo a la nueva gesta evangelizadora.

Los agustinos, después de darse cuenta de los problemas y dificultades, se
reunian periddicamente en conferencia pastoral en busca de soluciones, vol-
viendo como los religiosos de otras Ordenes mendicantes al método de los
Apostoles; pero con un nuevo estilo polarizado por la doctrina del libro De ca-
techizandis rudibus de San Agustin. En este viejo opusculo se encontraban
orientaciones catequéticas, nuevas y luminosas, que podian ayudar a solu-
cionar las multiples dificultades por la sicologia indigena, su rudeza, su reac-
cion ante la presencia del misionero y la predicacion, la carencia de catecismos
apropiados etc.

Una de las originalidades de San Agustin es la de iluminar los problemas
catequéticos mediante el recurso a los grandes principios de la Teologia y de la
Biblia. Especialmente a la luz del Nuevo Testamento, el «kerigma» agusti-
niano encauzara la tradicion misionera de la Iglesia con un nuevo estilo de en-
sefiar narrando como Cicer6n, Quintiliano y Plotino. Se mueve al mismo
tiempo la voluntad mediante el exordio, que pone al oyente en estado favo-
rable, y la exhortacion final, donde se recogen las ideas principales y estimulos
eficaces como la esperanza en la felicidad eterna.

Se puede hablar también de métodos, porque entre los mismos doctrine-
ros agustinos, algunos optaban por dejar cierta libertad en la asistencia a la

_catequesis empleando la persuasion, mientras que otros la imponian con ma-
yor rigidez castigando con azotes a los inaxistentes sin justificativo de su
ausencia.

Semejante al problema del método fue el de los catecismos. La palabra
Catecismo se halla por primera vez en san Agustin como sinénimo de cate-
quesis o acto de catequizar. Luego paso a significar el contenido de la instruc-
cion cristiana y posteriormente el libro en que dicha instrucciéon se expone.

Al principio se utilizaron los catecismos de Espaifia, especialmente la Car-
tilla Castellana con preguntas y respuestas, que se procuraron traducir a las
distintas lenguas de‘los indios.
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Los agustinos en Méjico quisieron tener su propio Cafecismo compuesto
por Fray Agustin de Coruiia; pero utilizaron también el Doctrinal de Pedro de
Gante, la Doctrina cristiana de Pedro de Coérdoba, Doctrinalis fidei de Juan
de Medina y otros. Algo semejante sucedi6 en el Nuevo Reino de Granada,
donde ademas de los catecismos espafioles del siglo XVI se impusieron tempo-
ralmente los del Ilmo. Dionisio de Sanctis, Obispo de Cartagena (1574-1578)
junto con una Cartilla para ensefiar a leer a los indigenas; del Ilmo. Luis Za-
pata de Cardenas en 1576 en colaboracion con el canonigo Bachiller Miguel de
Espejo; del Ilmo. Agustin de Coruiia, Obispo de Popayan, que recomendo
para su Diocesis el Catecismo o Doctrinal fécil para ensefiar a los indios, de-
nominado también Doctrina cristiana primero en espafiol y mejicano, y poste-
riormente traducido a las lenguas del Nuevo Reino; del Ilmo. Arias de Ugarte
etc.

Después de la publicacion del Catechismus ad Parochos, en el Tercer
Concilio Limense (1582-1583) para superar la crisis de textos dispares se ela-
boraron tres catecismos, uno mayor, otro intermedio, titulado Exposicién de
la Doctrina Cristiana por sermones, y el Catecismo breve o menor, que fue el
mas acomodado a los indios y el que tuvo mayor nimero de versiones hasta el
punto de ser necesario hacer homologaciones, como sucedié en la lengua
chibcha en 1606. Este Catecismo, que debian saber los indios de memoria lo
mismo que las oraciones, presuponia una exposicion de la doctrina cristiana
de acuerdo con el Catecismo mayor o el intermedio. Los agustinos en la Mi-
sioén de Aricagua emplearon como manual de exposiciones los Comentarios
del Ilmo. Gaspar de Villarroel a los Evangelios.

Para poner en la corta lengua de los indios las principales verdades del
Cristianismo fue necesario componer a veces primero una Gramdtica y un
Diccionario, como sucedi6é con la lengua salica.

La problematica del método y de los catecismos se fue solucionando con
catedraticos de lengua y de praxis pastoral, que habia en algunos conventos
como el de San Agustin de Bogota. Quien pretendiese ser presentado para una
doctrina o beneficio de indios, debia antes aprender la lengua indigena corres-
pondiente y demostrar tener los conocimientos necesarios en un examen ante
algunos profesores de la Orden o los nombrados por las autoridades civiles y
eclesiasticas, que homologaron los catecismos y unificaron el método.

Los cursos especiales de lenguas y praxis pastoral solian durar entre seis
meses y dos afios, con una clase diaria, a la que debian asistir todos los estu-
diantes de Teologia y sacerdotes aspirantes a ser nombrados doctrineros. Con
la lengua indigena se explicaba el Catecismo, los Casus conscientiae, los Con-
JSesionarios y las Constituciones Sinodales vigentes. Entre los agustinos se uti-
lizaba también el De doctrina christiana de San Agustin para formacion de ca-
tequistas y dosctrineros.

Con las tareas de catequista y maestro, combinaron algunos doctrineros
las de musico, pintor y carpintero: se daba una formacion integral.
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4. La doctrina, la encomienda y la mision

Los agustinos justificaron la conquista de América de acuerdo con las
ideas del Agustinismo Politico y del concepto de Cristiandad para lograr la
_evangelizacion de los indios. Segln su opinion, la doctrina y la encomienda
fueron los mejores medios y los inicos posibles por entonces para cumplir los
compromisos contraidos con la Santa Sede, sostener el dominio espafiol y pro-
teger a los ministros sagrados. Teniendo esto en cuenta, los agustinos, como la
mayoria de los juristas, moralistas y te6logos de la Iglesia catolica admitieron
y defendieron la institucion de la encomienda como un mal menor.

Aunque a veces se emplea el término «encomienda» como sinénimo de
«repartimiento», éste era mas bien un titulo originario para adquirir pro-
piedad de tierras en las Indias, mientras que la encomienda consistia en la ad-
judicacion de personas. Incluso se concedian de distinta manera; pero en la
practica se emplean ambos términos en el sentido comprendido tanto a las
tierras o haciendas como a los indios enconmendados o adjudicados.

Las encomiendas fueron concedidas a los conquistadores y descubrido-
res, a sus mujeres ¢ hijos, como una merced de los Reyes o de sus legitimos
representantes: los capitanes, gobernadores, cabildos o presidentes de audien-
cias. Se hacian para premiar los servicios prestados con la obligacion de mirar
por el bien espiritual y temporal de los indios encomendados, que debian reali-
zar trabajos personales o pagar determinados tributos tasados por los jueces o
visitadores. Aunque se concedian temporalmente por dos o tres generaciones,
subsistieron algunas encomiendas atn después de ser suprimidas oficialmente
en 1718 y 1721. . :

La doctrina consistia en un beneficio de indios con una o varias enco-
miendas, como una especie de cuasi-parroquia indigena, atendida por clérigos
o religiosos denominados doctrineros, que debian ensefiar el Catecismo, aten-
derles espiritualmente y reducirles a la vida politica y cristiana.

No se concebia la encomienda sin una iglesia o capilla y su doctrinero,
que podia atender varias encomiendas. Esto Gltimo era lo mas frecuente y asi

~cada doctrina de agustinos comprendia varios repartimientos o encomiendas.

Los encomenderos estaban obligados a pagar al doctrinero para su soste-
nimiento y culto divino; pero no se especificaba en las Cédulas Reales somo se
habia de llevar a cabo la obligacion, por lo que para corregir no pocos abusos
de muchos encomenderos se procurdé poner remedio en algunos Sinodos y
Concilios Provinciales, que fijaron un arancel anual de 200 pesos.

Dificilmente se lograra encontrar entre las regulaciones juridicas de todo
orden dentro de la historia del Derecho, otras que superen a las de los Conci-
lios y Sinodos indianos en relacion con los aborigenes, en cuanto a la ade-
cuacion del legislador a las especiales caracteristicas del stbdito regido.

La doctrina se confunde a veces con el concepto de mision; pero hay dife-
rencias claras y precisas. Mientras que la doctrina esta relacionada con la en-
comienda, la mision supone la no intervencion de los encomenderos para
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evangelizar a los indios con cierta autonomia, incluso de las autoridades civi-
les. El misionero tenia mas facultades y poderes que el doctrinero. Uno iba en
la avanzada y el otro se quedaba conviviendo con los indios, al lado de espa-
fioles, criollos y mestizos.

Se ha ensalzado mucho la obra de las misiones y se ha descuidado un po-
co el aporte de los doctrineros, que tuvieron éxitos mayores y mas eficaces,
tendiendo un puente entre los espaiioles y los indios con el mestizaje. Esto dio
lugar a una nueva cultura indiana y criolla con predominio barroco injertado
en cultos ancestrales. Mientras que en las misiones se dio un dualismo antag6-
nico separando a las comunidades indigenas con un aislamiento, que no les
permitia incorporarse a la vida civilizada, en las doctrinas habia integracion.

Aungque hubo algunos ensayos misionales en el siglo XVI, las misiones
propiamente dichas se establecen en Venezuela a mediados del siglo XVII con
cierta intervencion de la Congregacion de Propaganda Fide, que procur6 uni-
formar la disciplina candnica, especialmente en cuanto a las facultades y privi-
legios obtenidos por las Ordenes religiosas a finales de la Edad Media. Esto
ocasion6 una competencia enojosa entre los Obispos y los mendicantes, sien-
do uno de los principales defensores de los privilegios el agustino Fray Alonso
de Veracruz, que justifico la supervivencia de las facultades medievales como
no comprendidas en la derogacion general por el Concilio de Trento.

En la elaboracion de este trabajo se han tenido en cuenta las oportunas
orientaciones y sugerencias del Dr. Antonio Garcia y Garcia, como modera-
dor y guia. Sus ensefianzas y las de otros catedraticos de la facultad de De-
recho de la Universidad Pontificia de Salamanca me han servido para ambien-
tar el tema desarrollado y dar soluciones a la problematica de algunas cues-
tiones planteadas, por lo que les debo sincera y cordial gratitud.

El Padre José del Rey Fajardo, S.J. Decano de la Facultad de Humanida-
des de la Universidad Catolica Andrés Bello de Caracas, me ha dado también
algunas indicaciones para acotar sistematicamente el enfoque canodnico-
pastoral dentro de la historia doctrinal y misional de las demas Ordenes reli-
giosas y congregaciones en Venezuela. Su amistad y benevolencia han conside-
rado a estas paginas dignas de ser publicadas también en la Coleccion Manoa
y el Anuvario Montalbdn, donde puede verse ampliamente desarrollado y con
sus notas correspondientes cuanto aqui se da en resumen.
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(Capitulos Provinciales) 11-16 (Visitas) y 17-18 (Registros). Otros son de Misceldneas,
como los vols. 5, 46, 47, 49 y 50 o de Varios como los vols. 36, 48, 51 y 52, que tienen bas-
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Archivo del Convento San Agustin de Lima. .
ACAL, Libro I de profesiones ( 1553-1600) y toma de hdbitos (1573-1600).
Libro | de Capellanias desde 1556 y Catdlogos de libros (1573-1614).
Archivo del Convento San Agustin de Quito.
ACQ, Libro ! de profesiones (1574-1643).
Archivo General de Indias, Sevilla.
AGI, Santo Domingo. 202 sobre el convento de Maracaibo.
Santafé de Bogotd, 775-785, sobre el convento de Mérida.
Escribania de Camaram 835-836, sobre las doctrinas de Venezuela.
Indiferente General, 1342 y 3068, sobre idiomas e informes.
Archivo General de la Orden de San Agustin, Roma.
AGOSA, Ff 24, pp. 683-859: Acta Capitulorum Provinciae Granatensis (1645-1692).
Aa 43, Notitiae Provinciae Granatensis: Liber professionum (Candelariae).
Archivo Historico de la Provincia de Mérida.
AHPM, Convento de San Agustin, 4 vols.
Archivo Historico de Tunja.
Protocolos, vol. 7 sobre bienes del Padre Vicente de Requejada (1575).
Archivo Nacional de Bogota.
ANB, Convento de agustinos, 9 vols.
Conventos varios, 44, vols.
Curas y Obispos, 9 vols., donde hay varios informes sobre doctrinas.
Archivo de Propaganda Fide, Roma.
APF, Scritture riferite nei Congressi, America Meridionale, ff. 27r-28v,44r.
Archivo Parroquial de Mucuruba, Arquidiocesis de Mérida.
Libro de la Cofradia de la Concepcién Purisima de la Virgen Maria Nuestra Sefiora de este
pueblo de Mucurubd (1698-1818) ff. 1r-45v.
Archivo Parroquial de Chipaque. Colombia.
Libro de la Cofradia de Animas (1760) ff. 51v-52r: «Catecismo breve».
Biblioteca del Palacio Real de Madrid.
Ms. 2922, ff. 68r-72v: «Catecismo en lengua chibcha».
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ciones.

BANOS Y SOTOMAYOR, Diego de, Constituciones Sinodales del Obispado de Venezuela v de
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Bulas '
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nis 1187-1256 (Wiirzburg 1964) = B. VAN LULJK, Bullarium.

MANSI, Joannes Dominicus, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio 53 vols. (Graz
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cas 1959) = E. OTTE, Cedularios de la Monarquia.
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(Bogota 1924) = J. PEREZ GOMEZ, Apuntes hist.

—, «Apuntes para la Historia de la Provincia Agustiniana de estra Sefiora de Gracia en Co-
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de Indias.
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América, 2 vols. (Madrid 1944) = V. CARRO, La Teologia y los tedlogos. )

CASTANEDA DELGADO, Paulino, La teocracia pontifical y la conquista de América (Vitoria
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tratacion», MH 11 (1954) 417-446 = J. CASTRO SEOANE, «La traida de libros».

CUEVAS, Mariano, S.J., Documentos inéditos del siglo XVI para la historia de México (Méxi-
1914) = M. CUEVAS, Documentos inéditos.

EGUREN, Joannes Antonius, S.J., De condicione juridica missionarii (Napoles 1962) = J. A.
EGUREN, De condicione.

ESCOBAR, Matias de, O.S.A., Americana Thebaida. Vitas Patrum de los religiosos hermita-
fios de N. P. San Agustin (México 1924) = M. DE ESCOBAR, Americana Thebaida.
ETCHEGARAY CRUZ, Adolfo, «Saint Augustin et le contenu de la catéchése prétridentine en

Amérique Latine», Revue des Etudes Augustmlenses 11 (1965) 277-290 = A. ETCHEGA-
RAY CRUZ, «Saint Augustin». ’
FABO CAMPO, Pedro, O.A.R., Idiomas y Etnografia de la Region Oriental de Colombia (Bar-

celona 1911) = P. FABO, Idiomas y Etnog.
FEBRES CORDERO, Tulio, Décadas de la Historia de Mérida (Mérida 1930) = T. FEBRES

CORDERO, Décadas.

FEDERMAN, Nicolas de, Historia Indiana, traduccion y notas de Juan FRIEDE (Madrid 1957)

= N. DE FEDERMAN, Historia Ind. '

FERNANDEZ CONDE, Francisco Javier, «El Agustinismo Politico y su importancia en la evo-
lucion historica del Medioevo», Burgense 13 (1972) 457-488 = F. J. FERNANDEZ CON-
DE, «El Agustinismo Politico».

FLOREZ DE OCARIZ, Juan, Genealogias del Nuevo Reino de Granada, 3 vols. (Bogota 1943-
1955) = J. FLOREZ DE OCARIZ, Genealogias.

FOCHER, Juan, O.F.M., Itinerario del misionero en América, edic. y trad. por A. EGUILUZ,
O.F.M., (Madrid 1960) = J. FOCHER, ltinerario.

GOMEZ CANEDO, Lino, O.F.M., «Primeros intentos de evangelizacién franciscana en Tierra
Firme», Archivum Franciscanum Historicum 50 (1957) 99-118 = L. GOMEZ CANEDO,
«Primeros intentos».

GOMEZ PARENTE, Odilo, O.F.M., «El clero secular en la Didcesis de Coro o Venezuela en el
siglo XVI», Memoria del Segundo Congreso Venezolano de Historia Eclesidstica (Caracas
1975) 277295 = O. GOMEZ PARENTE, «El clero secular».

GONZALEZ ZUMARRAGA, Antonio J., Problema del Patronato Indiano a través del «Go-
vierno Eclesidstico Pacifico» de Fr. Gaspar de Villarroel (Vnorla 1961) = A. J. GONZA—

LEZ ZUMARRAGA, Problemas del Patronato.

GUTIERREZ, David, O.S.A., Historia de la Orden de San Agustin. Los Agustinos desde el pro-
testantismo hasta la restauracion catélica 1518-1648, vol. 2 (Roma 1971) = D. GUTIE-
RREZ, Historia de la Orden.

GUTIERREZ, Rufino, Monografias, 2 vols. (Bogota 1920-1921).

HERRERA, Thomas de, O.S.A., Alphabeturmn augustinianum, 2 vols. (Madrid 1644) = T. DE
HERRERA, Alphabetum.

HOFFNER, José, Kolonialismus und Evangelium. Spanische Kolomalethtk (Tréveris 1972) = J.
HOFFNER, Xolonialismus und Evangelium.



534 F. CAMPO 12

" HUMBOLDT, Alejandro de, Viaje a las regiones equinociales del Nuevo Continente, S vols. (Ca-
racas 1956) = A. DE HUMBOLDT, Viaje a las regiones equinociales.

JAUREGUI, Jos¢ Manuel, Apuntes Estadisticos del Estado Mérida (Mérida 1948) = J. M. JAU-
REGUI, Apuntes Estadisticos.

KONETZKE, Ricardo, Coleccion de Documentos para la formacién social hispanoamericana
1493-1810, vol. I (Madrid 1953) = R. KONETZKE, Coleccién de Documentos.

LATORRE, Geronimo de, O.S.A., «Cronica de la Orden», Revista Agustiniana 4 (1882) 378-
379 = G. DE LATORRE, «Croénica».

LEE LOPEZ, Alberto, O.F.M., «Gonzalo Bermitdez, primer catedratico de la lengua general de
los Chibchas», BHA 51 (1964) 183-217 = A. LEE LOPEZ, «Gonzalo Bermidez.»

LOPEZ BARDON, Tirso, O.S.A., Monastici Augustiniani, R. P. Fr. Nicolai Crusenii continua-
tio atque ad illum additamenta, 2 vols. (Valladolid 1903).

LOSADA, Domingo, O.F.M., Compendio chronolégico de los privilegios regulares de Indias
(Madrid 1737) = D. LOSADA, Compendio chronolégico de los privilegios.

LUCENA SAMORAL, Manuel, «Gramatica chibcha del siglo XVII», Revista Colombiana de
Antropologia 14 (1966-1969) 206-220.

LUIJK, Benigno van, O.S.A., «El Padre Agustin Beltran Caicedo y Velasco, Prefecto Apostolico
de Curazao 1715-1738», MH 17 (1960) 119-134. :

MARIA, Hermano Nectario, Los origenes de Maracaibo (Madrid-Maracaibo 1959) = N. MA-
RiA, Los origenes de Maracaibo.

—, Catdlogo de los documentos referentes a la antigua provincia de Maracaibo existentes en el
AGI (Madrid 1973) = N. MARIA, Catdlogo de documentos.

—, La maravillosa historia de Ntra. Sra. de Coromoto de Guanare (Caracas 1972).

MARTINEZ, Bernardo, O.S.A., Apuntes histéricos de la Provincia Agustiniana del Santisimo
Nombre de Jesis de Filipinas en América (Madrid 1909) = B. MARTINEZ, Apuntes histé-
ricos.

MARTINEZ, Jests, O.A.R., «Diccionario de la lengua saliva. Introduccion», BPC 2 (1924) 147-
152.

—, «Preliminar a la Doctrina o Doctrinario saliva», BPC 2 (1924) 314-325.

MARTINEZ, José, O.A.R., «Lingiiistica del Vicariato Apostélico de Casanare, Colombia. El
idioma saliva», Agencia de Misiones agustino Recoletas = AM.A.R., Boletin de Informa-
cién, Roma, desde abril-mayo de 1964 hasta agosto-septiembre de 1966.

MATEOS, Francisco, S.J., «Segundo concilio Provincial Limense 1567», MH 7 (1950) 209-296.
= F. MATEOS, «Segundo Concilio Limense».

MATUTE, Santiago, O.A.R., Los Padres Candelarios en Colombia. Apuntes para la Historia,
6 vols. (Bogota-Madrid 1897-1903) = S. MATUTE, Los Padres Candelarios.

MERCADO, Pedro de, S.J., Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Companiia
de Jesus, 4 vols. (Bogota 1957) = P. DE MERCADO, Historia de la Provincia.

MESA, Carlos E., «Administracion de los sacramentos en el periodo colonial», Revista de la
Academia Colombiana de Historia Eclesidstica 21-22 (1971) 72-106.

MORNER, Magnus, La Corona Espariola y los Jfordneos en los pueblos de indios de América (Es-
tocolmo 1970) = M. MORNER, La Corona Espariola.

MORON, Guillermo, Historia de Venezuela. I. La creacién del territorio (Caracas 1971) = G.
MORON, Historia de Venezuela.

MUCIENTES, David, O.S.A., .Centurias Colombo-Agustinianas (Bogota 1968) = D. MU-
CIENTES, Centurias.

OCIO, Feliciano de, O.A.R., De privilegiis Recollectorum Augustinensium ac Ceterorum Re-
gularium (Madrid 1944) = F. DE OCIO, De privilegiis.



13 LOS AGUSTINOS EN LA EVANGELIZACION DE VENEZUELA 535

OTS CAPDEQUI, José Maria, E! Estado espanol en las Indias (México 1957) = J. M. OTS
CAPDEQUI, E! Estado Espariol.

OTS CAPDEQUI, José Maria, Espafia en América. Las instituciones coloniales (Bogota 1952) =
J. M. OTS CAPDEQUI,
Espafia en América.

OVIEDO Y BANOS, José de, Historia de la conquista y poblacion de la Provincia de Venezuela,
2 vols. (Madrid 1885) = J. DE OVIEDO Y BANOS, Historia de la conquista.

PACHECO, Juan Manuel, S.J., «Don Bartolomé Lobo Guerrero, Arzobispo de Santafé de Bo-
gota. Constituciones Sinodales del Sinodo de 1606», Ecclesiastica Xaveriana 5 (1955) 153-
201 = J. M. PACHECO, «Don Bartolomé Lobo Guerrero».

—, Los Jesuitas en Colombia, vol. I, 1557-1654 (Bogota 1959).

—, «El Sinodo Provincial del Sefior Arias y Ugarte» (Concilio Provincial de Santafé, celebrado
en 1625) Ecclesiastica Xaveriana 14 (1964) 165-200.

RESTREPO POSADA, Jos¢, «Evangelizacion del Nuevo Reino», Revista de la Academia Co-
lombiana de Historia Eclesidstica 21-22 (1971) 5-58 = J. RESTREPO POSADA, «Evangeli-
zacion del Nuevo Reino».

REY FAJARDO, José del, S.J., Aportes jesuiticos a la filologia colonial de Venezuela, 2 vols.
(Caracas 1971) = J. DEL REY FAJARDO, Aportes jesuiticos.

RIVAS, José E., Un Tesoro en la Montana. Estampas de Aricagua, la del Sur meridefio (Méri-
da 1974) = J. E. RIVAS, Un Tesoro en la Montaria.

—, En el Valle de la Paz. Drama historico sobre la obra del Padre Fray Diego de Navarro, agus-
tino, primer misionero y civilizador de Aricagua (Mérida 1976) = J. E. RIVAS, En el Valle
de la Paz.

RIVERO, Juan de, S.J., Historia de las misiones de los Llanos de Casanare y los rios Orinoco y
Meta (Bogota 1883) = J. DE RIVERO, Historia de las Misiones.

RODRIGUEZ, Dictinio, O.S.A., «La Provincia de Filipinas en Venezuela» AHHA 50 (1956)
170-206 = D. RODRIGUEZ, «La Provincia de Filipinas».

ROJAS, Ulises, Juan de Castellanos. Biografia (Tunja 1958),

ROMERO, Francisco, O.S.A., Lianto Sagrado de la América Meridional. Introduccion biografi-
co-critica por Gabriel GIRALDO JARAMILLO, que lo publica nuevamente conforme a la
edicion milanesa de 1693 (Bogota 1955) = F. ROMERO, Llanto Sagrado.

ROMERO, Mario German, Fray Juan de los Barrios y la Evangelizacion del Nuevo Reino de
Granada (Bogota 1960) = M. G. ROMERO, Fray Juan de los Barrios.

RUBIO, David, O.S.A., Los Agustinos en el Peru (Lima 1912).

SALAS, Julio C., Etnografia de Venezuela. Los aborigenes de la cordillera de los Andes (Mérida
1956) = J. C. SALAS, Etnografia de Venezuela.

SAN AGUSTIN, Gaspar de, O.S.A., Congquistas de las Islas Filipinas. Ediciéon por M. MERINO,
0O.S.A., (Madrid 1975).

SANTIAGO VELA, Gregorio de, O.S.A., Ensayo de una Biblioteca [bero-Americana de la Or-
den de San Agustin, 8 vols. (Madrid 1913-1931) = G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo.

SANZ, Atilano, O.S.A., Historia de los Agustinos espafioles del siglo XVi (Madrid 1948) = A.
SANZ, Historia de los Agustinos.

SILVA, Antonio Ramoén, Documentos para la Historia de la Didcesis de Mérida, 6 vols. (Mérida
1908-1922) = A. R. SILVA, Documentos para la Historia.

SIMON, Pedro, O.F.M., Noticias Historiales de la Conquista de Tierra Firme en las Indias Oc-
cidentales, 5 vols. (Bogota 1882-1892). Se ha utilizado también la edicion dirigida por José



536 F. CAMPO 14

Manuel FORERO en la Biblioteca de Autores Colombianos 9 vols. (Bogota 1953) = P. SI-
MON, Noticias Historiales.

SPECKER, Johann, Die Missionsmethode in Spanisch-Amerika im 16 Jahrhundert (Schéneck-
Beckenried 1953).

TERAN, Enrique, O.S.A., Convento de San Agustin de Quito (Quito 1974) = E. TERAN, Con-
vento de San Agustin. ‘

TOSTA, Virgilio, Historia Colonial de Barinas, 2 vols. (Caracas 1962-1967).

—, Crénica de Barinas. Evolucion Historica, Geografica, Politica, Econdémica y Cultural de
una Regién, 2 vols. (Caracas 1970-1971).

UNDUARRA, Armando, «Evolucion de la religiosidad popular de Latinoamérica», Catequesis y
promocién humana (Salamanca 1969),

UNDICIAIN, Joaquin, O.A.R., «Fundacion del convento de San Agustin en la Villeta de San
Cristobal», Boletin Oficial de la Provincia de San José en Venezuela 32 (1959) 61-74 = J.
URDICIAIN, «Fundacion del convento».

VERACRUZ, Alonso de, O.S.A., Relectio de dominio in infidelium et de justo bello, etc., ed.
por E. J. BURRUS, S.J., The Whritings of A. de Veracruz, 5 vols. (Roma 1968-1976) = E.
J. BURRUS, The Whritings.

VILLARROEL, Gaspar de O.S.A., Comentarios, Dificultades y Discursos literales y misticos so-
bre los Evangelios de Quaresma. Primera, Segunda y Tercera Parte (Madrid 1661-1663).

—, Gobierno eclesidstico-pacifico y unién de los dos cuchillos pontificio y regio, 2 vols. (Madrid
1738). G. DE VILLARROEL, Gobierno eclesidstico.

VIVAS, José Edmundo, Breve historia del Tdachira-(San Cristobal 1947) = J. E. VIVAS, Breve
Historia. .

YBOT LEON, Antonio, La Iglesia y los eclesidsticos espafioles en la empresa de Indias (Madrid
1954) = A. YBOT LEON, La Iglesia y los eclesidsticos.

ZAMORA, Alonso, de O.P., Historia de la Provincia de San Antonino del Nuevo Reino de Gra-
nada, 4 vols. con notas de Caraciolo PARRA y del Padre Andrés MESANZA, O.P., (Bogo-
ta 1945) = A. DE ZAMORA, Historia de la Provincia de San Antonino.

ZAVALA, Silvio, La encomienda indiana (Madrid 1935). Reeditada en 1973. -
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* . - — .
No se intenta dar una bibliografia exhaustiva, sino ofrecer los libros y articulos consulta-
dos para la redaccion del trabajo, aunque de hecho no se citen todos en la parte sacramental, don-

de incluso. se mencionan algunas publicaciones nuevas, que tratan mas ampliamente de la mate-
ria.



I. ADMINISTRACION DEL BAUTISMO Y LA CONFIRMACION

Venezuela, como el resto de América Latina, ofrece datos ostensiblemen-
te manifiestos en favor de su catolicidad y evangelizacion. No puede descono-
cerse el hecho de que los pueblos indoamericanos fueron incorporados a la
Cristiandad mediante el bautismo, en su inmensa mayoria, por miembros de
las Ordenes mendicantes.

Esta evangelizacion, durante los primeros cincuenta afios, fue eminente-
mente misionera y «expresion de la reforma eclesial espafiola, como afirma
Reynerio Lebroc, anterior a la separacion luterana y preconciliar en relacion a
Trento» '.

Los cronistas, J. de Grijalva y A. de la Calancha, relatan amplia y de-
talladamente como los agustinos administraban el sacramento del bautismo,
después de una catequesis o predicacion del Evangelio, imitando a los Aposto-
les y cumpliendo las normas de la Iglesia con una planificacion pastoral 2.

Sin embargo, en los ultimos afios, a partir de 1968, se han formulado se-
rios interrogantes como éste: ;Se sacramentaliz0 sin catequesis precia? Se han
aducido testimonios como informes de algunos capellanes andariegos y del
Arzobispo de Guatemala, Don Pedro Cortés Larraz, durante su visita entre
1768 y 1770, donde se afirma que precedi6 el bautismo a la ensefianza:

«La religion cristiana se estableci6 sin arreglo a las leyes del Evangelio; prece-
di6 el bautismo a la ensefianza, debiendo ser al contrario, y con esto, bien
pueden trabajar los hombres que quieran, que por mucho que trabajen nada
adelantaran» 3.

Afirmaciones parecidas como la de que se ha hecho «la administracion
mas rhecanica que pastoral de los sacramentos» carecen de seriedad critica,
cuando generalizan y dan a entender a veces que desconocen la realidad histo-
rica, «al enjuiciar superficialmente la evangelizacion espafiola» 4.

Es cierto que existié diversidad de opiniones sobre la administracion de
los sacramentos y la capacidad de los indios entre los primeros misioneros,
que acudieron en busca de soluciones a los tedlogos de Salamanca y a Roma.
El Papa Paulo III, con sus Bulas Pastorale officium y Veritas ipta, del 29 de

1. R. LEBROC, «Proyeccion tridentina en América», MH 26 (1969) 129.

2. J. pE GRUALVA, Crénica, f. 18, col. 4; A. DE LA CALANCHA, Crénica Moral. 356-358.

3. P. Cortes LARRAZ, Descripcion geogrdfico-moral de la Didcesis de Goathemala 2
(Guatemala 1958) 185.

4, A. UNDUARRA, «Evolucion de la religiosidad de Latinoamérica», Catequesis y promo-
cién humana (Salamanca 1969) 109. Cf. C.E. MEsA, «Aministracion de los sacramentos», 72.
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mayo y 2 de junio de 1537 respectivamente, dio algunas orientaciones lumino-
sas aclarando que los indigenas eran verdaderos hombres, no s6lo capaces de
la fe cristiana y salvacion eterna, sino también dignos de ser respetados en su
libertad y demas derechos para que no sean despojados de sus bienes, segiin se
dice en el ultimo documento citado:

«los indios pueden libre y licitamente estar en posesion y gozar del dominio de
sus cosas y de la libertad, y no se les debe reducir a la esclavitud, y lo que de
otro modo haya acontecido hacerse, sea irrito, nulo y de ninguna fuerza, ni
momento, y que los dichos indios y otras naciones sean invitados a la dicha fe
de Cristo por medio de la predicacién de la palabra de Dios y del ejemplo de la
buena vida» 3. ) .

Durante el Concilio de Trento, que tuvo una orientacion y preocupacion
netamente europea para la reforma interior de la Iglesia y condenacion de la
herejia protestante, se oyeron algunas voces como la del General de los agusti-
nos, Jeronimo Seripando, el 19 de febrero de 1547 llamando la atencion en fa-
vor de los indios, al tratar de los sacramentos del bautismo y de la confirma-
cion, que confieren la gracia a los creyentes en virtud de la fe y de su admi-
nistracion segun la voluntad de Dios, «cuando quiso que se predicase el Evan-
gelio a todas las naciones y a los indios en nuestros tiempos» ¢.

Las decisiones del Concilio de Trento se convirtieron en leyes del Imperio
Espaifiol, que comprendia también los antiguos dominios portugueses, segun
Real Cédula de Felipe II del 12 de julio de 1564:

Aceptamos y recibimos el dicho sacrosanto Concilio, y queremos que en to-
dos nuestros reynos sea guardado, cumplido y executado, y daremos y presta-
remos para la dicha execucidon y cumplimiento, y para la conservacion y de-
fensa de lo en ¢l ordenado nuestra ayuda y favor» 7.

A partir de esa fecha, la Iglesia en las Indias se esforzara por ser conciliar,
aunque no siempre se vivira al ritmo del postconcilio, subsistiendo una gran
riqueza de matices pastorales preconciliares, que se tendran en cuenta.

a) Administracion del bautismo por capellanes de expediciones:

El modo de administrar el bautismo y la preparacion vario entre los ca-
pellanes y los doctrineros o misioneros sedentarios. Segiin el Padre Constanti-
no Bayle, le corresponde al ermitafio Ramén Pane la gloria de administrar los
primeros bautismos en el Nuevo Mundo a los indigenas en 1496 por la facili-
dad con que logré aprender una de las lenguas naturales. Gracias a la activi-

5. F. J. HERNAEzZ, Coleccién de Bulas, 1, 101-103.

6. Soc. Goer. V, 962: «Sic etiam quando voluit Deus praedicatum est Evangelium omni na-
tioni et nostris temporibus praedicatum est indis».

7. F. A. LORENZANA, Concilios, IV, 7-8; Col., Doc. inéd. X111, 284-285.
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dad apostolica de este ermitaiio de la Orden de San Jeronimo y de varios fran-
ciscanos, que le secundaron, pudo escribir a finales del siglo XV en la Espaifio-
la: «ahora hay muchos mas cristianos por la gracia de Dios» 8.

Con los conquistadores y expedicionarios iban capellanes andariegos, co-
mo el Padre Fray Vicente de Requejada, que acompaiié a Nicolas de Feder-
man en dos de sus expediciones y luego a Hernan Pérez de Quesada en busca
de el Dorado,

Durante el afio 1530, el Padre Requejada administro tres veces el bautis--
mo a centenares de Ayamanes o Enanos en lo que hoy es Distrito Urdaneta del
Estado Lara (Venezuela) aplicando el principio tradicional de que los sacra-
mentos causan la gracia «ex opere operato», segiin se observo al tratar del mé-
todo.

El mismo Federman da a entender que él mismo les hizo bautizar rapida-
mente para lograr la paz y ponerles en camino de salvacion. Hacia el 26 de
septiembre de 1530, después de haber tenido algunas dificultades con los Aya-
manes, se presento el cacique en plan amistoso con 60 hombres y mujeres, a
los que bautizo6 el Padre Requejada, una vez informados en las cosas de la fe y
deseosos de recibir el bautismo, como consta en la Historia Indiana:

«Hice bautizar a este cacique o sefior, junto con la gente que trajo, y hablarles
de la fe cristiana lo que se puede suponer, pues, ;para qué predicarles larga-
mente y perder el tiempo con ellos? Esto tiene que hacerse lentamente a medi-
da que Dios Nuestro Sefior les da su gracia, y con los jovenes que ain no co-
nocen las seducciones y diabolicas ceremonias y sectas de sus padres y no con
viejos ya empedernidos» 9.

Esto da a entender que procuraban instruir especialmente a los jovenes en
los misterios de la fe para bautizarles cuandd les creian ya capaces y bien dis-
puestos. En el caso de los ayamanes, se trataba mas bien de personas mayores,
que deseaban hacerse cristianos para lograr la salvacion y una alianza con los
espaﬁoles seglin se lo recomendaban los capellanes.

A veces se hacia lo mismo con enemigos cautivos para tenerlos mas propi-
cios y amigos comprometidos, como sucedio el dia tres de octubre del mismo
afio a orillas del rio Tocuyo, a tres leguas de Carora, con 150 Enanos captura-
dos por los soldados de Federman al asaltar un pueblo:

«Les hice bautizar y decirles, como habia hecho con otros, todo lo que favo-
rece a la paz. Les puse en buen camino y los confederé e hice amigos del caci-
que o sefior del pueblo, donde estabamos, de quien habian sido enemigos» 1°.

El capellan no podia detenerse largo tiempo e iba predicando y bautizan-
do a los indios, una vez informados de las verdades fundamentales y deseosos

8. C. BAYLE, La expansién misional, 78-10. Cf. F. FERNANDEZ SERRANO, «Fray Ramén Pa-
ne primer ermitafio del Muevo Mundo», Espafia Eremitica (Pamplona 1970) 678-686.

9. N.DE FEDERMAN Historia Ind. 38-39.

10. Ibid. 51.
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de recibir el bautismo. Continud con esta misma praxis en la expedicion hacia
Bogota, donde se quedé el Bachiller, Pbro. Juan Verdejo, como parroco,
mientras el Padre Requejada se dirigia a Tunja, que revestia gran importancia
dentro de la confederacién o indofeudalismo chibcha, porque residia alli el
Zaque, uno de los principales entre los Muiscas, llegando su influencia desde
Bogota hasta Venezuela.

Una vez capturado el Zaque, Aquimin, fue adoctrinado y bautizado por
el Padre Requejada, facilitando asi la evangelizacion de sus stibditos, que se
sometieron pacificamente a las autoridades espafiolas. El palacio de Aquimin
paso a los agustinos, que edificaron en su lugar el convento de Tunja.

Poco méas o menos hacian otros capellanes, como Fray Domingo de las
Casas, O.P., que acompafiaba a Jiménez de Quesada e hizo bautizar en 1537
al cacique de Suba con gran nimero de sus vasallos, sirviéndose de un indio
llamado Pericon, capturado en el camino de Op6n y convertido en catequista
e intérprete !,

Varios agustinos siguieron haciendo de capellanes de conquistadores o
exploradores. Todavia a mediados del siglo XVII, en 1651, el Padre Gaspar de
Licona y Gamboa acompaiid al capitan Miguel Ochagavia en su expedicion
por la cuenca del Apure, como capellan, logrando convertir y bautizar en po-
co tiempo a mas de 176 indigenas. Tomo parte en la funcion de la ciudad de
San Miguel de Calatayud, donde pidieron su continuidad para que evangeliza-
se a los infieles '2.

Los capellanes andariegos, al fundarse las ciudades, villas y pueblos, se
dedicaban con mas calma y sosiego a dar catequesis a los innumerables indios,
que se convertian compartiendo su apostolado con los doctrineros y misione-
ros. El trabajo en los primeros afios fue arduo e ingente por el gran nimero de
bautismos y la prisa en catequizarlos:

Les pedian el agua del santo bautismo con tanta prisa y fervor que se echaba
de ver que salian de este medio de la muerte a la vida. Los iban catequizando y
bautizando con tanta prisa que habia muchos dias de ciento y hubo dias de
quinientos» 13,

La cantidad iba un poco en detrimento de la calidad y la debida prepara-
cion, como observa el Padre A. de la Calancha, dejando testimonio de que al
principio, predicaban y sembraban a voleo, «pero esto no era muy provecho-
so» 14,

La falta de sacerdotes fue suplida por algunos laicos con verdadero
espiritu y desinterés, mientras que otros lo hacian para recibir una paga de los

11. J. RESTREPO PosapA, Evangelizacion del Nuevo Reino», 8.
12. ACAB, 49, ff. 423r-432r.

13. J. pE GRUALVA, Crénica, ff. 14, col. 4y 15, col. 1.

14, A. DE LA CALANCHA, Crénica Moral. 348.
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encomenderos, aparentando a veces el oficio de sacristanes y hasta de doctri-
neros por lo que se les denomind «Sayapayos o Bijaraicos» *5.

Al tener noticia de estos abusos en la Corte, se mando6 poner remedio, co-
mo de hecho se hizo en el Concilio Limense II del afio 1567, estableciendo que
para evitar errores no se permitiese en adelante a los seglares, y menos si se
trataba de mujeres, predicar o ensefar a los indios las oraciones en las iglesia.
En caso de ser necesaria la ayuda o colaboracion de algan laico, ha de ser an-
tes examinado y aprobado en cuanto a su vida y conocimientos por el Ordina-
rio «sefialando lo que debe ensefiar mediante licencia particular dada por
escrito» 6,

b) E! Padré J. de Oseguera presenta el problema bautismal en Salamanca:

El Padre Oseguera, uno de los primeros agustinos que se alistaron para ir
a Nueva Espafia en 1533, cuestiono la validez del bautismo administrado en
los comienzos, un poco de prisa, sin suficiente preparacion y cumpliendo so6lo
los ritos sustanciales, ya que en bastantes ocasiones no se disponia ni del santo
crisma, ni del tiempo necesario.

El problema se complicod, porque la mayoria de los agustinos y los domi-
nicos consideraban como sustancial casi todo el contenido externo e interno
establecido en el ceremonial del bautismo e ilicita la supresion de cualquier
pormenor, mientras que los franciscanos y algunos agustinos opinaban que
las ceremonias accesorias podian omitirse por la premura del tiempo y por
otras razones circunstanciales.

El Obispo, Fray Juan de Zumarraga, O.F.M., comision6 al Padre Ose-
guera por sus dotes personales y conocimiento de los problemas bautismales
en Ameérica, especialmente en Mé&jico, para que le representase como procura-
dor en el Concilio Universal, que estaba anunciado para el afio 1538 y que
luego se celebro con algunos afios de retraso en Trento a partir de 1545. El
Padre Oseguera compartia la opinion de los dominicos y disputaba mucho en
Nueva Espafia sobre la administracion del bautismo, si se debia de hacer o no
con las ceremonias ordenadas en aquellos tiempos por la Iglesia con la oportu-
na preparacion e instruccion de los nedfitos. Aludiendo a estas cuestiones y a
otras como sus deseos de acudir, si era posible al Concilio, escribia Fray Juan
de Zumarraga, el 8 de febrero del afio 1537, lo siguiente:

«Y el Padre Fray Juan de Oseguera (agustino) lleva la opinion de los Padres
de Santo Domingo con la suya, y es persona religiosa y entendida, de buenas
letras, que en estudiar esta materia ha trabajado mas que yo, que pocas horas
me dan de espacio los matrimonios y cosas de indios para poder leer» 17.

15. Ibid. 345. Cf. P. BORGES, Métodos Misionales, 494-508.
16. Concilio Limense II, c. 80 (F. MATEOS, «Segundo Concilio Limense», 266).
17. M. CuUEVAS, Documentos inéditos, 71-82; G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo, VI, 201.
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Estas instrucciones fueron dadas junto con una comision especial para
conseguir del Emperador el permiso y la ayuda necesaria para la construccion
de un convento de agustinos en Méjico. Sus diligencias tuvieron éxito, obte-

“niendo de Carlos V una Cédula en la que se le concedian los auxilios solicita-
dos, recomendandole que, como se dilataba el comienzo del Concilio, presen-
tase sus problemas bautismales al Consejo de Indias. Este decidié que sus
cuestiones fueran tratadas por una junta de te6logos en Salamanca, a donde
se dirigio el Padre Oseguera con una recomendacion del Emperador, del 30 de
enero de 1539, dirigida al dominico, Padre Francisco de Vitoria, en los si-
guientes términos:

«He mandado al Padre Oseguera que vaya a os solicitar, del cual os podéis in-
formar particularmente de todo lo que quisiéredes saber acerca de ello» 8.

A estas cuestiones presentadas por el Padre Oseguera, se unieron otras
alegaciones del Padre Bartolomé de Las Casas sobre la instruccion cultural y
religiosa, que se debia dar a los indios, modo de proteger sus derechos para
librarles de la esclavitud y abusos de los encomenderos etc. '°.

Después de analizar y discutir las cuestiones sobre el bautismo de los in-
dios, el Padre Alfonso de Coérdoba, O.S.A., Decano de la Facultad de
Teologia, el Padre Francisco de Vitoria, O.P., Fray Andrés Vega, O.F.M.,
Fray Domingo de Soto, O.P., y otros Maestros de Salamanca, dieron su dicta-
men o parecer, que envieron al Emperador «sobre de que no deben ser bauti-
zados los indios sin examinacion estrecha de su voluntad y concepto de dcho.
sacramento... salva semper saniore sententia et judicio, 1 de julio de 1541» %,

Este documento razonado y decisivo entonces sobre la pastoral del
bautismo se dio a conocer pronto a los conquistadores, doctrineros y misione-
ros de las Indias, sirviéndoles de orientacion en la praxis bautismal de aquellas
naciones numerosisimas de infieles sometidos al dominio del Emperador y de
la Iglesia.

En la exposicion de motivos se tuvo en cuenta que algunos conquistado-
res y capellanes no solo consideraban conveniente, sino hasta un deber de con-
ciencia, admitir el bautismo a los indigenas apenas sometidos por las armas,
bastando con que los indios manifestasen su deseo de bautizarse después de
una breve instruccion, sin tener antes una larga catequesis, la preparacion de-
bida y constancia de su idoneidad, porque los misioneros eran pocos y los con-
vertidos muchos. :

Otros opinaban que ninguno debia bautizarse en aquellas tierras, ni in-
dio, ni mestizo, ni negro, ni mulato infiel, sobre todo si eran adultos, hasta

18. AGI, Indiferente General, 139, f. 238v. Cf. AHHA 14 (1920) 64-69 y 299; J. pE GRUJAL-
VA, Crénica, f. 50, col. 2-3.

19. R. J. QUERALTO, El pensamiento filoséfico-politico de Fray Bartolomé de Las Casas
(Sevilla 1976) 57. Cf. C. E. MESA, «Administracion de los sacramentos», 79-80.

20. Col. Doc. inéd. 111, 543-553. Firman también los Maestros Juan de S. Millan, Francis-
co Sancho, G. Gallo y Juan Egidio de Nava.
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que conforme a la Sagrada Escritura, doctrina de los Santos Padres y cos-
tumbre tradicional de la Iglesia, sean adoctrinados en la fe cat6lica tanto tiem-
po cuanto fuese necesario para recibir dignamente el bautismo.

En el parecer de los tedlogos salmantinos se expone que en asuntos de fe'y
religion no es suficiente tener celo piadoso, sino que ademas se requiere orde-
narlo con el estudio serio y profundo segiin los canones de los concilios y
reglas contenidas en la Sagrada Escritura y en la doctrina de los Santos Padres
y Doctores; por eso, después de dar algunos textos escrituristicos y de la tradi-
cion, afirman que no basta haber sido antes suficientemente instruidos sobre
el bautismo y costumbres cristianas, sino que también hay que estar dispues-
tos a observar los principales preceptos de la Iglesia:

«Los barbaros infieles no deben ser bautizados sin haber sido antes suficien-
temente instruidos, no solo en la doctrina, sino en las costumbres necesarias
para la salvacion y no antes de que sea verosimil que ellos entiendan lo que re-
ciben o que respeten lo que profesan en el bautismo, y quieran vivir y perseve- -
rar en la fe y religion cristiana» 2!,

Les constaba que los indios, ademas del pecado de infidelidad, tenian
muchos otros, ya que no se proponian abandonar al principio las perversas e
impias costumbres de su vida y habitos tradicionales con una religion juxta-
puesta. A esto se unia su flojera e inconstancia, que impedian pudiesen ser
bien.instruidos en la fe y en las costumbres cristianas, sobre todo cuando ya
eran mayores y estaban avezados a sus ritos y pecados.

Sabian también por informes de los misioneros que, aunque los indios
decian y prometian convertirse en verdaderos catolicos, de hecho seguian ape-
gados a sus idolatrias; por lo que, después de hacer algunas consideraciones
sobre textos de la Biblia y de la tradicion, afirman que no se puede bautizar sin
antes tener pruebas de su idoneidad y perseverancia:

«Por tanto es temeraria la costumbre de dar el bautismo a aquellos de quie-
nes ninguna o poca prueba se tiene a manera de examen, para ver si estan en
pecado mortal o no, como estos barbaros parece que estan. Ya San Agustin
en su libro De fide et operibus 22 trata ex professo de esta cuestion y claramen-
te determina que no es bastante que el que ha de ser bautizado se instruya en
la fe antes de que reciba el bautismo, sino que ademas es necesario que al mis-
mo tiempo que reconoce las costumbres cristianas, las practique comenzando
a vivir religiosamente como cristiano» 23.

Esta doctrina se apoya en textos del Evangelio, como el de San Marcos,
que manda primero predicar y exponer la fe por todo el mundo a toda criatu-
ra: «el que creyere y fuere bautizado se salvara» 2,

21. [Ibid. 545.

22. S. AGUSTIN, De fide et op. VI, 8 y XIlI, 19 (PL 40, 202-2110).
23. Col. Doc, inéd. 111, 549.

24, Mc. 16,16.
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Predicar el Evangelio no es solo exponer los articulos de la fe sino tam-
bién las costumbres cristianas, que en él se contienen. Por eso, los tedlogos
salmantinos, después de aducir estos textos con otros comentarios, confirman
su doctrina pastoral con la praxis propuesta por San Agustin en el De catechi-
zandis rudibus, donde propone dos formulas de predicacion, que se han de
dar a los catecumenos, tanto sobre la fe como sobre las costumbres, conclu-
yendo al final con un interrogatorio para ver si el catecimeno esta dispuesto a
creer y desea observar lo que se le predica: «Cuando responda solemnemente
que si, se le ha de signar y tratar en la forma acostumbrada por la Iglesia» 2.

El Padre Oseguera, después de haber recibido el titulo de Maestro, regre-
s6 de nuevo a Méjico en compaiiia de 11 religiosos agustinos con las nuevas
orientaciones de los tedlogos de Salamanca, estableciendo una cetequesis pre-
bautismal hasta que estaban preparados para recibir el bautismo, que se admi-
nistraba pocas veces al afio y en grupos grandes con muchas solemnidad, se-

. gun testimonio del Padre Grijalva:

«El aflo 1539, habia llegado a esta tierra aquella barcada de once religiosos,
que el Padre Oseguera despaché de Espaia... Y con esto cobrd mas fuerzas la
conversion de los indios, y les empezaron a administrar los santos sacramen-
tos, a lo menos con solemnidad, y a toda la multitud, porque aunque antes
bautizaban a algunos estos varones apostolicos era (como deciamos) a algu-
nos no mas, y no a todos; porque por su mucha rudeza eran pocos los que te-
nian la disposicion necesaria. Pero ya como los ministros eran mas, y porque
tenian ya algunos indios bautizados, que servian de levadura para la multitud,
y de sus maestros, Hegaron por este medio a tener muchos en disposicion de
recibir el santo bautismo 26,

c) Catequesis prebautismal o catecumenado indiano:

La doctrina de Salamanca no s6lo fue puesta en practica por los agusti-
nos, sino también por bastantes religiosos, por documentos episcopales y por
concilios, que la canonizaron instaurando obligatoriamente la catequesis pre-
bautismal o catecumenado indiano 7',

El Concilio Mejicano del afio 1555, ateniéndose a lo establecido en el
Corpus Juris Canonici 2, orden6 que no se administrase el bautismo a los
adultos, a no ser que estuviesen suficientemente instruidos y examinados, se-
fialando conforme-al Derecho antiguo los sabados de las Pascuas de Resurrec-
cion y Pentecostés. Aunque no sefiala tiempo de catecumenado, en la practica
solia durar varios meses, facultando a los sacerdotes con cura de almas, bauti-

25. 'S. AGUSTIN, De cat. rud. XXV, 50, (PL 40, 345).

26. J. DE GRUALVA, Crénica, f. 44, col. 1-2.

27. A. YBOT LEON, La Iglesia y los eclesidsticos, 1, 652-668.
28. De cons. D. 4, c. 12 (E. FRIEDBERG, I, 1365).
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zar en otros dias a los aduntos bien «dispuestos para recibir el bautismo, con-
siderando la fragilidad, poca constancia y firmeza de estos naturales» »,

Los agustinos fueron bastante estrictos en esta materia y solamente admi-
nistraban el bautismo después de una larga preparacion, fuera de peligro de
muerte, en cuatro dias, que eran las Pascuas de Navidad, Resurreccion y Pen-
tecostés, a las que se afiadia la fiesta de San Agustin. La ceremonia revestia
gran solemnidad y preparacion, enramando las iglesias, calles y casas de la
poblacion, por donde pasaban los adultos, que iban a bautizarse en procesion:

«Todo esto habia menester mucho tiempo y viva diligencia, y asi hasta estos
tiempos no empezaron a celebrarse los bautismos con tanto nimero como la
multitud de los convertidos pedian; allegabase a esto que, como queda dicho,
en nuestra religion solo se administraba el santo bautismo cuatro dias al afio,
que eran los tres de Pascua de Navidad, de Resurreccion y Espiritu Santo, y el
dia de Nuestro Padre San Agustin. Los dos segun el uso antiguo de la Iglesia,
y los dos por ocurrir a la necesidad urgente.
El modo que se tenia era éste: convocabanse todos los pueblos comarcanos a
aquel pueblo, donde habia bautismo solemne; enramaban las iglesias, los pa-
tios, las calles y las casas, sin que dejasen o ramo verde en el bosque o flor
hermosa en el campo. No habia sedas para los indios, fabricas grandes en los
templos, ni ornamentos de matices para los altares; pero en aquel modo era
tan solemne la fiesta, que no acababan de encarecerlas, los que las vieron.
 Ponianse en procesion todos los adultos, que habian de ser bautizados, adere-
zados con las mejores mantas que tenian de algodon tefiido, que aunque no es
rico, es vistoso. Salian dos ministros (que para tales dias se juntaban) con so-
brepellices y estolas, una Cruz delante con acolitos y crismeras; hacian aque-
llos exorcismos del misal romano, ibase el prior a la pila, donde estaban todos
con cadenas y guirnaldas llenas de flores etc.» ¥,

Iba un agustino pasando por la primera hilera poniéndoles el 6leo y luego
iban ellos a la pila donde el prior les bautizaba. Otro ministro les ponia el cris-
ma. Seguia luego la imposicion de la estola, mientras todos tenian las velas en-
cendidas, concluyendo con un sermén sobre el sacramento recibido y como
debian vivir en adelante.

La preparacion para el bautismo hacia que los catecimenos esperasen y
deseasen dicho dia, proponiéndoles la importancia de este sacramento. Du-
rante los Gltimos dias se les disponia con una especie de ejercicios espirituales,
dedicados a la oracion y obras piadosas, «absteniéndose de conversaciones,
juegos, comidas, vicios y supersticiones antiguas» .

La duracion del tiempo del catecumenado entre los agustinos se dilataba
cuanto era necesario para lograr la debida conversion y preparacion, que se
retrasaba a veces por la complicacion de estar casados algunos indios con dos

29. Concilio Mejicano I, c. 2 (F. A. LORENZANA, Concilios, 43).
30. J. bE GRUALVA, Cronica, f. 44, col 4.
31. ibid f. 45, col. 1.
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o mas mujeres en la gentilidad. No se les administraba el bautismo hasta que
repudiaban a las concubinas y ratificaban el primer contrato, practicando las
diligencias pertinentes de acuerdo con el «capitulo Gaudemos, Extra, de di-
vortiis» .

Los agustinos en Venezuela utilizaron en la segunda mitad del siglo XVI
las Constituciones Sinodales de Fray Juan de los Barrios, del 3 de junio de
1556, que insisten en la importancia y necesidad de la catequesis sefialando ta-
xativamente dos meses de duracion para los adultos mayores de 8 afios. Se
suponia que en este tiempo aprendian las oraciones, verdades fundamentales
etc.

«Y sabiendo el Pater Noster, Ave Maria, Credo y los Mandamientos, estando
el sacerdote satisfecho que lo entienden y creen, los podra bautizar el primer
domingo después de cumplidos los dichos dos meses, y no les permitan que el
dia que se hubieren de bautizar y otro antes, hagan excesos en comidas ni be-
bidas» 33,

Las mismas Constituciones prescriben que atin a los enfermos, inhabiles
o moribundos, no se les administre el bautismo, sin antes platicar el tiempo
necesario o que se pueda buenamente para moverlos al arrepentimiento de sus
pecados y sepan lo que estan obligados a cumplir. Se entiende que piden el
bautismo de su voluntad.

Ordenan igualmente que, al bautizar a los adultos, las preguntas se les ha-
gan en la lengua que ellos entienden para que puedan contestar libremente. Fi-
nalmente disponen que no se bautice a ningln nifio infiel antes de que llegue al
«uso de razobn contra la voluntad de sus padres o de las personas que los tienen
a su cargo» *,

Las Constituciones Sinodales del Tercer Sinodo de Caracas exigen la de-
bida preparacion en los catecumenos sin fijar tiempo, sino el que se requiera
para que aprendan el Padre Nuestro, Ave Maria, Mandamientos de la Ley de
Dios y de la Iglesia, «y los siete Sacramentos, en que tengan inteligencia algu-
nay que se conozca, quieren recibir el Santo Bautismo» *'.

Durante el siglo XVII, en Venezuela y en otras regiones de América, los
agustinos, como los demas religiosos y clérigos, bautizaban casi todos los do-
mingos del afio y dias festivos, incluso antes si habia peligro de muerte, de mo-
do que el catequizar quedo para después del bautismo de los parvulos 3.

Los problemas que se presentaron en torno al bautismo fueron comunes
a los de Europa en cuanto al ministro, lugar, que solia ser en iglesias y capillas

32. X, 4,19, 8 (E. FRIEDBERG, 11, 722-724). Cf. J. GRUALVA, Crénica, f. 44, col. 3.

33. J. pE LOS BARRIOS, Contituciones Sinodales, ¢. 4, n. 9 (M. G. ROMERO, Fray Juan de los
Barrios, 466). .

34. ibid n. 10 (M. G. ROMERO, Fray Juan de los Barrios, 467).

35. D. DE BAROS Y SOTOMAYOR, Constituciones Sinodales, lib. 3, tit. 2, n. 20 (M. Gu-
TIERREZ, Apéndices a El Sinodo, 153).

36. M. DE EscoBAR, Americana Thebaida, 87-88.
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con fuentes bautismales, ceremonias etc. Asi por ejemplo, cuando se bautiza-
ban muchos juntos, se podia usar del privilegio de Paulo I1I, concedido en la
Bula Altitudo de 1537, que autorizaba poner capilo, saliva y vela a dos o
tres V.

d) Elsacramento de la confirmacion

Aunque la praxis de la Iglesia antigua era que se administrase la confir-
macién conjuntamente con el bautismo por los sacerdotes, como se sigue ha-
ciendo a(n en Oriente; en Occidente se fue separando y distanciando desde el
siglo 1V, con la reservacion al Obispo como ministro ordinario, quedando el
presbitero como extraordinario con la condicion de tener facultad expresa de
la Santa Sede o tacita en caso de no haber Obispo y utilizando crisma con-
sagrado por éste *.

Los primeros agustinos, que evangelizaron en América, imitando el
ejemplo de los franciscanos, administraban el sacramento de la confirmacion
a los adultos después del bautismo o cuando lo consideraban oportuno con
balsamo consagrado por el Obispo.

Esta facultad fue concedida por Leén X a los franciscanos en 1521 me-
diante el Breve Alias felicis, del 25 de abril, extendiéndose a las demas Orde-
nes en virtud de la comunicacion de privilegios .

Hasta los clérigos seculares les imitaron a los mendicantes; pero por poco
tiempo, porque pronto se reservaron los Obispos el derecho de administrar el
sacramento de la confirmacion, por lo que el Padre J. de Grijalva protesta,
alegando que en esto estaban ayudando los religiosos a los Obispos:

«En el sacramento de la confirmacion han ayudado infinito todos los minis-
tros de las tres Religiones, conforme a la obligacion de su oficio y al grande
espiritu con que han procurado la salud espiritual de los indios. Y ademas de
esto, han servido a los sefiores Obispos con la sumision a sus personas y con la
grandeza que yo sabré encarecer etc. '
Que no puedo acabar de entender en qué topan los que desean quitarnos el
ministerio, pues hallan en las doctrinas de los Frailes todo cuanto pueden de-
sear en lo temporal y espiritual, siendo asi que les falta en otras partes una
buena obra, donde descansar y hacer actos Pontificales. No nos quejamos,
pues tantas mercedes nos hace Dios, que es al que principalmente queremos
servir» 40, .

37. F.J. HERNAEZ, Coleccién de Bulas, 1, 65-71. Cf. J. M. Diaz MORENo, S.J., La regula-
cién juridica de la cura de almas en los canonistas hispanos de los siglos XVI-XVII (Granada
1972) 170-200.

38. De cons. D. 4, cc. 1-10 (E. FRIEDBERG, I, 1361-1364). Cf. F. X. WERNZ, Jus Decreta-
lium, 111, 445. o .

39. J. F. HERNAEZ, Coleccion de Bulas, 1, 379-382. Cf. D. Losapa, Compendio chronolégi-
co de los privilegios, 6-7. ’

40. J. pE GRUALVA, Cronica, f. 49, col. 3.
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En realidad, la administracion de este sacramento no suscité cuestiones
problematicas, porque los regulares solo hacian uso del privilegio en los luga-
res, donde no habia Obispo o distaba mas de dos dietas. Esto no lleg6 a gene-
ralizarse entre los religiosos por temor a que los neo6fitos no estuviesen bien
preparados y por falta de crisma al principio.

Fray Juan de los Barrios, después de considerar la administracion de este
sacramento como algo reservado a los Obispos, exhorta en 1556 a los feligre-
ses a recibirlo, porque es muy necesario después del bautismo. Manda a los
curas que prevengan a sus parroquianos de siete afios para arriba, dos veces al
afo, una en Cuaresma y otra en el mes de junio para que reciban el sacramen-
to de su mano o de la de otro Obispo con su licencia. Ordena finalmente que
los padres acudan con sus hijos a las ciudades o pueblos, a los que llegase de
visita «a recibirlo en siendo para ello llamados» #.

En cuanto al ministro de la confirmacion no hubo dudas en las Indias, es-
pecialmente a partir del Concilio de Trento, que insistié en considerar mi-
nistro ordinario solamente al Obispo, anatematizando a quien dijese que
podia ser un simple sacerdote .

Por lo que ataiie a la materia del crisma de la confirmacion hubo dificul-
tades, porque no se conseguia con facilidad el balsamo de Europa. Por ello,
San Pio V, en la Bula Digna redditur, del 2 de agosto de 1571, autorizo el
empleo del balsamo del Nuevo Mundo 4.

El Arzobispo L. Zapata de Cardenas fue bastante explicito en cuanto al
modo de administrar la confirmacion a los indios, haciendo mencion de unas
vendas o tela blanca, que se ponia en la frente del confirmado durante siete
dias para simbolozar los siete dones del Espiritu Santo. Se continuaba con un
antiguo rito, segin el cual debia ponerse una especie de turbante blanco sobre
la frente del que habia sido confirmado durante una semana. Con el tiempo,
esto se redujo a tres dias y luego a uno hasta desaparecer. Sin embargo, insiste
el Arzobispo Zapata en que no deben faltar las vendas ni en casos de personas
pobres, siendo necesario tener algunas con este fin 4.

El poner las vendas, como la imposicion de las manos y la uncidn con el
balsamo, eran signos muy significativos para ayudar a los indigenas a que
comprendiesen la gracia y dones especiales de este sacramento.

Los agustinos anotaban en un libro las confirmaciones indicando el
nombre del confirmado y su padrino, que de ordinario era el mismo para to-
dos, y poniendo una cruz al margen, segiin estaba ordenado por el Arzobispo

41. J. pE LOS BARRIOS, Constituciones Sinodales, tit. 2, c. 11, n. 78 (M. G. RoMERo, Fray
Juan de los Barrios, 492).

42. Conc. Trid. ses. 7, ¢. 3 (COD, 686).

43. Bullarium Romanum, V11, 937-935.

44. L. ZapaTA DE CADENAS, Catecismo, c. 35 (M. G. ROMERO, Fray Juan de los Barrios,
285-286). Cf. R. AGRAIN, «Liturgia», Encyclopédie populaire des connaissances liturgiques (Paris
1931) 712.
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Zapata. Esto se hacia para llevar el control y evitar repeticiones, ya que como
observo luego el Arzobispo B. Lobo Guerrero, al disponerles para recibir bien
este sacramento, habia que advertiles que no lo podian recibir dos veces, ni era
necesario traer velas, ni ofrendas. Se establecia que fuesen padrinos «el fiscal
o el sacristan o algun espafiol» .

Las Constituciones del Tercer Sinodo Venezolano (1687) tratan
ampliamente de la confirmacion, ordenando que los mayores de siete afios
debian confesarse o0 hacer un acto de contriccion.

Se insiste también en que no puede recibirse mas de una vez y en que se
contrae parentesco espiritual con el padrino o madrina, no permitiendo facil-
mente que un hombre apadrinase a una nifia y viceversa. En los pueblos de in-
dios se podia sefialar de antemano un padrino y una madrina o dos:

«Ser4 bien, que se sefiale uno o dos hombres, que sean padrinos dé los nifios,
y una o dos mujeres, para madrina de las nifias: lo cual se observe en los pue-
blos de indios y en las haciendas en donde existen negros, y los padrinos ad-
viertan, que cuando el Obispo esté poniendo el crisma en la frente, han de po-
ner la mano en el hombro de sus ahijados» .

II. LOSSACRAMENTOS DE LA PENITENCIA Y DE LA EUCARISTIA

Entre los agustinos, tanto el bautismo como la confirmacion y la peniten-
cia, eran de algiin modo sacramentos de iniciacion cristiana, que llevaban a la
Eucaristia como centro de la catequesis y fuente de la vida sobrenatural.

Si los franciscanos, dominicos y jesuitas tuvieron algunas dificultades y
no pocos problemas por la incapacidad dudosa y transitoria de los indios de
acuerdo con sus atrincheramientos doctrinales, los agustinos, segiin reconoce
C. E. Mesa, no problematizaron demasiado y tanto en Méjico, como en el Pe-
ra y «en Chile fueron los primeros en admitirles a la comunién» 4.

El Padre J. de Grijalva dedica bastantes paginas a la actuacion de los
agustinos, como abanderados no solo de abrir de par en par las puertas de la
casa de Dios a los indios, admitiéndoles en la comunidad cristiana mediante el
bautismo, fortaleciéndoles con la confirmacion y rehabilitandoles con la peni-
tencia, sino que abrieron también las puertas del Sagrario, para que se alimen-
tasen con el pan de vida:

«Lo que con mas fervor predicaban y con mas cuidado ensefiaban estos gran-
des ministros del Evangelio era la sagrada comunién movidos a que de la mis-
ma manera que para vivir no basta nacer, sino que es menester comer, asi no

45. B. LoBo GUERRERO, Constituciones Sinodales, c. 5 (J. M. PACHECO, «Don Bartolomé
Lobo Guerrero», 161).

46. D. BAROS Y SOTOMAYOR, Constituciones Sinodales, lib. 3, tit. 4, n. 49 (M. GUTIERREZ,
Apéndices a El Sinodo, 160).

47. C. E. MEsa, «Administracion de los sacramentos», 95.
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les bastaba a los indios haber nacido por el bautismo a la vida de la gracia,
sino que habian menester comer este pan de vida» 43.

Predicaban también que la confesion era necesaria por ser medicina con
la que se sanaban de las enfermedades espirituales o pecados cometidos des-
pués del bautismo, siendo necesario el alimento de la Eucaristia para evitar los
pecados; por lo que desde el dia del bautismo hacian ver la necesidad de co-
mulgar, abriéndoles las ganas con un sermén para explicar sus efectos de
union con Cristo y con los demas. A veces daban la comunion ese dia, aunque
solian diferirla hasta que estuviesen bien preparados:

«Aun el dia del bautismo les convidaban a estas bodas procurandoles abrir las
ganas con un sermén, en que proponian el misterio, la necesidad que habia de
comuniodn, sus efectos y su dulzura; y junto con esto les proponian la disposi-
cién necesaria con que se debe llegar. Es verdad que no se les daba tan pronto,
antes se lo diferian algun tiempo, hasta disponerlos bien. De modo que aquel
sermoOn servia de que entendiesen la necesidad que tenian de aquel pan y abrir-
les las ganas. De donde nacia que los indios deseasen aquel dia, y los ministros
se hallasen prendados a instruirles en el temor y en la reverencia y en la dis-
posicion necesaria. Con estas prevenciones y por el recato con que se les con-
cedia, y por la gran solemnidad de aquella Pascua, conocian muy bien los in-
dios la grandeza de este sacramento sobre los demas» 49,

- Aunque se insistia en la relacion entre la penitencia y la Eucaristia, como
medio para conseguir la gracia y comulgar dignamente, se hacia ver también
la posibilidad de recibir la comunion sin necesidad de confesarse, si se en-
contraban en estado de gracia o sin pecados graves.

a) Administracion del sacramento de la penitencia

La importancia de la administracion del sacramento de la penitencia es
reconocida por los cronistas agustinos, que marginan los problemas de potes-
tad y de jurisdiccion, solucionados no s6lo por las disposiciones conciliares de
Florencia y Trento *, sino en el caso de los religiosos misioneros por las Bulas
de Adriano VI en 1522 y San Pio V en 1567, como hemos visto al tratar de los
privilegios de los regulares en las Indias. Su potestad apostodlica era
«omnimoday en el fuero interior y exterior para ejercer la cura de almas, se-
gun lo reconocian las Leyes de Indias °'.

Una de las mayores dificultades, con que se encontraron los agustinos en
su apostolado, fue la de formar la conciencia de los ne6fitos para apartarles

48. J. DE GRUALVA, Cronica, f. 47, col. 4.

49. Ibid. ff. 48, col. 4 y 49, col. 1.

50. Concilio Florentino, Decretum pro Armenis (COD, 548); Conc. Trid. ses. 14, c. 6
(COD, 712). Cf. F. X. WERNz, Jus Decretalium, V1, 250-254.

51. Recopilacién de Leyes de Indias, lib. 1, tit. 14, ley 47, 1, 116.
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de la vida pecaminosa. Por eso se procur6 desde el primer momento atraerles
con amor y confesarles directamente en su lengua, pues si ¢l indio es de suyo
ladino y retraido, se avergiienza mucho mas cuando se confiesa a través de in-
téerpretes o lenguaraces (no sacerdotes).

El Padre Grijalva, al recoger los informes de los primeros misioneros
agustinos en América, nos relata como, después de una oportuna catequesis y
con un clima de confianza, eran muchos los que acudian a confesarse, utili-
zando en los lagos de la ciudad de Méjico algunas canoas, que hacian de con-
fesonario:

«Y (hacian) esto con tanto afecto y devocion, que no pudiéndose aprovechar
de las canoas, o bien porque no habia lugar, o bien porque el ministro no po-
dia llegar a bordo de ellas, o porque la gente era tanta que se estorbaban, su-
cedia muchas veces que, echandose al agua y nadando hasta el borde de la ca-
noa en que iba el ministro, alli se confesaban. De estas cosas cuentan los anti-
guos innumerables» 52,

En cuanto al modo de hacer la confesion se presentaron no pocos proble-
mas, porque no solian decir el nimero y ocultaban por temor los pecados cas-
tigados por la justicia, segiin observo el Padre Antonio de la Calancha en el
Pera y también el Padre Melchor de los Reyes en Méjico, quienes tuvieron sus
dudas sobre la validez de algunas confesiones de indios dada su inconstancia y
el nimero de veces que lo habian cometido. Luego al acusarse de otros peca-
dos repetian el mismo nimero. Si se les decia jhabran sido veinte? Res-
pondian, quiza. Si se les sugeria que treinta, pues que quiza treinta etc. De
aqui que algunos ministros al principio llegaron a persuadirse de que los in-
dios eran incapaces de la confesidh porque no precisaban el nimero de
pecados 3.

Salieron en defensa de la capacidad de los indios para confesarse los
Padres Jerénimo de San Roman, Agustin de Coruifia y especialmente el Padre
Juan Bautista Moya, quien no solia confesar a los espafioles, sino sélo a los
indios, porque en su opinién merecian mas atencion y eran dignos de este
sacramento.

Ante los escrupulos del Padre Melchor de los Reyes, le escribioé una carta
llena de erudiccion y espiritu, que en aquellos tiempos fue muy estimada entre
los ministros del Evangelio, porque probaba con argumentos y ejemplos la
buena voluntad y el arrepentimiento de los indios, aunque fuese imperfecto y
no dijesen el niimero exacto de sus pecados. Ponia el siguiente ejemplo: pre-
guntale a un indio si ha hurtado, y dice que si; preglintale que cuantas veces y
responde que nunca. Una vez dice que cuatro y si le apuras afirma que muchas
mas. «La verdad es que cuando dice cualquiera de estas cosas, no siente lo
contrario» 4, ’

52. 1. pE GRUALVA, Crénica, f. 46, col. 3.
53. M. DE ESCOBAR, Americana Thebaida, 87-88.
54. ). pE GRUALVA, Crénica, f. 131, col. 1.
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Esta carta fue muy estimada y quitdé muchos escrapulos para no privar a
los indigenas de segunda tabla de salvacion. Ayudo a los doctrineros y mi-
sioneros a comprender la debilidad humana de los indios, en los que debian
enceder la llama ardiente del arrepentimiento y el amor a Dios, teniendo por
doctrina cierta y verdadera como S. Diego, aunque otra cosa opinasen los ca-
tedraticos de Alcala y Salamanca, «que el penitente atrito, con el sacramento
se hace contrito» %,

Los doctrineros agustinos en Venezuela, antes de ser nombrados confeso-
res o curas para regentar una doctrina, eran examinados por un tribunal, que
para esto se designaba en los Capitulos Provinciales a partir de 1603. Podian
ser sometidos por razon de la lengua y control especial al examen de praxis an-
te el tribunal sefialado por el Obispo y la Audiencia, después de haber cursado
dos o tres afios de Artes y tres de Teologia en la Provincia de Ntra Sra. de Gra-
cia en el Nuevo Reino de Granada, como vimos al tratar de los estudios .

Siguiendo las instrucciones de las Constituciones Sinodales del Arzobispo
Bartolomé Lobo Guerrero, los fieles debian confesarse al menos una vez al
afo, desde septuagésima hasta la octava del Corpus Christi. Por eso habia que
llevar un padron o lista de los que se confesaban.

Se seflalaban los lugares y postura que habian de tener los indios en la
confesion: hincadas las rodillas y los ojos bajos, como quien esta con vergiien-
za ante Dios diciendo los pecados etc. En caso de ser necesario utilizar in-
térprete en lenguas dificiles, se requeria fuese una persona fiel y de confianza,
admitida por el penitente y no impuesta sin su consentimiento.

Se indican a continuacion los casos reservados a partir de 1606 en un total
de doce: 1.° Crimen voluntario. 2.° Pecado de deshonestidad cometido en la
iglesia o hurtar cosa de valor en ella. 3.° Hacer conjuros domoniacos. 4.°
Escribir o divulgar libelos difamatorios. 5.° Hacer maleficios o hechicerias
con cosas sagradas. 6.° Ordenarse sin edad legitima, sin haber recibido la in-
mediata anterior o sin licencia de su Prelado. 7.° Pecado de incesto. 8.° Jurar
en falso o hacer escrituras falsas con perjuicio de otro. 9.° Casarse clandesti-
namente. 10.° No pagar diezmos y primicias. 11.° No haber confesado ni co-
mulgado a su tiempo y 12.° los que han estado separados de sus mujeres (espe-
cialmente los espafioles por mas de tres afios) sin el consentimiento de ellas, o
las mujeres de su marido sin legitima causa o «parecer de sus confesores» 7.

Estos pecados reservados al Obispo no comprendian a los indios por su
incapacidad, aunque de hecho se les comunicaba haciendo ver su gravedad y

55. Ibid. f. 47, col. 1-2.

56. ACAB, 6, ff. 19r-21v y 175r-176r, donde se establecen los requisitos para ser Lector y
Maestro en la Provincia de Nuetra Sefiora de Gracia.

57. B. LoBo GUERRERO, Constituciones Sinodales, c. 7 (J. M. PAcHECo, «Don Bartolomé
Lobo Guerrero», 163-164).
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facultando a todos los curas de indios absolverles del crimen de herejia,
idolatria y demas pecados reservados 3.

Como se reconoce en las mismas Constituciones Sinodales, estas faculta-
des con autorizacion para comunicarlas a los confesores aprobados y curas de
indios, habian sido concedidas a los Prelados por Gregorio XIII en la Bula
Cum sicut, del 1 de enero de 1573 *°.

Los mendicantes, como vimos al tratar de los privilegios, estaban faculta-
dos para absorver de todos los pecados y censuras por la Bula Omnimoda de
Adriano VI, confirmada por S. Pio V en Eisi Mendicantes Ordines, después
del Concilio de Trento, el dia 16 de mayo de 1567 .

b) Confesionarios o Penitenciales para indigenas

Para poder confesar a los indigenas en su propia lengua, no bastaba con
aprenderla, porque carecia de palabras apropiadas, lo que obrigé a los prime-
ros misioneros y doctrineros a recurrir a modismos y comparaciones hasta ela-
borar unos formularios a manera de Penitenciales.

El Sinodo de Bogota de 1606, del que formaban parte como examinado-
res los Padres Vicente Mallol y Pedro Leonardo de Argensola, decidi6 tener
un Confesionario comun y acordo traducir el del Pertt acomodado a los indios
del Nuevo Reino de Granada, cuya lengua general era el Chibcha:

«El Cathedratico de la lengua traduzca el Confessionario del Perti acomodan-
dolo a los indios de aca, y ayadese para ello de las personas que se sefialaran,
y acabado, lo procuraran tener los curas y enviarse ha a Espafia a imprimir
con la Doctrina» 61,

En traduccion del Confesionario del Pert al Chibcha, intervinieron los
mismos religiosos que habian tomado parte en la del Catecismo breve del Ter-
cer Concilio Limense, entre los que figuraba el Padre Vicente Mallol. Este re-
ligioso ya habia hecho, junto con su Catecismo en lengua chibcha, una especie
de manual para administrar los sacramentos, incluido el de la penitencia, que
era el mas complicado, a fin de evitar el rodeo con que antes se hacia, «no sin
escrapulo y compafiia de muchos errores» .

Estos Confesionarios tienen sus antecedentes remotos en los Canones
Penitenciales % (regulae directivae) y Penitenciales propiamente dichos, cuya

58. Ibid. c. 27 (J. M. PACHECO, «Don Bartolomé Lobo Guerrero», 190).

59. F. J. HERNAEZ, Coleccién de Bulas, 1, 88-89.

60. Bullarium Romanum, V11, 573-584. Cf. D. LosaDA, Compendio chronolégico de los
privilegios, 195-235.

61. B. LoBo GUERRERO, Constituciones Sinodales, c. 6 (J. M. PACHECO, «Don Bartolomé
Lobo Guerrero», 163).

62. ANB, Conventos, 44, ff. 832r-833v. Cf. J. PEREZ GOMEZ, Apuntes hist. 122.

63. G. BARDY, «Canons Penitentiaux», Dictionnaire de Droit Canonique 2 (Paris 1937)
1295-1301.
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composicion data del siglo VI con listas de pecados y la penitencia correspon-
diente. En algunos Penitenciales precede una exposicion tedrica de la peniten-
cia, que era tarifada y estuvo en vigencia hasta el siglo XII ¢. Se han decho re-
simenes de las principales familias de Penitenciales en los siglos VII-VIII: 1.2
Dependiente del Penitencial de S. Columbano de origen irlandés. 2.? Depen-
diente del Penitencial Cummeanoy de Teodoro Canturiense. 3.* Denominada
tripartita porque depende de los dos ltimos y de cdnones y decretales de ca-
rdcter penitencial. A esta familia pertenecen los Penitenciales Silense, Albel-
dense, Pseudojeronimiano y el de Cordoba, de origen espaiiol ¢,

Les suceden otras colecciones de Penitenciales, que evolucionan a lo lar-
go de la Edad Media, dando origen a los Libros de Confesiones, como el de
Martin Pérez del siglo XIV y el de Constantino Ponce de la Fuente, en el siglo
XVI, que mencionamos al tratar de los Catecismos y constituyen un antece-
dente proximo de los Confesionarios del Peri y Nuevo Reino de Granada con
exhortaciones y preguntas acomodadas a los pecados de los indios. Asi por
ejemplo en el Confesionario chibcha se hacian las siguientes preguntas sobre
el primer mandamiento: ;Has temido a Dios y adorado los santuarios? ;Has
echado plata en la boca de los muertos u otras cosas en sus sepulturas? ;Has
desenterrado o hurtado de la iglesia algin difunto. para llevarlo al santuario

“(huaca o mintoy) de los indios? ;Cuando pierdes alguna cosa has ido a algtin
hechicero para preguntarle por ella? Siguen otras preguntas sobre interpreta-
cién del canto de los pajaros, de los suefios etc. 6,

Por el examen, que se hacia sobre el quinto y sexto mandamiento, se
comprueba que los indigenas empleaban bebidas especiales para cometer cier-
tos pecados, como para provocar el aborto, adelantar la muerte (eutanasia) o
evitar sufrimientos al enfermo y para algunas aberraciones sexuales con €l uso
del «quereme», que era suministrado a veces por los brujos o piaches ¢,

Los Confesionarios se generalizaron en las distintas lenguas y sirvieron de
gran utilidad para mover a los indios al arrepentimiento y lograr la integridad
de la confesion. A veces se hacia el examen en comun con los hombres, por
ejemplo, en tiempo de Cuaresma, llegando a darse en algunos casos la absolu-
cién general como si se tratase de un Capitulo de culpas, propio de las Orde-
nes religiosas.

En Palmira (Guésimos) en el siglo XVII, se hicieron confesiones comuni-

64. A. GARCIA Y GARCIA, Historia del Derecho Canénico. 1 El Primer Milenio (Salamanca
1967) 188.

65. Ibid. 292-293. Cf. S. GONzZALEZ RIVAS, La penitencia en la primitiva iglesia espafiola
(Salamanca 1950) 171-218, donde aparecen los penitenciales espafioles.

66. Biblioteca del Palacio real de Madrid, Ms. 2922, ff, 59v-60r.

67. Ibid. ff. 62r-64v. En cuanto a los pecados sexuales hay preguntas semejantes en el Con-
fesonario achagua de autor anénimo y méas breve. Cf. J. DEL REY FAJARDO, Aportes jesuiticos, 11,
190-191. Hay otros Confesionarios semejantes.
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tarias y semi-publicas, colocando a los hombres mirando hacia la pared y las
manos a la espalda. Al hacer preguntas segun el Confesionario, cada uno iba
indicando por los dedos el nimero de pecados para que se enterase el doctrine-
ro, que daba la absolucion general, después de haber rezado un rosario o ha-
cer un viacrucis %.

Esto solia hacerse varias veces al afio con los miembros de la Cofradia de
la Cinta o de la Consolacion, a los que podia darse la absolucidon general @,

Aunque no se ha podido estudiar bien el alcance de estas absoluciones ge-
nerales, como tampoco se ha investigado concretamente la afinidad de los
Confesionarios o Penitenciales indianos con los espailoles de la misma época,
no cabe duda de su vinculacién y que mas que precisar el niimero detallado de
los pecados, interesaba el arrepentimiento y la conversion, adelantandose en
esto y en algunos casos de absolucion general a la reforma posconciliar del Va-
ticano II sobre la penitencia 7.

c) Administracion del sacramento de la Eucaristia y su controversia

Segln se hizo notar anteriormente, los agustinos tuvieron pocos escriupu-
los sobre esta materia, y asi como admitieron a los indios al bautismo, confir-
macion y penitencia, de igual manera les facilitaron el Pan de vida, alegando
que si eran dignos de recibir los primeros también lo eran de la Eucaristia,
porque si la confesion es necesaria como medicina para perdonar los pecados
del enfermo en el orden espiritual, mucho mas necesario sera el alimento,
«pues le importaria poco la medicina a un enfermo, si no comiese» 7',

A los agustinos les fue posible dar la comunion a los indigenas y defender
esta doctrina, desde su llegada al Nuevo Mundo, porque la Primera Junta
Apostolica de Méjico del afio 1524, habia establecido que «aunque al princi-
pio se les negd la comunion por neofitos y rudos, después se les concedio a
discrepcion de los confesores» 2, hasta que el Concilio Limense I exigio licen-
cia del Prelado ™.

El Padre Grijalva, defensor de dar la comunion a los indios, a la que de-
dica el capitulo 28 del primer libro de su Crénica, respeta la opinion de los
contrarios, que se apoyaban en un texto del Segundo Concilio Limense, donde

68. Archivo parroquial de Guasimos (Palmira), Confesionario chibcha, ff. 3r-4r. Lamen-
tablemente han desaparecido los textos del Catecismo y Confesionario, que iban juntos en cas-
tellano y en lengua indigena. B

69. F. CaMpo, La Virgen de la Consolacién, 101-103. Cf. F. pE Oclo, De privilegiis, 506-
515.

70. ComisioN EriscoPAL ESPANOLA DE LITURGIA, Ritual de la Penitencia, nn. 45-51 y 148-
155 (Madrid 1975) 29-31 y 83-86.

71. J. DE GRUJALVA, Cronicas, f. 47, col. 4.

72. F. J. HERNAEZ, Coleccién de Bulas, 1, 55. Cf. F. A. LORENZANA, Concilios, 4.

73. Concilio Limense I, const. 13 [F. MATEOS, «Constituciones para indios del primer Con-
cilio Limense», MH 5 (1950) 28]. ’
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se consideraba a los indios como infantiles en la fe, cuando la Eucaristia es pa-
ra los robustos y perfectos. Sin embargo, el mismo Concilio autoriza dar la
comunion al «que se hallaba idoneo para recibirla» ™.

No hay duda, comenta el mismo cronista, que los Prelados del II Conci-
lio Limense debian tener sus razones para establecer esta praxis, porque la
Iglesia puede diferirla temporalmente y aun por toda la vida si lo considera ne-
cesario, ya que Cristo le dejo6 el uso y la administracion, para que mirando a
los tiempos y a las personas, disponga y mude, dejando a salvo la sustancia:
salva illorum substantia, como se declara en el Concilio de Trento .

Analiza otros testimonios conciliares y de la tradicion, teniendo muy en
cuenta la doctrina de San Agustin y de los agustinos, partidarios de dar la co-
munion a los sencillos y convertidos, que solian ser fuertes en la fe, aunque
fuesen de no mucha razén. Aduce incluso un texto de Santo Tomas: «la co-
munioén no se debe negar a aquellos que tienen débil el uso de razon» ™,

Concluye diciendo que lo que se llama incapacidad es sencillez en los in-
dios y que si no llegan a entender lo que es necesario para recibir la Eucaristia
es porque no se lo ensefian; ademas si les han administrado el bautismo,
entendian las verdades fundamentales del misterio de la Trinidad y del Verbo
Encarnado, luego de igual manera entenderan de algiin modo este Sacramen-
to:

«Y no es tanta la incapacidad de los indios, que no lleguen a entender lo que
es necesario para este Sacramento, si los ministros se lo ensefian. Y sino, pre-
gunto ;coémo los bautizados si no tenian fe explicita de la Trinidad y del Ver-
bo Encarnado, siendo asi que es necesario? Pues quien entendio tan altos sa-
cramentos para recibir el bautismo, también entendera (si se lo ensefian) este
Sacramento de la Eucaristia, pues no se les pide que entiendan el modo, sino
la verdad del misterio» 77.

Los franciscanos fueron los mas cercanos a los agustinos en dar la comu-
nién a los indios, a los que consideraban preparados como seres racionales y
cristianos, porque les ayudaba a vivir mejor. Ampliaban en la practica la ad-
mision a todos los que encontraban suficientemente maduros en cuanto a la
instruccion, pureza y devocion 8,

Los dominicos, que tuvieron diversidad de opiniones especialmente en el
Nuevo Reino de Granada, afirmaron claramente al principio la incapacidad
transitoria y fueron muy estrictos, de suerte que a mediados del siglo XVI no
admitian a los muy instruidos, «excepto algunos, y éstos muy pocos», segin

74. Concilio Limense II, const. 58 (F. MATEOs, «Segundo Concilio Limense», 563-564. Cf.
J. DE GRIJALVA, Cronica, ff. 47, col. 3 y 49, col. 1.

75. Conc. Trid. ses. 21, c. 2 (COD, 726-727).

76. S. TOMAS DE AQUINO, Summa, III, q. 80 art. 9.

77. J. bE GRUALVA, Crénica, f. 48, col, 2-3.

78. L. GOMEz CANEDO, «La Eucaristia en las misiones espaiiolas de América», XXXV
Congreso Internacional, 11 (Barcelona, 1952) 573-578.
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se establecio en el Capitulo Provincial de Nueva Espaiia en 1560 y se confirmé6
en los siguientes de 1591 y 1597 y 1603 excusando de comulgar a los indios
hasta que en el Nuevo Reino de Granada con el Arzobispo dominico, Fray
Cristobal de Torres (1634-1654) se suprimen los obstaculos para la comunion
de los indigenas y los negros.

Quien promovio entre los dominicos del Nuevo Reino de Granada la ad-
mision de los indios a la comunion fue el Padre Visitador, Francisco de la
Cruz, al recomendar en el Capitulo Provincial de 1639 la instruccion y admi-
nistracion de este sacramento «a los mas capaces», lo mismo que el Viatico,
como se hacia en otras partes de las Indias, «donde comulgan los naturales y
se ve hoy desterrada la idolatria... con otros maravillosos efectos propios de
este Sacramento» .

Los jesuitas se acercaron bastante a la opinion de {os agustinos y a su pra-
xis de administrar la Eucaristia, como manantial divino de santidad, al qae
habia que considerar no meta, sino medio para hacer a los indios mejores.

El cronista, Padre Pedro Marcano, S.J., describe como los sacerdotes de
la Compafiia vieron que los indios sabian distinguir, si se les adoctrinaba,
entre el simple pan y la hostia consagrada, creyendo que alli esta Cristo no en
su imagen sino en persona. Por eso salieron en defensa de los naturales
contrarrestando los ataques de algunos eclesiasticos, que consideraban inca-
paces a los indios, cuando algunos «son mas dignos de comulgar que muchos
espafioles presumidos de nobleza y muy honrados por su hidalguia» #.

Para dirimir la controversia y no dejarla al criterio individual de las Orde-
nes religiosas fue necesario la intervencion del Rey, en Cédula del 25 de no-
viembre de 1578, ordenando que no apartase a los indios de la sagrada comu-
nion so pretexto de rudeza de ingenio, a no ser que fueran realmente incapa-
ces:

«Rogamos y encargamos a los Arzobispos y Obispos de nuestras Indias, que
provean en sus diOcesis lo conveniente para que se administre a los indios, que
tuvieren capacidad, el Santisimo Sacramento de la Eucaristia» 8!,

Esta controversia, que hoy honra a los agustinos, les ocasion6 algunos
problemas y apelativos no muy decososos, como el remequete de «jansenis-
tas» por dar con facilidad la comuni6n a los indios 82.

d) Cémo se divulgé la opinidn de los agustinos sobre la Eucaristia

El cronista agustino, Fray Matias de Escobar, con un estilo culteriano,

79. A. DE ZAMORA, Historia de la Provincia de San Antonino, 1V, 215. Cf. C. E. MEsa,
«Administracién de los sacramentos», 94-95.

80.  P. bE MERCADO, flistoria de la Provincia, 1, 46.

81. Recopilacién de Leyes de indias, lib. 1, tit. 1, ley 19, I, 46.

82. J. M. Groor, Historia civil y eclesidstica de la Nueva Granada 1 (Bogot4 1889) 179. Cf.
M. MIGUELEZ, Jansenismo y Regalismo en Espafia (Valladolid 1895) 8-70.
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relata como ya en 1536, el Padre Juan Bautista Moya admitia a la comuni6én a
todos los indios, que eran dignos de confesarse.

Al ser atacada su actuacion y la de los demas agustinos, salxo en defensa
de esta praxis con argumentos solidos y contundentes del Padre Alonso de Ve-
racruz, logrando imponer su opiniéon y divulgarla con éxito:

«Estos Venerables Maestros (Padres Moya y Veracruz) salieron con sus plu-
mas a defender a estos miserables, y tanto dijeron que su dicho y su opinién
hizo mudar de opinién contraria, cantando la palinodia en favor de los in-
dios. Bien podrén decir que tuvieron otros ministros estos indios de los demas
sacramentos, como el bautismo, confirmacion, matrimonio y extremauncion.
Empero, de los sacramentos de la penitencia y Eucaristia, no pueden alegar
por padres a otros que a los religiosos agustinos, pues cuando en el Pert y
Nueva Espafia era (la mayoria) de parecer que (los indios) no eran capaces de
confesarse y comulgar, entonces nuestros Venerables Padres los defendieron
y probaron que podian y por su dictamen confiesan y comulgan hoy con de-
vocion que todos experimentan» 83,

La opinion de los agustinos, tanto en Méjico como en Venezuela y otras
partes del Nuevo Mundo, era que se debia dar la comunion a todos los adultos
con uso de razbn, una vez que habian sido considerados aptos para el bautis-
mo y después de la correspondiente catequesis.

Ponian especial diligencia en llevar la Eucaristia, no s6lo como Viatico,
sino también como alimento espiritual y medicina una vez a la semana a los
enfermos, a los que visitaban los viernes para darles la comunion los sabados
en su casa o en la iglesia. Los domingos eran muchas las comuniones de los
fieles:

«Ya el viernes, que era vispera de comunioén, se les hacia (a los enfermos) una
fervorosa platica en que se les explicaba lo mucho que otro dia habia de reci-
cibir, pues era no menos que al Dios y Sefior de los cielos y tierra, y que asi
dispusieran la posada de su alma para recibir a un Sefior que no cabia en los
cielos y en la tierra.

El sabado, que era el dia feliz y del descanso, se venian muy de mafiana a la
iglesia, limpios y aseados galanes con sus tilmas, capas de su nacion etc. Este
fue el modo de nuestros ministros observado en todas nuestras doctrinas, con
ya tan buen logro, que no se halla pueblo nuestro en que deje persona alguna
de comulgar, luego que lo permita la edad, y es que todos entienden lo dicho
y mucho mas que los ministros les ensefian, trasladandoles en su idioma los
himnos del Sacramento y las devotas oraciones del Angélico Doctory 84.

Los demas cronistas agustinos, especialmente el Padre Grijalva, alaban y
reconocen el acierto de los primeros religiosos de la Orden de las Indias, al lle-
var la comunidad a los enfermos, si no podian traerlos a la iglesia, aunque

83. M. DE ESCOBAR, Americana Thebaida, 90.
84. Ibid. 90-91.
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fuesen en andas o hamacas, para fomentar el culto y respeto a la Eucaristia.
No hacian esto para excusar molestias, sino para evitar irreverencias:

«Acertados anduvieron aquellos santos religiosos de nuestra primitiva Iglesia
en el modo de administrar este santo Sacramento del Viatico, que porque las
casas son humildes y desvaidas, y porque no se pudiese llevar con aquella de-
cencia y grandeza que se debe, traen a los enfermos a la iglesia en andas o re-
des, que llamamos hamacas, de manera que el enfermo no lo padezca y el
Santisimo no salga indecentemente» 85,

Aunque podia llevarse la comuniéon —como Viatico— con la debida pre-
paracion, los agustinos se la daban frecuentemente tanto a los enfermos como
a los sanos. Esto no podia hacerse en teoria segiin las Constituciones Sinoda-
les del Nuevo Reino de Granada desde 1556 hasta 1625, sino con pocos indios,
que estuviesen bien preparados para el cumplimiento pascual y con la licencia
de los Prelados o de su Vicario, tal como se habia establecido en el Primer
Concilio Limense de 1551; pero de hecho, en la practica, quedaba a la pruden-
cia del confesor o doctrinero, como lo reconocio el Arzobispo Luis Zapata de
Cardenas, O.F.M., en su Catecismo de 1576 %6,

Las Constituciones Sinodales del Arzobispo Bartolomé Lobo Guerrero,
de 1606, constituyen un retroceso con relacion al Arzobispo Zapata de Carde-
nas al volver a insistir en la licencia del Prelado, como en el Sinodo del afio
1556:

«Dése el Santisimo Sacramento por Viatico a los indios y esclavos a la hora de
la muerte, hallandoles bien dispuestos y con conocimiento de lo que reciben; y
prevengan que esté la casa limpia, y llévese con la reverencia posible. Mas
para cumplir los indios con el precepto de la comunion por la Pascua y entre
afio, no se dé sin nuestra licencia o de nuestros Vicarios y cédula de sus confe-
sores» 87,

Los mendicantes podian administrar este sacramento como los demas sin
la licencia de los Obispos, aun después del Concilio de Trento por los privile-
gios, que hemos visto anteriormente, divulgados por Fray Alonso de Veracruz
en su Compendio de todos los privilegios concedidos a las Ordenes mendican-
tes, a través de copias manuscritas %8,

Tanto los espafioles como los criollos podian comulgar frecuentemente,
si estaban bien preparados, de acuerdo con las disposiciones conciliares y
doctrina de los principales canonistas y tedlogos agustinos de los siglos XVI y
XVII 8,

85. J. DE GRUALVA, Crénica, f. 41, col. 2-3.

86. L. ZapaTa DE CARDENAS, Catecismo c. 47 (M. G. ROMERO, Fray Juan de los Barrios,
294).

87. B. LoBo GUERRERO, Constituciones Sinodales, c. 8 (J. M. PACHECO, «Don Bartolomé
Lobo Guerrero», 165-166).

88. J. DE GRIJALVA, Crénica, ff. 148, col. 4 y 181, col. 3.

89. E. J. ZARrcCo, «Espaiia y la comunion frecuente», LCD 87 (1911) 120-134, 151-257, 443-
448; 88 (1912) 46-54 y 188-196. :
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El Concilio Provincial Dominicano de 1622-1623 recomendaba la comu-
nion pascual de los indios, a los que se habia considerado incapaces, cuando
en realidad les habia faltado instruccion, insistiendo en su adoctrinamiento %,

Todavia queda en los pueblos andinos, que fueron adoctrinados por los
agustinos, una gran devocion a la Eucaristia, como pude comprobar en 1958
al llevar la comunion a un enfermo en Mucuchachi. Acudié mucha gente para
acompafiar al Santisimo y algunos se arrodillaban en el suelo a pesar de que
estaba lluviendo. Mientras confesaba al enfermo, los fieles rezaban fuera de la
habitacién haciendo la visita a Jests Sacramentado. Luego me pidieron la co-
munioén varios familiares. Al preguntarles, si esto lo hacian siempre, me con-
testaron que muy frecuentemente, porque asi se lo habian ensefiado los anti-
guos doctrineros agustinos.

Esta misma tradicion o costumbre existia en los pueblos de Aricagua,
Mucutuy, Mucuchies y Guasimos con mucha devocion a la Eucaristia.

III. SACRAMENTO DE LA EXTREMAUCION, ORDEN Y
MATRIMONIO

En estos tres sacramentos, los agustinos siguieron las normas pastorales y
littirgicas de.aquella época, como los clérigos y religiosos de otras Ordenes o
congregaciones religiosas.

Existio una praxis especial en cuanto al sacramento del matrimonio por
razon de las circunstancias, ya que solian tener varias mujeres, las costumbres
poco cristianas y tradiciones muy diversas.

Aunque no habia una pastoral de conjunto, sino un Ritual de sacramen-
tos, se hacia ver en algunos casos la relacion de unos sacramentos con otros,
como sucedia entre el Viatico y la uncion de los enfermos, que a veces se admi-
nistraban conjuntamente con la penitencia.

a) Administracion del sacramento de la extremauncion

Durante los primeros afios de la conquista no se generaliz6 la administra-
cion de este sacramento, porque no se consideré6 como algo necesario para la
salvacion; eran pocos los ministros y escaseaba el 6leo, que no solian tener los
capellanes de las expediciones.

Los agustinos, seghn testifica el Padre Grijalva, pusieron gran diligencia
en administrar este sacramento a los enfermos, tan pronto como se enteraban
o les llamaban, fuese de noche o con mal tiempo, cosa que no hacian con el
Viatico, visitando sus chozas, aunque estuviesen lejanas:

90. Concilio Dominicano, c. 4 [J. GABALDON, «Fuero Indigena», Montalbdn 7 (1977) 950}.



39 LOS AGUSTINOS EN LA EVANGELIZACION DE VENEZUELA 561

«A olear van a sus casas de noche o al medio dia, sin reparar en que llueva o
en ningun inconveniente» 91,

Esta prisa en ir se debia a que los indios solian tener grandes problemas a
la hora de la muerte y hasta volvian a sus antiguas practicas ante la presencia
de los hechiceros, brujos y piaches, que se acercaban a los enfermos con ame-
nazas de castigos si no cumplian ritos idolatricos:

«Lo mismo hacian algunos sacerdotes de los idolos, que donde quiera que los
habia, disimulados o escondidos, en esta ocasion visitaban a los enfermos y
los procuraban reducir a su antigua devocion y a la adoracion de sus dio-
ses» 92, '

Para cuidar mejor de los enfermos y evitar las visitas de los brujos o
piaches, al lado de las casas curales o junto a las iglesias, se habilitaban algu-
nas salas para el cuidado de los enfermos mas pobres o necesitados. A veces se
hacia esto en los hospicios, como el de Barinas, o en hospitales, como el Santa
fe, cerca de Méjico. Ademas de ayudarles en su enfermedad, se aseguraba me-
jor su perseverancia y salvacion.

Los indios solian pasar su enfermedad en grutas, sin médicos y sin medi-
cinas, abandonados de los hombres, por lo que era obra de caridad y de justi-
cia administrarles este sacramento con las oportunas diligencias para dispo-
nerlos bien y evitar la presencia de los brujos:

«Pues para esta lucha tan porfiada y tan peligrosa, les daban con sumo cui-
dado la extremauncion (a tiempo) para aliviarlos de sus enfermedades y para
confirmarlos en la fe y en la esperanza y para perdonar algunos de sus peca-
dos, si los habia y faltaba la voz para confesarlos, y aunque en esto son comu-
nes todos los fieles (segin el Santo Concilio de Trento) 9 parece que es mayor
la necesidad para estos pobres indios, que pasan su enfermedad en una gruta
obscura, sin médicos que los curen y tan solos, que solo tienen el consuelo que
Dios da a los suyos. El 4nimo es flaco, la esperanza que titubea, las confesio-
nes tibias. Y asi, aquellos santos ministros ponian gran cuidado en esta filtima
diligencia, pareciéndoles que estaba en ella ganar el alma» %.

Debia administrarse conforme a las normas litargicas propias de este
sacramento. El ministro —doctrinero o parroco— se revestia con roquete y es-
tola avisando a los familiares y a los fieles, que acudian a toque de campana
para acompaiiar al santo 6leo. Esto se hacia sin esperar al Gltimo momento
con los indios y negros, lo mismo que con los demas cristianos, que después
del uso de razon se hallasen en peligro de muerte o ancianidad. Pero como se
- creaban problemas a veces, si se les traia a la Iglesia, en el Concilio Provincial

91. J. pE GRUJALVA, Cronica, f. 41, col. 3.
92. Ibid. f. 49, col. 2.

93. Conc. Trid. ses. 14, c. 1 (COD, 710).

94. J. pE GRUALVA, Cronica, f. 49, col. 2.
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de Bogota de 1625, se establece que no se lleven los enfermos a la iglesia y que
la edad para recibirlo es la misma que para la comunién (siete afios) o tener
uso de razoén *.

Las Constituciones Sinodales de Venezuela del afio 1687 no tienen nor-
mas especiales o nuevas, sino que recogen las disposiciones anteriores aclaran-
do algunas dudas o cuestiones discutidas, como la de que no se podia admi-
nistrar a los que iban a ser ajusticiados, ni a las mujeres parturientas, ni a los
excomulgados, ni a los impenitentes, ni a los que no estuviesen bautizados (ca-
tecimenos):

«No se han de administrar (los santos 6leos) a los que han de ajusticiar, sino
es que sobrevenga algiin accidente de muerte; ni a los nifios, antes de que lle-
guen a los siete afios, que se juzga no tener uso de razon; ni a los impeniten-
tes, ni excomulgados; ni a los que no estuvieren bautizados, ni a las mujeres,
que estan de parto, sino es que le sobrevenga algin otro peligro» %,

Se exigia buena disposicion previa en el enfermo, si era posible, y no se
esperaba a Ultima hora, ya que los enfermos graves vivian poco por falta de
medicinas y de alimentacion apropiada.

b) Administracién del sacramento del orden a los indigenas

La administracion del sacramento del orden a los indigenas, que dese-
aban acceder a la clericatura, exigidé un compas de espera bastante largo, por-
que al principio, los sacerdotes procedian de Espaiia o de otras naciones euro-
peas. Ademas se creyd prematuro ordenar a los indios recién convertidos y da-
do su modo de ser. Hasta el Padre Juan de Grijalva, que trata de los demas
sacramentos, silencia esta problematica.

Pronto se noto la escasez del clero y de los religiosos, por lo que los agus-
tinos consideraron oportuno admitir en la Orden primero a los criollos y luego
a los mestizos, indigenas, negros y mulatos, que se sintiesen con vocacion para
cumplir la Regla de San Agustin. Incluso, como luego veremos, se permiti6 a
bastantes ilegitimos obtener la ordenacién sacerdotal con la consiguiente dis-
pensa.

Como la dministracion del orden estaba reservada a los Obispos, los cri-
terios no fueron uniformes. Algunos veian la necesidad de un clero nativo,
mientras que otros alegaban sus dudas sobre la idoneidad de los indios y mes-
tizos.

La Tercera Junta Mejicana de 1539 no vio inconveniente en que se admi-

95. F. ARrias DE UGARTE, Constituciones sinodales, cc. 2 'y 3 (M. G. ROMERO, Fray Juan de
los Barrios, 290).

96. D. DE BANOS Y SOTOMAYOR, Constituciones Sinodales del Obispado de Venezuela, lib.
3, tit. 6, n. 154 (M. GUTIERREZ, Apéndices a El Sinodo, 186).
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nistrasen las cuatro édenes menores a los indios para que ayudasen en las es-
cuelas, colegios, doctrinas y monasterios, siempre que supiesen leer y escribir.
Se les estimaba més ain si sabian algo de latin. Como habia serias dudas por
la flojera e indolencia de los aborigenes, a lo cual se unieron prejuicios no ra-
ciales sino sociales; para solucionar el problema de si se les conferia o no el sa-
cerdocio, acordaron consuitar al Papa y al Rey:

«Sobre lo cual Su Santidad y S.M. sean consultados para que lo aprueben y
hayan por loable y bueno, pues estos son cristianos y se les deben los santos
sacramentos fiar; pues se les fia el bautismo, que no es menos sacerdocio» %7,

Algunos Obispos ordenaron a criollos, mestizos e indios, recibiendo a ve-
ces durante la primera mitad del siglo XVI y alin después la correspondiente
reprension, recomendandoles que se abstuvieran de hacerlo en adelante con
los indios, cuya ordenacion se dificulté ain mas porque el Primer Concilio
Mejicano de 1555 estableci6é taxativamente que no se ordenasen los descen-
dientes de padres o de abuelos quemados, de reconciliados, de linaje de moros
o «fueren mestizo, indio o mulato» %, v

Las disposiciones del Concilio de Trento, en su Decreto De reformatione
«sobre la vida y honestidad de los cléricos» * se aplicaron en el Nuevo Mundo
con algunas limitaciones hasta para los criollos y mestizos, por lo que, después
de algunas experiencias y reclamaciones, el Papa Gregorio XIII, el 25 de enero
de 1576, por el Breve Nuper ad nos, reconoce el derecho de los indios a tener
sus sacerdotes, autorizando a los Obispos de las Indias ordenar a criollos'y a
los mestizos aptos ', :

El Rey Felipe 11, en vista de los buenos informes del Virrey del Perq,
Francisco de Toledo, de Santo Toribio de Mogrovejo y del agustino Fray Luis
Lopez de Solis, encarga a través de dos Cédulas reales, de 31 de agosto y 28 de
septiembre de 1588, a los Arzobispos y Obispos «que ordenen de sacerdotes a
los mestizos de sus distritos, si concurrieren en ellos la suficiencia y calidades
necesarias para el orden sacerdotal» %',

Fray Luis Lopez de Solis, después de asistir al tercer Concilio Limense y
visitar la DiOcesis de Charcas, fue promovido en 1592 al Obispado de Quito,
donde en 1594 abri6é un seminario, en el que recibian la formacion eclesiastica
los hijos de los espafioles, lo mismo que los de origen indigena o mestizo, si los
encontraba bien preparados, seglin consta en una carta dirigida al rey '2,

97. M. CuEvas, Historia de la Iglesia de México, 1 (México 1946) 484.

98. F. A. LORENZANA, Concilios, 105-106.

99. Conc. Trid. ses. 22, c. 1 (COD, 703-704).

100. Archivo Vaticano, sec. Breves 37, ff. 25r-26v. (G. FIGUERA, Documentos 39-43).

101. Recopilacién de Leyes de Indias, lib. 1, tit. 7, ley 7, 1, 55.

102. AGI, Patronato, 248, ramo 32. Cf. A. DE LA CALANCHA y B. DE TORRES, Crénicas
Agustinianas 11, 157; V. RODRIGUEZ VALENCIA, Santo Toribio de Mogrovejo, 2 (Roma 1957) 130;
R. KONETZKE, Coleccién de Documentos, 11, 106-107.
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El influjo de este Obispo fue muy beneficioso para los agustinos, que ad-
mitieron en la segunda mitad del siglo XVI mas de 30 indigenas, mestizos y
criollos a la profesion. Uno de ellos murié martir en Pedraza la Vieja (1616)
siendo doctrinero, como es el caso del Padre Andrés de Arrufate, mientras
que otros quedaban de hermanos de obediencia o recibian las 6rdenes meno-
res como Fray Francisco Gallegos, que hablaba bien la lengua de la Provincia
de Mérida 19,

Pronto llegd a ser Provincial un criollo venezolano, el Padre Rodrigo
Téllez de las Pefias, que sobresalid por su fama de austeridad y ciencia, como
varios otros religisos del Peri y Quito, donde nacieron los Padres Antonid de
la Calancha y Fray Gaspar de Villarroel, cuya madre era de Barquisimeto.
Pronto fue necesario establecer la alternativa en el Provincialato, pues ya en
1625 eran la mitad y luego mayoria entre criollos, indios y mestizos, algunos
adornados con la virtud y prudencia necesaria para ejercer el oficio de Supe-
riores Mayores.

Quiza los agustinos abrieron demasiado las puertas admitiendo a muchos
ilegitimos, mestizos, zambos y hasta expOxitos, como Fray Andrés de San Ni-
colas Vargas, cronista e historiador recoleto, a quien se le habilité para todas
las dignidades y oficios excepto el Generalato. Como se dispensaba facilmen-
te, aunque lo prohibian las Constituciones, de la Orden '®, se originara tanto
en Quito, como en Pert y Venezuela, un decaimiento en la disciplina y relaja-
miento, segin pudo comprobar el Padre Nicolas Concetti en la Provincia de
San Miguel de Quito y Nuevo Reino de Granada, donde se daba no solamente
el habito y la profesion a los ilegitimos y expésitos, «mas aln el sacerdocio y
las Prelacias no excluido el Provincialato» '%.

Continu la discriminacién con los indios y todavia en 1683 se conmovid
la didcesis de Venezuela con la anulacion de las 6rdenes conferidas a los mula-
tos caraquefios, aunque luego fueron convalidadas por el Obispo Diego de Ba-
fios y Sotomayor con intervencion de la Santa Sede y del Consejo de Indias '%.

Si hubo discriminacion durante la colonia y atin después en cuanto a la
ordenacion de indios y mestizos ilegitimos, se debi6 a prejuicios sociales y a
otras razones, que justificaron antiguas leyes eclesiasticas con influencia hasta
nuestros dias.

103. ACAQ, Libro 1.° de profesiones, ff. 4r-36v. Cf. J. FLOREZ DE OCARIz, Genealogias,
111, 45.

104. Constituciones Ordinis Eremitarum Sancti Augustini, pars 2, c. 1 (Roma 1581) 16-17.
Cf. A. DE LA CALANCHA Y B. DE TORRES, Crénicas Agustinianas, 11, 551.

105. N. CoNncerrl, O.S.A., Memoria documentada sobre la Provincia de San Miguel de
Quito (Quito 1888) 74.

106. G. FIGUERA, Documentos, LII-LVIII, 141-138. Cf. J. B. OLAECHEA, «Los Concilios
Provinciales de América y la ordenacion sacerdotal del indio», Revista Espafiola de Derecho Ca-
noénico 24 (1968) 489-514. '
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¢) Administracion del sacramento del matriminio en las Indias

Si el matrimonio era ya problematico en tiempo de San Agustin por tra-
tarse de «una cuestion oscurisima y complicadisima» %, presento6 todavia di-
ficultades mucho mas serias en el Nuevo Mundo, donde los agustinos procu-
raron actuar con mucha prudencia en esta materia, porque hallaron casados a
los indios con varias mujeres y «que tenian hijos en muchas de ellas» %,

La Primera Junta Apostolica de Méjico en 1524 establecio que los indios
no fuesen unidos en matrimonio hasta que conociesen suficientemente la
doctrina cristiana y fuesen examinados sobre ella; pero no se resolvio la
problematica de la validez de sus matrimonios en la infidelidad, ni se dieron
otras orientaciones, «esperando la definicion de la Santa Sede» %,

La situacion en el Nuevo Reino de Granada y Peru era semejante a la de
Nueva Espafia, por lo que mientras se ordenaba educar a los hijos de los caci-
ques y evangelizarlos, Francisco Pizarro, por circunstancias socio-politicas y
creyendo actuar conforme a los mandamientos y ordenanzas reales, recomen-
daba «dejar a los caciques con todas sus mujeres a lo gentilico» '°,

Algunos casos especiales se solucionaban acudiendo al privilegio llamado
paulino !!!, pero eran muy pocos, porque las mujeres indigenas querian seguir
conviviendo con un esposo y éste, aplicando el Corpus Juris Canonici, una vez
bautizado, debia adherirse sacramentalmente a la primera 2.

El problema se complicaba y el bautismo se dilataba hasta que decidian
cuél era la primera y desechaban a las demas, que no querian apartarse de sus
maridos segun relata el Padre Grijalva con bastante patetismo:

«Esto era muy dificil, porque amaban a las segundas y tenian hijos de ellas, y
para repudiarlas era menester muy valiente espiritu. Ademas no era facil ave-
riguar quién era la primera, porque, aunque no lo eran, estaban convencidas
de ello, o no querian apartarse de sus maridos; de aqui que los casos fuesen
muy dificultosos; y no se les administraba el bautismo hasta tener plena in-
formacion. Llegado el dia del bautismo de los indios, dejaban a las mujeres
que mas apegadas tenian al alma, y a las mujeres les costaba mucho, pero con
gran esfuerzo se reducian a la luz y a la doctrina, y unos y otros podian recibir
el bautismo» 113,

A solucionar el problema ayuddé mucho la Constitucion Altitudo de
Paulo III, del 1 de junio de 1537, autorizando al que se bautiza y tiene varias

107. S. AGuUsTIN, De conjugiis adulterinis, 25, 32 (PL 40. 469).
108. J. DE GRUALVA, Crdnica, f. 13, col. 1.

109. F. J. HERNAEZ, Coleccién de Bulas, 1, 55.

110. A. pE LA CALANCHA, Crénica Moral. 340-34S.

111. S. PaBLo, 1 Cor 7, 12-15.

112. X, 4, 7-8 (E. FRIEDBREG, II, 722-724).

113. J. DE GRUALVA, Crénica, f. 44, col. 2-3.



566 F. CAMPO 44

mujeres, quedarse con la que quiera, aunque no sea la primera, si no recuerda
cual habia sido primera ',

De hecho paradogicamente solian escoger a la mas joven o la que mas
querian, pero después de casados mudaban de parecer y se desdecian alegando

que era otra la primera y «ademas de esto habia matrimonios clandestinos
hasta que se publico el Santo Concilio de Trento» ''*.

Siete afios antes de que se elaborase el decreto Tametsi ''¢ estableciendo
que el consentimiento matrimonial se debia manifestar ante el Ordinario, el
parroco propio o un delegado y dos testigos, Fray Alonso de Veracruz se pre-
ocupo de este problema en su obra Speculum coniugiorum, publicada primero
en Mé&jico el afios 1556 y luego en Salamanca (1562). Dado el interés y valor de
la obra fue reeditada, después del Concilio de Trento en Alcala (1572) y Milan
(1599) con un apéndice, donde propone nuevas consideraciones y soluciones.
En cuanto a los matrimonios clandestinos opina que eran validos antes de
Trento, aunque defendiese lo contrario un autor notable al que refuta sin
mencionar, precisando que habia dos clases de matrimonios clandestinos: los
celebrados sin testigos y sin amonestaciones ''7.

Si falta el sacerdote propio, al que demonina ministro, el matrimonio es
nulo. La presencia del sacerdote, «propio parroco o con su licencia», tiene
que ser humana y dandose cuenta. En algunos casos debe hacer los interroga-
torios en cuanto a los impedimentos, aunque esto puede hacerse mediante in-
térprete. Llega a considerar que la ausencia del sacerdote propio o delegado es
como un impedimento dirimente !5,

Esta obra fue muy utilizada no sélo por los agustinos, sino también por
muchos clérigos y religiosos de otras Ordenes a finales del siglo XVI, porque a
la teoria de la primera parte, donde trata del matrimonio en general, le seguia
la segunda con toda la problemaética de los indios convertidos y la tercera con
los divorcios. Al final estan los privilegios concedidos por Leéon X y Adriano
VI en las Bulas Alias felicis y la Omnimoda con la confirmacion después de
Trento por San Pio V a instancias del rey Felipe I y de él, que las transcribe
integras !9,

Para solucionar esta enmarafiada problemaética del matrimonio de los in-
dios, ayudé mucho también la Constitucion de San Pio V, Romani Pontificis,
del 2 de agosto de 1571, autorizando al infiel que se convierte y tiene varias
mujeres, quedarse con la que se hubiere bautizado antes o la que se bautiza
con él, ya que de hecho solia ser la preferida '2°..

114. F. J. Coleccién de Bulas, 1, 65-67.

115. F. A. LORENZANA, Concilios, 6. }

116. Conc. Trid. ses. 24, c. 1 (COD, 755-757).

117. A. DE VERACRUZ, Speculum conjugorum, pars 1.2, art. 10 (Milan 1599) 34.
118. Ibid. Apéndice, 6-14. .

119. Ibid. 81-88.

120. F. J. HERNAEZ, Coleccién de Bulas, 76; J. DE GRUIALVA, Crénica, f. 44, col. 3.
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Siguiendo la autoridad y parecer del Padre Alonso de Veracruz, se
reunian los religiosos de las Ordenes de San Agustin, San Francisco y Santo
Domingo, para proponer las dificultades, que se presentaban sobre el matri-
monio y otras materias sacramentales o pastorales, resolviendo «lo que les
parecia necesario y conveniente» 2!,

Estas juntas o reuniones se hacian a veces conjuntamente con clérigos y
Obispos dando lugar a Sinodos, como sucedié en Santafé de Bogota ¢l afio
1606, con normas especiales en las que se tenian en cuenta las costumbres de
los indios. Asi por ejemplo, como solian casarse pronto, se autorizaba el
matrimonio a los indios y a los esclavos, lo mismo que a los demas, a la mujer
desde los doce afios y al varon desde los 14 122,

d) El matrimonio entre los indios

La necesidad de una legislacion especial sobre este sacramento entre los
indios no se comprende bien, si no se tiene una vision real de sus contratos
matrimoniales, sus tradiciones, sus costumbres etc.

Tanto los conquistadores como los capellanes, Obispos, doctrineros, mi-
sioneros y cronistas, procuraron informarse sobre las ceremonias nupciales de
los indios, sus costumbres y disposiciones de los caciques, que prohibian a ve-
ces el matrimonio a sus subditos con los de otro pueblo o tribu a manera de
impedimento civil. : o -

Algunas tribus de Venezuela no tenian ceremonias espemales para casar-
se, ni reglas fijas; los hombres tomaban a la mujer con su consentimiento o el
de sus padres y se la llevaban a su casa. En otras tribus, como entre los Guaji-
ros hay un contrato matrimonial, que consiste en una verdadera venta con da-
divas. Sus ritos, usos y vicios fueron descritos a finales del siglo XVII por el
Padre F. Romero afirmando que «en sus casamientos no se ligan con una sola
mujer, sino con tres o cuatro» ',

En los Llanos venezolanos, en los Andes y cuenca del Lago de Mara-
caibo, lo mismo que entre los Chibchas y los Incas, las ceremonias nupciales
solian ir acompafiadas de fiestas, en las que se embriagaba la mayoria de los
asistentes.

Tan pronto como un soltero compraba a una joven y la tomaba, en ade-
lante era considerada como su mujer. Solia preferir a las virgenes, hermosas y
trabajadores. La solemnidad de la fiesta variaba segun la riqueza del esposo o
de su cargo.

Los Padres A. de la Calancha y B. de Torres describen largamente la ce-
remonia del casamiento de los Incas, que llegaban con sus dones a la casa de la

N &

121. J. peE GRUALVA, Cronica, f. 50, col. 4.

122. B. LoB0o GUERRERO, Constituciones Smodales, ¢. 10 (J. M. PACHECO, «Don Bartolomé
Lobo Guerrero», 167).

123. F. ROMERO, Llanto Sagrado, 90.
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virgen y con sus propias manos la calzaban unas ricas sandalias guarnecidas
con oro —denominadas por los indios ojotas— «y con esto quedaban casa-
dos». El marido cogia de la mano a su esposa y le decia: «Ea, vAmonos, sefio-
ra», y ella respondia»: «Vamonos, norabuena, sefior». Solia preceder una es-
pecie de velacion por parte de la novia con ayunos y luego daban dadivas a los
pobres:

«El novio y la virgen repartian dadivas a los nobles del acompafiamiento y li-
mosnas a los pobres. Cuando se casaba gente humilde y pobre, ayunaba la
doncella siete dias y le tenian atados los dedos pulgares a modo de cruz, en-
sefiandola a que debia estar sujeta a su marido y tan atada a su voluntad como
lo estaban sus pulgares; y el dltimo dia iba el desposado y le colocaba la ojota
a su novia y le daba la dote; y los que le acompaiiaban, llevaban cada uno una
manta o comida para la pobre» 124,

La dote no era para la mujer, sino para sus padres o duefios. La ceremo-
nia es cantada en versos endecasilados por el poeta Juan de Castellanos, po-
niendo de relieve las embriagueces y la donacién o compraventa:

«Con la solemnidad y regocijo

que tienen de costumbre todos ellos
en esta tierra cuando se desposan,
que son embriagueces descompuestas,
sin otras ceremonias ni terceros;
antes cualquiera dellos, que pretende
casarse con alguna que le cuadra,
contrata con los padres y parientes
que la tienen debajo de su mano» 125,

El precio de la novia podia ser convenido de diferentes formas, segiin la
edad, la belleza y calidad u origen. El pago se hacia a veces mediante una pres-
tacion de servicios. Se tenian matrimonios a prueba durante unos dias para
ver como era la mujer; si le parecia bien se quedaba con ella y si no se la
devolvia a sus padres pagando el alquiler.

Habia algunas mujeres privilegiadas o principales y otras secundarias, es-
pecialmente entre los caciques, que tenian mayor nimero de mujeres. Esto
continiia an en la actualidad en algunas tribus de la Guajira. Las indias
suelen ser carifiosas, serviciales y bastante fieles a sus maridos, a los que si-
guen dondequiera con las demas mujeres, quedandose a veces a la espera en
un rancho o conuco.

Las Constituciones Sinodales de Venezuela de 1687, después de garanti-
zar a los indios y esclavos la libertad para casarse, dan algunas recomenda-
ciones y advertencias a los curas y doctrineros a fin de que no les permitan ca-

124. A. DE LA CALANCHA y B. DE TORRES, Crénicas Agustinianas, 1, 178-179.
125. J. DE CASTELLANOS, Historia del Nuevo Reino, 1, 28.
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sarse mas de una vez o con varias mujeres, lo que hacian cambiandose de lu-
gar y buscando testigos falsos. Ademas, antes de casarse, acostumbraban te-
ner relaciones, llegando a dar muerte al marido legitimo para casarse con la
viuda:

«Inquieran, con gran cuidado, si los indios, que quieren contraer matrimo-
nio, son casados; porque suelen, con gran facilidad, casarse dos veces, mu-
dandose de unos pueblos a otros, trayendo por testigos otros indios, a quien
no les parece delito; y asi les adviertan la gravedad de la culpa, y que por ella
seran castigados. Y para que més facilmente se enteren de la verdad, les pidan
certificacion del cura doctrinero del partido, por donde conste de su libertad.
Procuraran saber, si es viuda con la que se casa, y si cometio adulterio, vivien-
do el marido, etc., o si ayudo6 a la muerte del marido; porque suele ser esto
muy ordinario en ellos, valiéndose de hierbas; adviértanles que es nulo el ma-
trimonio, interviniendo alguna cosa de éstas, cualquiera que sea.

Y porque la mayor parte, cuando los indios llegan a manifestar, el que quie-
ren casarse, han estado y estan comunicandose carnalmente (muy usado entre
ellos), les adviertan, que pecan mortal