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PRESENTACION

Fue un dia cualquiera, en uno de nuestros didlogos comunita-
rios, cuando nacié la idea de rendir homenaje al P. Lope Cilleruelo,
al borde ya de los 70 afios. La idea fue rodando y rodando, hasta
convertirse en proyecto, y mds tarde, en realidad. Era el fruto del
carifio y la admiracion de tantos compafieros y discipulos hacia un
hombre tan semncillo como enemigo de olor de multitudes, que ha
defado una huelle profundda en todos los que le hemos conocido Y
vivido con €l

Se traia de un homenaje que no necesita justificacion. Lo ales-
tiguan la espontaneidad y la devocion enirafiable con que se han
erpresado cuanios, de alguna manera, han participado en el mismo.
Lo que no resulia tan fdcil es qsomarse a la personalidad rica, pro-
funda e indiscutible del P. Lope (illeruelo. Son tantos los campos
del saber gue ha culiivado vy lanias las facelas en que ha gobresali-
do, que resulta dificil ser justo a la hora de presentarle tal cual es.

Su amor a la juventiud, ¢ quien ha tratado de fluminar, de guiar
¥ entusiasmar con su ciencia, con su intulecidn genial, con sus con-
sejos y, sobre todo, con el ejemplo de su vida. Una vide de irabajo
y entrega total al servicio de la Iglesia. Una vida consagrada al me-
gisterio, a la plume, a la investigacion, al apostolado. Desde sus lec-
ciones de Biblie, Teoclogia, Filosofia, Espiritualidad. etc., hasta todo
ese cumulo inmenso de librog, arliculos y conjerencias, especialmen-
te sobre San Agustin, que le han convertido en uno de los mads gran-
des agustinologos de todos los tiempos. Y siempre con ese estilo ori-
ginal, inconfundible, lleno de gracia y diccion, que le caracteriza. ¥
no hablamos de su simpatia, de sy humor, de su lado humano, de
su genio y de lanias ofras fecetas que configuran su atrayenie per-
sonalidad, porque nos harfamos interminables.

El Estudio Teologico Agustinianoc, que tanlo debe al P. Lope Ci-
lieruelo y le considera uno de sus maestros indiscutibles, se ha res-
ponsabilizado, con gran satisfaccion, de este entrafiable homenaje.
El programa de colaboraciones se ha cefiido, en general, a los cam-
pos gue el saber del P. Lope Cilleruelo ha culfivado con mds profun-
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didad e insistencia. Queremos dejar consiancia que todos uquellos
a quienes se ha invitado a participar, han respondido, salvo raras
excepciones, con verdadero inlerés y carifio. A todos nuesiro agra-

decimienio mds sincero por sus serias aportaciones al campo de la
investigacion.

Con el jin de que haya cierta uniformidad, hemos creido con-
veniente clasificar los articulos en las Secciones de Escriturg-Teo-
logia, Agustinologia, Filosofia, y, finalmente, Historia.

Que esie homenaje al P. Lope Cilleruelo nos sirva a todos los
que le queremos y admiramos, de estimulo ¥ ‘ejemplo, para hacer de
nuestra vida -—como él—, un continuo. y auléntice servicio a Dios,

.a la Iglesia .y a la Orden de San Agustin,

Isacro RODRIGUEZ, OSA.



EL CARDENAL ARZOBISPO DE TOLEDO
PRIMADO DE ESPARA

. Toledo, 9,. abril de 1977

Rvdo. P. Lope Cilleruelo, OSA.
VALLADOLID

Querido P. Lope;

Hace mucho tiempo que no he podido volver a char-
lar con Vd. Creo que desde aquellos afios tan gratos en
gue con frecuencia nos encontribamos en nuestro Va-
lladolid de entonces, porque-1a coincidencia en nuestros
trabajos de apostolado con los seglares facilitaba o de-
mandaba el cambio de impresiones. o el examen de pla-
nes de accion, en los que nunca faltaba la reflexiéon y
cierto sano entusiasmo. :

Ahora, Vd. se va a quedar sorprendido ante esta Mis-
celainea-Homenaje que se¢ ha preparado en honor suyo,
y aun mas ante el hecho de que en ella aparezca una
carta mia. : '

Lo primero, porque Vd. nu_né:a ha sido partidario de
homenajes a su persona, aungue en este caso resulten
tan honrosos por el prestigio de quienes escriben ¥ por-
que, indirectamente, es Vd. la causa de que qulenes tie-
nen algo ¥y mucho gque decir, lo digan. Acéptelo con esa
humilde honradez, que siempre le ha distinguido.
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Lo segundo, porque una carta mia, a estas alturas
del tiempo, puede parecer menos justificada, ya que yo
no me muevo en la 6rbita de los intelectuales que inves-
tigan y analizan. Pero acéptelo también, querido P. Lo-
pe, en atencién a una amistad que en mi no se ha ex-
tinguido y que se ha visto siempre acompafiada por
sentimientos de muy sincera admiracion a su labor ma-
gisterial y a sus ingquiefudes pastorales.

Vd. ha estudiado, ha meditado, ha escrito, ha hecho
de muchos discipulos otros tantos maestros, ha sabido
dar luz al pensamiento y calor al corazon. ;No es esto
ser un digno hijo de San Agustin?

50lo el estudio le privaba de dedicar mayor niumero
de horas al placer espiritual de un apostolado compro-
metido, si, comprometido ya entonces, porque siempre
amaba la verdad, y aquellos grupos de seglares que Vd.
cultivaba —militares y civiles— 1o sabian bien, v lo es-
timaban. Querian que se les hablagse de la Verdad y con
verdad. Y Vd. supo hacerlo, porque era riguroso consigo
mismo, porque era fiel, y porque comprendia que en el
mensaje cristiano que tenemos que transmitir hay siem-
pre una Vida que se ofrece con verdad y con amor, 0 nos
descalifica para ser agentes de la evangelizacién. Un dia
de agosto, que queda. yamuy lejos, le encontré a Vd.en
Paris —lo tecuerdo bien—, adonde habia ido para tra-
bajar en la Riblioteca Nacignal, porque  no solia Vd.

concederse vacaciones, ¥ alli mismo, muy cerce, segan

creo, del Barrio Latino, estuvimos hablando de nuestros
grupos de Valladolid, de los circulos de estudios, de los
retiros espirituales que habiamos de organizar. Una vez
mas aparecian unidos en Vd. el hombre de estudio y el
apostol. Aquella conversaclén en la cludad del Bena se

' prolongaria después en la mucho mds humilde del Pi-

suerga. Pero también en ésta habia hombres, instifucio-
nes, iniciativas y valores humanos y cristianos. Y era
es0 lo que teniamos presente,

Dignese aceptar mi IelicitaciOn muy cordial y esté
seguro de que, en este homenaje que tan merecidamen-

~ te se le ofrece, no vale menos el testimonio de mi lim-

pio recuerdoe, lleno de respeto y de carifio.
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Que el Sefior le conserve sus energias mucho tiempo
¥ pueda seguir dAndonos los frutos de su iucidez de jui-
¢io, su optimismo, y su capacidad creadora.

Le envio mi bendicién y con un fraternal abrazo me
reiterpo afmo. amigo,

t Marcelo Gonzalez Martin,
Cardenal Arzobispo de Toledo
Primado de Espadia.






CURIA GENERALIZIA  AGOSTINIANA
ViA DEL S UFFIZIO, 25 - 00393 ROMA

11 de febreroc de 1977

Rvdo. Padre Lope Cilleruelo, OSA.
Valladolid

Querido P, Lope:

Con mucho gusto le dirijo estas breves palabras in-
troductorias al volumen con el gue sus hermanos en
San Agustin han querido honrarle de una manera muy
especial. ¥ es un honor que Vd. bien se lo merece por
su entrega total, desde hace muchos afios, a los estudios
biblicos, al apostolado de 1a pluma, a 1a ensefianza ¥ a
la direccion espiritual mediante conferencias y elerci-
cios espirituales.

Reconocemos en Vd. a un agustino que de verdad
ama a Nuestro Padre San Agustin ¥y que ha contribuido
de una manera significativa a ¢ue su clara doctrina
teolégicae y sobre la vida religiosa sea mas conocida y
estimada.

Es un gran placer para mi poder unir mi sincero
agradecimiento al de los dem#as hermanos de la Provin-
cia agustiniana del Bantisimo Nombre de Jesus de Fi-
lipinas. Le felicito, P. Lope, por todo lo que ha realiza-
do hasta el presente y espero que continle con sus sé-
lidas aportaciones teologicas y agustinianas en el por-
venir.

Su hermano affmo. en San Agustin,

Theodore V. Tack, OSA.
Prior General






~ PROVINCIA AGUSTINIANA DEL
SSMO. NOMBRE DE JESUS DE FILIPINAS

Queridb P. Lop'e,

Quiero Hegar a la cita de su homenaje con estas
~ breves lineas, que no tienen m4ds significado que el de
ser presencia conscienite y sentido agradecimiento.

Presencia y agradecimiento, que se hacen voz hu-
milde enfre unas paginas significativas, y que no pre-
tenden mas que recoger y expresar las adhesiones de
quienes en la casa le conocemos, ¥ las lealtades de
cuantos, en todos los puntos cardinales de la vasta geo-
grafia provinecial; fuimos, a 1o large de los afios, disci-
pulos de su magisterio.

Yo no voy 8 recordarle shora lo que ha dado a la
Pravincia. Entiendo que eso no es mensurable. Ni voy a
hacer el elogio de sus aportaciones a la agustinologia,
Ni de sus aficiones al arte, poesia, pintura, escultura...
Ni de sus formidables valores personales. Ni de su sen-
tido del humor,

Quiero solamente aspradecerle, en nombre propio ¥
en nombre de toda la Provincia, su perseverante y ge-
nerosa entrega en el cultivo asiduo de unos valores, gque
Sung encarnar primero ¥ comunicar desinteresadamen-
te después. Y que son hoy, en los lugares mas remotos,
trabajo eficiente, firmes entusiasmos, iluminadas ilusio-
nes ¥ profundas esperanzas.

Hoy, cuando nos azota despiadadamente una crisis
amplia ¥ honda en todos los ambitos —sobre todo en
¢l de la esperanza— el eco de su voz conserva todavia
toda su frescura y toda su estimulante audacia. Su voz
de maestro tiene todavia resonancias ilusionadas y en-
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ciende entusiasmos en t0dos 1los espacios de nuesiros
servicios misionales y apostélicos. Afortunadamente, su
voz no se ha hecho silencio.

Hoy s0lo por los caminos de la afirmacidon en la te,
de la union en la caridad, y de la fortaleza en la espe-
ranza, podemos mirar al futaro sin miedos ni sobresal-
tos. Y solo asi, mantener inalterable la fe e impasible
Ia ilusion. : : ' :

Usted, P. Lope, supo izar, a tiempo, esa bandera, Y
supo encender en la juventud —su gran pasion de siem-
pre, nuestro gozo de hoy y nuestra esperanza de maifia-
na— un tesdn entre sereno y audaz, inquieto y sosega-
do, para lanzarse al mundo con los deseos infactos, Y
aquella juventud, gue a su lado aprendit a sofiar, es
hoy granada madurez que trabaja, palpita, gue suire,

- gue grita, que canta, que llora, y que, en definifiva, esta

desaflando al tiempo, cuando el solo “estar” es, en oca-
siones, un acto heroico. Gracias, P, Lope.

© Madrid, 27 de junio de 1977

Fr. Julidn Garcig Centeno
Provincial '
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niana, 1947, 512 pp.

El joven Agustin, (Novela historica). Val]adolid Imprenta Agustinia-
. ng, 1950, 204 pp.
G-Iosaﬂo Lauretano, Va.lladolid [Imprenta. Agust.lma.na] 1851, 30 PD.

E! libro de la convivencia. Madrid, Ediclones Rellgién y Cultura, 1957,
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* Nao incluimos en esta enumeracion de trabajos literarios del P, Lope Ci-
- Neruele 1as recensiones de libros, asi como su- eolaboracién periodice en “Po-
demos”, drgano de la Aceidn Catélica de Valladolid.
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Loye Cilieruelo, una biografia para la historia de
la Orden Agusliniana

Ragon de este articulo

Una vida puede verse reproducida en unas pagmas como sl ose
la pasase objetiva ¥ documentaimente por delante de un espejo. Es-
to seria una biografia clasica, al antiguo modo. Pero puede afiadir-
gele un contorno espécio—temporai, ¥ unas circunstancias y activi-
dades: ambiente, colorido, anécdotas, personajes subalternos y con-
coréanies, movidos en el guifiol de una trama, enftre picara y se-
vera, gue se adhiere a los datos histdricos vy gque nos reflejan asn
mucho mejor, el vivir de su protagonista.

.Puede contemplarse, también, esa. vida. “desde dentro” del alma
miszma del personaje, en un esfuerzo intuitivo y evocador; con lo
que tendremos una auténtica biografia.

En estas paginas, que son solamente el esbozo de ura biografia,
q_Uie_fo hacer un poco lo que acabo de apuntar; consciente de ‘que
el personaje vive todavia entre nosotros y corriendo el 'riesgb de que
alginas anécdotas y acontec1m1entos del blograﬁado seran motivo,
si no de polémice, si de diversos Juicios y emuiczamlentos Lo cual
es del fodo correcto y entra dentro del modo de ser de los hombres,

Por lo que al personaje prmc1pal se reﬂere estoy convenmdo
de que no querria se pubhcaran algunas cosas que aqui han de sa-
hr por fuerza. La naturalidad y humildad son propias y condiclon
de los hombres gabios y desmteresados Otras muchas cosas gueda-
ran por decir; porque, de momento, es asi mejor. Conozco al P. Lo-
pe Cilleruelo y sé que huye de elogios. Pero creo que, aunque le dis-
guste, es de toda justicia dejar agui estampada su vida, siquiera pa-
ra gue, conociendo mas a fondo su buern hacer y quehacer a su pa-
50 por la tierra, tengamos una imagen mas clara del hombre since-
ro v bieno, del religioso cahal, del sacerdote comprensivo ¥y humano,
del profesor genial, del escritor, -del “camarada”; del hermano y
amigo, de nuestro discutido ¥ amado P. Lope Cilleruelo.
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Por ofra parte, gquiero hacer constar, ya desde el principio, mi
nrofundo agradecimiento al P. Dictinio Rodriguez Bravo y a Aqui-
lina Cilleruelo; ya que estas dos personas me han suministrade da-
tos y anécdotas tan de primera mano que constituyen, sin duda, lo
mejor de este trabajo, escrito con veneracidn y carifio por cuanto
este hombre hizo por los de nuestra generacion y que aun quedamos
para ser juzgados v enjuiciados como lo es él,

El P. Lope Cilleruelo ha estado siempre a la vista de todos y es
una de las figuras religiosas de la Provincia Agustiniana de Filipinas,
y aun creo gue de toda la Orden, que no necesita presentacidon, ni
de ponderaciones. Lo que ha sido, representa y vale su obra docente
y literaria —sigo el pensamiento del P. Dictinio—, su dimensién re-
ligiosa ¥ humana no constituyen ningun misterio. No se trata de
un espiritu introvertido, sino de un personaie abierto, siempre pro-
picio al didlogo ¥ a la comunicacién. Ei P. Lope es un hombre en
quien toda su vida ha estado marcada y presidida por Ia laboriosi-
dad, el opiimismo, el talante deportivo en su mas noble acepcién y
el encauzamiento de sus energias vitales por el doble cauce del pro-
fesorado ¥ de la pluma gue configuran el auténtico ideal de su voca-
cién sacerdotal y agustiniana,.

Meérito suyo es ¥ no pequefio el haber sabido hablar y escuchar.
Y vivir a su estilo, sin entorpecer nunca la marcha de los demas;
antes, animando a muchos —como hemos de ver en este trabajo—,
y alegrindose siempre con el triunfo de los demas. El P. Lope ha
sabido muy bien identificar la comprension con la caridad: aplacan-
do muchas tensiones y arreglando muchas cosas con el sutil almibar
de una salida ingeniosa, de una historieta intrascendente, de un
alarde iocoso que relajaban las cargas pasionales y hacian florecer,
de inmediato, 1a sonrisa sedante y conciliadora,

El tono, a veces, festivo del relato y del comentfario que apare-
cera en esias paginas tiene su importancia en la vida del P. Lope.
Agui habra que saber leer entre lineas y ahondar por debajo de la
anécdota para apreciar en todo su valor y significado la teccién que
nos ha dado a todos de sinceridad y de caridad nuestro biografiado.

De la tierra de “El Empecinado”

Lope va a nacer un 25 de septiembre de 1908 en 1a villa de Roa
de Duero, la antipua “Ronda” o “Rodacis” de los romanos. La villa
historica que se mira en el “padre” Duero desde la barbacana de su
Espoléon y desde el que se contempla un paisaje —el de su vega ¥y
pueblos de alrededor— que, en la palabra y pluma de don José Ma.
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Pemén, bien vale por un libro de rezos. Roa, famosa en tiempos de
dofia Urraca, la hija de Alfonso VI y que defendid a esta princesa
conira su esposo, Alfonso I de Aragon. Roa, entregadsa en lote a do-
fia Blanca de Navarra, con molivo del casamiento con Enrique IV
de Castilla. Roa, celebrada por su magnifica colegiata de un goético
tardio, ¥ que albergd un dia a un grupo de canonigos regulares de
8an Apgustin. Roa, con su palacio real, propiedad mas tarde de los
Velasco, duques de Alburquergue, encabezados por don Beltrdn de
la Cuevsa, cuys inscripcion figura en el escudo de ia villa. Precisa-
mente, en este palacio moriria en el afioc 1517 el Cardenal Cisneros,
cuando iha camino de Valladolid y al encuentro del joven empera-
dor Carlos que entraba por primera vez en Castilla. Roa, famosa en
la guerra de la Independencia, con sus guerrilleros “El Cura Meri-
no” y "“El Empecinado”, este tltimo ajusticiado en la villa el afio
1825. La villa de Roa, sagueada y quemada por Balmaseda, general
de los carlistas, el afio 1840, de retirada hacia Estella, tras el “Con-
venic de Vergara” entre Maroto y El Dugue de la Victoria. _

" Cuando nace el P. Lope, por la Ribera del Duero andan los con-
servadores y los liberales ganandose los votos de sus gentes naoblo-
tas y rudas, pendencieras y —segun dicen— de armas tomar. Cuan-
do lleguen los dias del! mas celebrado de sus cacigues, don Diego
Arias de Miranda, el P. Lope es un chaval espabilado y listo que va
a decir pronto adidés a su tierra para marchar a otra ribera, esta
vez del rio Esla v en la villa leonesa de Valencia de Don Juan.

La casa en que nace Lope es humilde. Una parra da sombra a
la fachada de piedra durante el verano y solaz a sus duefios que,
sentados en los poyos que existen a un lado y otro de la pueria de
entrada, descansan de las duras fsenas del campo, y al regreso de
“acollar” ln cepa o de regar 1a huerta en plena sazén.

" El1 padre de Lope, el sefior Victor, era uno de esos hombres que
caen simpaticos a los vecinos y compadres por su campechania, gra-
cia natural ¥y honradez en el cumplimiento de sus deberes profesio-
nales. El sefior Victor se hara famoso entre los vecinos de Roa y en-
tre los frailes agustinos. Lo hemos de ver enseguida.

La madre era una brava, duleiffcadz mujer aldeana, en torno a
la cual trabajaban a ritmo las horas, como si martillearan, para su-
marse al afan de aquella esposa buena y madre de tres hijos, el pri-
mogénito de todos Lope. '

Ya hemos dicho que, al tiempo de nacer Lope, Espafia vivia la
politica del primer ministro de Ia monarquia, don Antonio Maura,
v en el caeiquismo provinciano sobresalia don Diego Arias de Mi-
randa, cacique mayor de Aranda de Duero, amo, “padrecito” y pro-
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tector de los labradores de la zona, a. los que prometia siempre:un
camino vecinal o una simple acequia de regadio en visperas de elzc-
ciones para diputados del Congreso.- :

Cuando nifio, de la mano del sefior Victor, que por su cargo de
policia, municipal encontraba muchos ratos libres, Lope aprendi6
muy pronto a leer y escribir y hacer cuentas. Su hermana nos ha'di-
cho que le encantaban los libros. También de muy corta edad co-
menzoé a ir a la escuela. Y precisamente por eso, porque era muy
pequefio, “no le daban las letras”, en expresién de estos buenos cas-
tellanos: es decir, que no se preocupaban ni poco ni mucho dé él
Pero Lope que a los tres afios “se sabia de memoria la cartilia®, te-
nia que darse a conocer, Fue aquel dia en que el sefior Victor pre—
gunto a ia maestra —_dona Tomasa de nombre— por su hijo. Aque—
Ha mujer, no dando demasiado crédito a lo que el fornido riberefio
decia ‘de su pequefio, tomé a Lope por su cuenta y le pregunté las
priniei‘as letras. Imaginesé el lector el asombro de l2 maestra cuando
comprono que “todo era verdad, ¥ atn se habxa quedado corto su
progenitor”,

Cuando t«ermi’naba el 'curso en las Escuélas Municipales de Roa
se organizaban sus pequefios festivales. Lope no podla faltar. Y nos
cuentan que el primer afio que intervino, como era pequeﬁo de es-
tatura, tuvieron gque subirlo a una silla y desde ella pronuncié “si
discursito tan requetebién”, que, aparie los aplausos merecidos y
los besos de la sefiora maestra le dieron un hblo de prermo titula-
do Vmge Infantil.

El “discurso” del pequeno Lope hizo época; ¥y en cuanto al 11b10
se lo sabia casl de memoria, y afios adelante, el sefior Victor se lo
hizo aprender a sus nietos, que bien o recuerdan todavia. El conte-
nido trataba de un nifio que iba de viaje con su padre, sefior y due-
fio de tres mulas. Lope no lo dejaba ni de dia ni de noche... “Ria,
ria, coronela... Ria, ria, comandanta... Ria, ria, generala...” Vamaos,
que les volvia locos a todos, pues en cuanto el sol le guifiaha con su
primer rayo a la ventana de si dormitorio, Lope “bajaba por el li-
bro, cogia un cacho de pan y se estaba horas en la cama estudlan—
do por é&l”.

Habia finales de curso en que los nifios se atrevian con su pe-
quefio teatro. Y el hijo del sefior Victor siempre se llevaba un pre-
mio; sobre todo, cuando salia haciendo de crladillo o paje de un
gran sefior, que era una gloria verlo.

Hijo de la Rihera y del campo, Lope ayudaba en las faenas de
recolecciénr y de riego de la huerta. Pero su verdadera aficién eran
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los lihros. Alguien nos ha recordado que “siempre muy humilde,
enando llegaban los eximenes, le decia a su padre que no se sabia
la leccion’. Y el sefior Victor, comprensivo y en el fondo orgulioso,
le mandaba desde ¢l campo a casa ‘para que estudiara cuanto qui-
siera.

Pero ya en aquella corta edad dejaba entrever otras de las fa-
cetas que le acompaiiaran toda su vida: Lope era un gran despista-
do. La misma persona que me ha suministrado los datos de su in-
fancia nos dice gque una vez le dejd su padre regando en la vega, Y
como el muchacho se retrasara, fue a buscarle su madre. Cuando és-
ta Negod a la finca, le preguntd qué era lo que estaba haciendo. Y Lo-
pe coniestd sencillamente gque estaba esperando a que llegase el
apua al surco; sin advertir que el agua se- estaba marchando por
otro sitio, fuera de la huerta propiedad de los Cilleruelo~Garcia. Cla-
ro gue, como dice nuestra “corresponsal”, a esa edad, qué se iba a
esperar y pedir de Lope...

Lope, ademas de regar la huerta, cuidaba por el mes de junio
el hermoso habar. Y su hermana le llevaba la comida. Cuando en
las noches, luego, de verano su padre Se quedaba a dormir en el cor-
te de la siega, Lope, a lomos de un burro cachazudo, le llevaba la
cena. Se hacia el valiente; nero a medio cammo v teniendo que

travesar por entre a,rboles y recodos, sentia de pronto miedo ¥ se
penia a cantar una copla que hahia aprenchdo de 105 mozos de Roa.
Lz copla rezaba asi:

“Ahora voy a cantaros
esta bonita habanera;
pero deseo que estén
con atencidn las solteras:

Yo he tenidc trece novias
¥ no he querido casarme,
porgque hay un refrin que dice
que... “el buey suelto bien se lame”.

Y de este modo, llegaba cantando su cOpla a la finca de “La
Ambuena”. Su padre, que estaba orgulloso de su primogénito, le pre-
pard enseguida una cama de mies reseca y recién cortada, quedan-
do rogue con su cancién entre los labios ¥ va del todo tranquile,

Lo peor fue gue, a media neche, se levanté una tormenta y hu-
bo gue llevarlo a una cabafia, que cerca habia, donde siguld su sue-
fio hasta el amanecer. :

Lope, siendo todavia nifio, denotaba ya Ia inguietud, 1a agude-
za de ingenio y cierto espiritn independiente, que serin una cons-
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tante de su vida. Un dia —nos cuentan— ge escapé de casa; v cos-
to mucho encentrarle porque se habia ido de “zagalejo” al cuidado
¢e un rebaflo. de ovejas, metiéndose con ellas en el aprisco. Hasta
que el pastor se dio cuenta y lo devolvié a sus padres.

‘Lope era un chico travieso y lo que se dice “un trasto”. Cuando
ingrese en la Apostolica de Valencia de Don Juan, llevari ya Ias
marcas y cicatrices de sus caidas, y las sefiales de los puntos gue le
dieron; con mas dolor, quiza, en los suyos que en é}, pues era fuer-
te y duro, como las encinas y carrascales de su pueblo, de la otra
parte que no es la vega.

En Valencia de Don Juan

Y marché a Valencia de Don Juan, muy joven todavia. Llegd a
la. antigua ciudad de Coyanza en el ctofio de 1920. Contaba, pues,
los 12 aflos de su edad. Curioso v yo diria, mejor, observador, monto
en el tren de la Linea de Ariza, camino de Valladolid, v fue todo el
tiempe asomado a la ventanilla, hasta el punto de que se le pusieron
los ojos malos, no pudiendo estudiar en una buena temporada. Pero
luego le s'ob'rarian horas para ponerse al_corriénte de sus compane-
ros y sacar las mejores notas del curso.

Al llegar a la Apostdlica, acompafiado de su padre, el religioso
que lo recibio, P. Juan Manuel Lopez, dijo al sefior Victor:

—Este muchacho estd delgado. ;Acaso ha estado enfermo?

—~Ca, no sefior. Respondid el padre de la criatura. Esta delgado de
lo listo que es.

—No diga eso delante del muchacho —replicé el buen fraile agus-
tino—; porque igual se lo cree.

-—Fste no se lo cree —contestd el ingenioso riberefio—, lo digo yo
porque es verdad. Y si no, haga usted la prueba.

Y mientras el sefior Victor entregaba el hatillo de ropa v la exi-
gua cantidad de dinero que entonces exigian para un caso de emer-
gencia, el P. Juan Manuel le propuso una leccién variada por mera
curiosidad. Al poco tiempo volvieron junto al muchacho.

—Rien, pequefio, ;¥a te lo sabes?
—=8i, sefior; respondid Lope todo seguro.

Y era verdad. En aquel momento pasd por alli uno de los pos-
tulantes con fama de listo y el P. Juan Manuel, dirigiéndose a &1,
le dijo:

--QOye, este chaval te va a ganar a ti ¥ a todos. Ya lo veras,



9 LOPE CILLERUELO, UNA BIOGRAFIA,.. 31

De casta Ie venia &l galgo. Porqueé se cuenta —y es verdad—
que, faltandole al nuevo postulante una blusa y un cepille para
completar el equipo, salieron padre e hijo & comprar aquellos me-
nesteres a la villa, Y como volvieran con una spola cosa de las dos
que pedia el P. Juan Manuel, éste reclamo clerta cantidad de dine-
ro. Entonces el sefior Victor, muy serio ¥y muy convencido, le dijo:

—Mire usted, y0 ya no tengo mas; pero le dejo una alhaja.

Tal vez a Lope no le hizo ninguna gracia aquella salida de su
padre; pues bien se sabia €l que mas de un “chungén” le iba a lla-
mar asi. Pero el sefior Victor era como era y no tenia remedio.

Es el P. Dictinio quien completa este capitulo interesante de la
vida de nuestro genial agustino. Oigimosle. “En septiembre de 1920
recalamos simultaneamente Lope ¥ yo —nos dice— en Valencia de
Don Juan con la sesera en blanco y el alma impoluta y abierta. Fra
nuestra patrimonio familiar engarzado en aire pueblerino, mitad ti-
mido y mitad despierto, como si desde el agro castellano nos asomé-
ramos a lag Américas o al mar del Norte, Escoltados por nuestros
respectivos progenitores comparecimos ante el P. Juan Manuel Lo-
pez, Rector del Colegio, que nos acogid con protocolo solemne y pa-
ternalista. Cayeron sobre su mesa unos papeles mugrientos y rugo-
sos que acreditaban nuestra hombria de bien, Ia limpieza de nues-
tra sangre y el palpito tembloroso de nuestra inciplente vocacién
religiosa. Hasta aqui discurrio la audiencia por los moldes de la mas
exquisita cordialidad”.

Y a continuacion nog cuenta la anécdota arriba descrita, con
algunas pequefias variantes. a como yo la he conocido de labios de
Aquilina Cilleruelo. Lo que no nos dice la hermana es que el sefior
Vietor se obstind en su rotunda decigién diciendo:

—0 me acepta a Lope sin mds, o regresa conmigo al pueblo. Eso
si, le pesara toda la vida el haber desechado un talento,
Y a esto es a lo que el inteligente 'y bondadoso P. Dictinio Hama
“gl carisma profético de D. Victor Cilleruelo”.

Pasaron los afios de 12 Apostolica estudiando Humanidades; con
aquellos métodos y aquellos prdfesores ¥ aquellos hombres “de an-
tes de la guerra”: con sus virtudes, su entusiasmo, su vocacion a
toda prueba... Con sus fallos, sus imperfecclones, su vida..., tal y co-
mo tantas veces se la hemos oido contar ai P. Lope, cuando era
nuestro Maestro de Noviclos o de Coristas, como antes se decia. Pe-
ro aquellos hombres —asi y todo— eran formidables. Nuestro bio-
grafiado permanecié tres afios en Valencia de Don Juan, slendo qui-
zas el unico colegial que, sin cuenta corriente, con mucho rostro y
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el regpaldo de su padre, se enfrentd al futuro con la responsabilidad
a cuestas de quien, al menos segin el sefior Victor, habia nacido
para ser genio, :

En el Noviciado en Valladolid

Cuande Lope llega a Valladolid, le ha precedido en el viaje ¥
destino el mismo P. Juan Manuel Lopez que lo recibiera, siendo en-
tonces su rector, en Valencia de Don Juan. Mas cerca de su pueblo
natal, con linea directa de ferrocarril y buenas comunicaciones pa-
ra lo qué entonces se exigia, la familia decidié venir a ver al futuro
agustino que, al parecer, estaba contento. :

Al P. Juan Manuel le faltd tiempo para bajar a la porieria del
convento ¥y saludar de nuevo al sefior Victor. Le recordd entonces la
anéedota coyantina con estas sencillas palabras que a mi me gsue-
nan hoy un poco. a profecia:

—De verdad, seflor Victor, que nos dejé usted una alhaja.

Pero nuesiro riberefic —mitad funcionarioc municipal, mitad
campesino, no se las debia tener fodas consigo, Y para probar a su
hijo le dijo en tono muy solemne:

—Mira, Lope, vente con nosotros a casa, que nos haces muchsa fal-
ta, ¥ tu hermana Aquilina tiene que frabajar en el campo més de
lo gue puede com0O mujer.

A lo gque Lope contestd, también sin titubeos:
—No, padre; que aca se estd muy bien y yo estoy contento.

Lope se habia'convertido en un guapo mozo, de bells estampa y
agil figura. Conservamos fotografias de entonces para quien lo gaie-
ra comprobar, Era el hermano mayor y hacia falts en casa. Pero sus
padres no quisieron esclavizarlo al campo y lo entregaron generosa-
mente a la Iglesia y a la Orden Agustiniana.

Contentos podian estar, igualmente, los PP, Juan Monedero y
Graciano Zumel de aquel dia en que fueron a la era del puebls ¥y
hablaron con los padres del pequefio Lope, tratando de convencer a
la madre, sobre todo, pues &sta no queria gue su hijo fuera fraile
por la sencilla razén de que un hermano suyo, el P. Silvestre Garcia,
hahia marchado afios atris a China y no supieron mas de él, a no
ser gue murid en aguel lejano pais.

Mas adelante se cambiaron las tornas. Cuando Fray Lope sea ya
profeso de la Orden de San Agustin, la madre se mostrara orgullo-
s8a de su hijo, mientras tratard de hacer participe de su gozo a su
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mszrido que, un poco-celosillo y como enfadado consigo inismo, solia
repetir estas expresiones; :

—Ne parece gue va no soy -su padre; pues €l dice que lo -es San
Agustin. .

' Fl Noviciado es un afio que se recuerda por todos. Afio de prue-
ba, decian nuestros antepasados. El afio mas feliz de mi vida reli-
giosa, hemos oido decir a alguno. Cuando el P. Lope sea maestro de
novicios procurari que sus pupilos lo pasen alegres, rompiendo vie-
jos moldes de rigor, en medio de una vida seria, entregada a la ora-
cidon y al estudio de 1a Regla y Constituciones. Los novicios de aque-
Ilos afios no olvidarin nunca “las clases espirituales” del P. Lope
Cilleruelp. Como tampoco podran olvidar aquel romperse el ester-
nén de risa franca y joven cuando, después del partido de balonces-
to, agarraba el balon ¥y contaha un chiste que siempre atribuia a su
“amigo Manolo”, o a algin viejo camarada de la guerra.

"Fl noviciado de Lope transcurrié tranquilo desde octubre de 1923
al mismo mes de 1924, Profeso de votos temporates el dia 1 del mes
citado. Con sus 16 afios cabales, era un adolescente de mente limpia,
corazdn ardiente, porte optimista, ingenuo y temperamental jugue-
ton y docil, abierto ¥ servicial con todos,

Puestos a recordar algnna anécdota de sn noviciado, el P. Dic-
tinio nos refiere que entre los oficios pintorescos que desempefiaban
los novicios por riguroso turno estaba el de hojista. Consistia en pa-
sar a tiempo las hojas del cantoral en las partes cantadas del ofi-
cio o de la misa, Cuando Lope entraba en funciones, su actuacion
resultaha regocijante para los compafieros y preocupante para el
P, Maestro: el que Lope volviera la hola a su debido tiempo, sin que
algmen le apuntara era pura casualidad

. Ofro oficio dei housta consistia en apagar las velas del altar al
termmar las visperas. En ocasiones, o fantasia de Lope dxvagaba
por otros espacios ¥ habia de intervenir algin vecino el cual me-
diante un pisotén o tirandole de la capucha, le impelia a catapul-
tarse hacia las velas, portador del soplo letal,

Alguna vez ocurria que, por vivir con la preocupacmn obsesura
de llegar a tiemno, apenas iniciadas las visperas, le parecia. escuchar
un siseo y se lanzaba como un rayo, decidido,-hacia -las velas, que
no-.nedian aguantar Ia agresidn ventosa de Lope, mieniras el buen
P. Blas Barrios, Maestro de novicios, vociferaba enfre molesto y sor-
prendido:

- —Parece tonto Encienda de nuevo las velas, hasta que fermine el
rezo,
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Pero el P. Blas sabia mucho de la buena voluntad de agquel no-
vicio y de sus atolondramientos, nacidos del afan de acertar.

Lope y sus compafieros, al tiempo de franquear la puerta del
noviciado habian entregado sus elementales enseres y ropas, reci-
biendo a cambio una tunica habituada a picar en otras espaldas,
unos pantalones de serie, unos zapatos holgados ¥ un habito exper-
to en cubrir vocaciones a toda prueba.

Fi invierno vallisoletano, de nieblas cerradas, largo y duro, lo
soportaban los novicios a cuerpo limpio. Los sacerdotes y proiesos
recibian, en fecha determinada, un airoso y pesado manteo, Los no-
vicios estaban en el afo de prueba, Y en la intimidad de su cuarto
buscaban cobijo y calor al abrigo de una vieja manta. Y aqui la
anécdota, propia de nuestro despistado Lope: Fuera por informes
mal interpretados, o por ragones arcanas, un buen dia al escuchar
el requerimiento de la campana, se ased precipitadamente, se colo-
¢6 sobre sus espaldas la manta camera al estilo arriero y aparecio
en el coro escoltado por el regocijo delirante de sus connovicios y
el pasmo desorbitado del P. Maestro.

‘Bste era Fray Lope de novicio y tales despistes tenia durante
el noviciado. Pero lo que nadie sabe, lo que siempre queda oculto es
1o mejor. ¥ lo mejor aqui es la voluntad de Lope de profesar, de ser
religioso agustine, de consagrarse a Dios, de servir pronto a la Igie-
sia, de ser un poco 1o que fue san Agustin en su tiempo y al que se
habia ya aflcionado.

Lope en Valladolid y en E! Escorial

Mientras algunos compafieros de Lope peregrinaban por La Vid
vy El Escorial, éste seguia anclado en Valladolid. Hasta que volvieron
& encontrarse en el Real Monasterio. Fue el afio de 1930, Para en-
tonces, Fray Lope ya habia emitido sus votos solemnes, pues a los
tres afios justos de su profesion simple se entregd deflnitivamente
a Dios en la vida religiosa agustiniana: 1 de octubre de 1927.

Pero Lope no habia recibido aun la ordenacién sacerdotal;
mientras que su amigo y compafiero, Dictinio, “estrenaba libertad
en la parcela de los Padres”. El afio 1931, Espafia conocié una pri-
mavetra caliente, E]l dia 14 de abril llegaba la Segunda Republica pa-
ra, regir los destinos de la patria de una manera ilegal, aunque bla-
sonasen de procedimientos legitimos los interesados en implantatrla.
Las decantadas elecciones de dos dias antes dieron una mayoria
apbrumadora de candidatos mondrquicos; pero 1o espectacular del
triunfo republicano en las capitales mas importantes ofrecié apa-
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riencias legales v fuerza a los conjurados. Fueron unos momentos
de euforia nacional que bien pronto habrian de pagar todos los bue-
nos espafioles. '

La vida seminaristica en el monasterio era tensa, incierta v
preocupante. Aquel afio se adelantaron los exAmenes de fin de cur-
50 ¥ a2 mediados de junio enviaron a los estudiantes filipinos con
sus respectivas familias, “embutidos en un terno color z2la de mos-
ca, igual para todos, y valorado en 30 pesetas”. '

El P. Dictinio, flel siempre a su privilegiada memoria, nos dice
gque formsaban dos grupos: los sacerdotes con la carrera terminada
vy los que habian terminado tercer curse de Teologia., Los sacerdo-
tes fueron destinados al Peri y Colombia, excepto el P. Juventino
Macho v el citado P. Dictinio Rodriguez, que fueron destinados a
Roma. Los profesos, por su parte, marcharon rumho a Filipinas, me-
nos Mzanuel Ramos y Lope gue debian trasladarse también a Roma,

En consonancia con los métodos de entonces, simples ¥ expe-
ditivos, se les intimo la orden, sin pulsar el animo ¥ las preferen-
cias de los interesados que, déciles, modestitos y tal, aceptaron el
mandato sin pestafiear con equilibradas dosis de responsabilidad y
de inconsciencia.

Encastillados por espacio de doce afios en el convento —escribe
el citado P. Dietinio—, sin ninguna salida al exterior, se les brinda-
ba la oportunidad de asomarse a un mundo nuevo ¥ desconocido con
sus implicaciones de expectacién y riesgo. 8u preparacién para las
futuras tareas era bastante completa en lo intelectual, ent lo psiqui-
co v en lo ambiental. '

Después de Ia primera sorpresa y del primer desconcierto, nues-
tros futuros maestros y formadores comenzaron a planear nuevos
rumbos y direccién concreta a sus aspiraciones, Sabido es como el
P. Juventino se decidié por la Teologia, ¥ el P. Dictinio por la Bi-
blia. En cuanto al P. Ramos, cuya propension al arte era evidente,
se resignd a formar pareja con el P. Macho; mientras que Lope, con
incipientes tendencias al Agustinianismo, pasdé por dudas e indeci-
siones, escogiendo al fin, como mal menor, dedicarse con el P. Dic-
tinig a Ja Escritura.

De ruso por Barcelona y el sacerdocio

Pero antes, tendran que estudiar la lengua de Homero con pro-
fesor particular: Lope ¥ Ramos en Barcelona y Juventino y Dictinio
en Madrid. Menguada preparacion para los aspirantes al Biblico
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con §6}0 unas nociones hilvanadas de griego ciasico, sin idea del he-
breo y sin el indispensable bagaje de Ienguas modernas, si bien .ha-
bian tenido cursos elementales de irancés, pero estando a cero-en
ingiés, alemdn e italiano. “Eramos de verdad —escribe certero el
P, Dictinio— un monumento viviente de improvisacion, de optimis-
mo y de valentia desenfrenada”. o

Antes de partir para la Ciudad Eterna, Lope y Ramos aprove-
charian esta breve estancia en Barcelona para ordenarse de sacer-
dotes, cosa que efectuaron en Lérida —segun tengo entendido y oi-
do contar al propio P. Ramos y Lope— ¢l dia 8 de noviembre de
aquel tristemente histérico 1931, mientras los compafieros se ade-
lantaban en tren camino de Roma.

En Roma

El P. Lope residid, de 1931 al 1933, en el Colegio Internacional
de Santa Monica, En el primer afio consigui¢ el bachillerato y 1a 1i-
cenciatura en el colegio del Angélico, junto con el P. Dictinio. Ne-
cesitaban aquellos titulos para acceder a Ios grados del Pontificio
Instituto Biblico.

El Colegio Internacional de Santa Monica, que la Orden Agus-
tiniana tiene aun en Roma, se dividia entonces en varios compar-
timientos: los Ilamados padres estudiantes vivian a su aire y sola-
mente coincidian con los demas en el coro vy el comedor.

Entre Ios componentes del grupo existia compenetracidén, buen
humor y verdadera camaraderia. Se llevaba con mucho rigor la asis-
tencia a los actos comunes. Eran mayoria los espafioles y sudame-
ricanos; lo cual hacia dificil aprender y practicar el italiano.

Al iniciarse el curso 1933-34, por necesidades de reforma, el P.
Lope, junto con el citado P. Dictinio y Angel Villarruel, de la pro-
vincia de Fspafz, ademds de los malteses Pablo Spiteri y José Horg,
fue trasladade al convento de San Agustin, Un cambio que resultd
beneficioso, pues, aparte el carifio con que fueron recibidos, pudie-
ron aprender mejor el italiano ¥ desde alli desplazarse mas facil-
mente al Biblico. Por otro lade, tuvieron la oportunidad de actuar
en la parroquia de San Agustin y colaborar en algunas obras de
apostolado que aquella llevaba.

Tal vez, una de las cosas que mas agradecieron estos estudian-
tes romanos al bondadoso P. Gabriel Monti fue el alivio de la asis-
tencia a los actos religiosos comunes, pues le constaba de sus mu-
chas tareas estudiantiles y de sus no pocos apuros. Agquello cayé de
perlas en nuestros joévenes religiosos, pues pudieron conseguir la Li-
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cenciatura en Sagrada Escritura y coronar el tercer curso que se
consideraba como preparacién para el doctorado.

Con todo tenemos gque decir gue, asi como comprobaron en el
Angélico que la cuitura teoldgica conseguida en El Escorial era 1o
suficientemente amplia y firme como para afrontar con éxito las
pruebas académicas que les abrian las puertas de la Licenciatura,
asi también pudieron comprobar que Iuego en el Biblico se tornd to-
do mags dificll ¥ complicado para los estudiantes de lengua espafio-
la. “El estudio, las clases, los trabajos que nos encomendaban —es-
cribe el citado P. Dictinio—, los exdmenes trimestrales, semestrales
y finales absorbian todo el tiempo ¥y ponian a prueba nuestras ener-
gias juveniles. Habia pocos espacios libres para paseos artisticos o
excursiones. Reconozco de buen grado que Lope, por sus dotes per-
sonales, se defendia mejor y vivia menos ahogado que yo. Asi pudo
pasaer un verano en Irlanda y otro en Hipona, mientras yo estudia-
ba y convivia con apostélices italianos un afio en Viterbo y atro-en
Gubbio”.

Y con su gracia inimitable nos recuerda algunas salidas, muy
pocas, a las cercanias de Roma, en las dque se divertian a lo pobre,
careciendo de adecuados recursos para mayores alegrias. A Lope,
por su alergia a las matem#aticas, le correspondia, con cierta des-
proporcion, soportar los gastos comunes. Aquellos buenos “camara-
das” tenian bien estudiado el {ruco: todo era cuestion de hacer mu-
chos nuameros, sumes y restas, multiplicaciones y divisiones de las
que resultaba, por ejemplo, que si habia que repartir un gasto de
225 liras entre cinco, a Lope le correspondian 140. Se mareabsa ante

el baile de los giiarismos y “el inocente” pagaba sin rechistar,

Y es que desde Madrid ataban corto a los estudiantes de Roma
en materia de gastos. Entonces se comia mal en Roma, siendo a ve-
ces preciso recurrir —sigo casi a la letra al ingenioso P. Dictinio—
a algin suplemento alimenticio. Fumaban con mesura el tabaco
mas pobre ¥ méas popular de Roma. Andaban escasos de ropa y me-
dian mucho los dispendios en libros y material escolar. Asi y todo,
los gastos les parecian exagerados a los economos madrilefios que
les endilgaron una filipica de tomo y lomo, con apremiantes exhor-
taciones al sacrificio, en evitacién de posibles y futuros anatenias,
como dilapidadores del erarto de 1a Provincia de Filipinas.

Y ahi los tenemos, en el Institute Biblico, un tanto acompleja-
dos por su faita de preparacion préxima ante la arrlesgada empre-
sa de conseguir los titulos académicos. Caso de salir airosos, serian
los primeros que lo conseguirian de la Provincia de Filipinas. Y te-
mian por un natural sentido de la responsabilidad. Se sintieron
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también un poco como desamparados al no encontrar en la némina
de profesores un solo espafiol, Les deslumbraban los nombres de ma-
yor peso especifico en el ambiente escolar del Centro: P. Bea, enton-
ces rector ¥y mas tarde cardenal; P. Vaccari, Helzmeister, Semkwos-
ki, Power, Merck, O'Rourke... Instintivamente se agruparon los his-
pano-parlantes, gue formaban pifia en los recreos ¥ compartian ale-
grias, preocupaciones y penas. Eran éstos los veteranos Rey, gallego
y mas tarde profesor de Biblia en Compostela, v Santaeularia, des-
pués rector, canonigo y profesor en el seminario de Tarazona., Al
curso del P. Lope pertenecian el P. Juan Arriola, jesuita, ondarrés,
hoy en la residencia de Bilbao; Abilio del Campo, burgalés y futuro
obispo de Calahorra; José Lujan, murciano, actual candnigo lectoral
de Lérida; Victor Hermosilla, agustino recoleto, con madera de pro-
vincial; Prisciliano Partida, seminarista mexicano, muy compene-
trado con 1os espafioles; y nuestros dos pequefios héroes Dictinio Ro-
driguez ¥ Lope Cilleruelo.

Por 1o que se reflere a nuesiro pnrotagonista, es de toda justicia
destacar agqui los intentos ¥ buenos deseos que ponia en el campo de
Ia liturgia, aunque, a juzgar por los resultados, no debia ser éste su
fuerte. Ya en El Escorial, los PP. Julian Zarce Cuevas y Arturo de
la Fuente, jueces ladinos gue admiraban la desenvoltura y graciosos
despistes de Lope, se habian dado mafia para pasar un rato diverti-
do, alentando y hasta empujando las respuestas de su alumno hacia
lp insdlito ¥ lo festivo:

—¢:Cuantas velas hay que encender para la exposicion solemne?
Le preguntaron en un examen de Liturgia. '

—Ocho velas, Contesté Lope, sin titubear.

—Fijese bien, que hemos dicho expogicion sclemne.

—Diez velas. .

—¢80lo diez velas? Preguntd el P. Zarco.

—Veinte velas. Contestd el alumno Lope.

Hasta que Ia sonora carcajada de los jueces vino a impedir que
siguiera encendiendo velas, porque igual convertia el presbiferio en
una tarta de cumpleafios con lucecitas de centenario.

Pero habia que aprobar el examen:

—Fray Lope, en la absolucion al tumulo, jqué papel juega el in-
censarie? Le pregunté ahora el P. Arturo.

—S8irve para dar vueltas al timulo, Contestd el examinando,
—¢Cuantas?
—Cinco.
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—Nos referimos a la absolucién solemne.
—Entonces, diez. '

Aqui termind el examen, seguramente que por miedo a que Lope
¥ su incensario ganaran en revoluciones al més pintado satélite es-
pacial. Pero, en honor a la verdad, se habia ganado el aprobado a
pulso.

Ahora en Roma, las Damas Catequisticas, religiosas espafiolas
que estaban en esta ciudad, ¥ que mantenian estrechas relaciones
con el P. Bantiago Garcia, entonces procurador general, con aureo-
la de hombre sabio y virtuoso, solian invitar en los dias festivos a
este religioso, que era, ademas, su confesor ordinario y requerian la
colaboracion de los estudiantes espafioles en calidad de acolitos y de
comparsas. Ellos acudian desinteresados y gozosos, sin que nunca
resultara fallida su secreta esperanza de hacer los honores a una
bandeja bien abastecida de ricos dulces caseros.

Pues bien; en una ocasion ¥ ya al final de la misa, aparecio de
improviso ¢! cardenal don Pedro Segura, que vivia en Roma, desie-
rrado de Espaifia por el gobierno de la Republica. El cardenal impo-
nia respeto no s6lo por su dignidad cardenalicia, sino también por
su legendario temperamento, su fama de intransigente y su aspecto
penitencial y fervoroso.

@Quiso que uno de aguellos estudiantes espafioles le ayudara a
su misa. Miré de hito en hito a ¢ada uno de ellos, de arriba abajo,
¥ selecciond a Lope, no se sabe sl por ser paisano suyo, o porque adi-
vind en su rostro cualidades liturgicas inéditas todavia.

Lope hubiera dado cualquier cosa por eludir aquel compromiso
y endosar la encomienda 3 uno de sus compafieros. Pero rendido a
la voluntad del ilustre prelado, stlo se atrevid a musitar:

—Eminencia, gue yo en punto a ceremonias ando flojillo ¥y no ac-
tuaré con mucha seguridad, '

El cardenal sonrié benévolamente y generoso, y con un golpeci-
to en el hombro de Lope le infundid animo y le instd a desempefiar
su oficio sin encogimientos ni complejios.

Ya antes de empezar la misa, nuestro Lope entrd en funciones.
No puede decirse gque anduviera a la deriva, porque, la verdad, nau-
fragd desde el primer momento. El cardenal le miraba de reojo, le
sugeria con voz queda lo gue tenia que hacer en cada ocasién y es
posible que esperara una mejoria gradual de su acdlito. Lo cierto es
que Lope se sintio mareado ante la marafia de vestimentas, reve-
rencias, saludos y osculos, ¥y no vamos a decir que confundiera el
anhillo con el solideo, pero si que no dio una a derechas y que sintio
un alivio infinito al tiempo de finalizar el santo Sacrificio,
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Su eminencia se despojd lentamente de sus vestiduras sacras
recitando las oraciones de rigor y largd su diestra a Lope, el cual,
arrodillado como estaba, besd reverente el anillo pastoral. Don Pe-
dro Segura desgrand con parsimonia su gratitud y su elogio:

—Pensé -—dijo— antes de empezar la misa que Vd. proclamaba
su ignorancia de las rapricas por humildad; pero me he convencido
de que es cierto gque no liene Vd. ni idea; ¥ que no ha dado una en
el clavo.

En la verde Erin, en Hipona y entre los hermanos mualteses

El P. Lope recuerda con verdadera nostalgia aquellos afios de
sus estudios en Roma, Y en ocasiones le hemos oido contar anéedo-
tas gue l¢ ocurrieron durante las breves estancias veraniegas en Ir-
landa, Hipona y Malta aprovechando las vacaciones estivales. '

Pero es nuevamente el P. Dictinio quien nos pone al corriente
de todo esto. En el verano de 1933 -~nos dice— el P. Lope obtuvo
permiso para veranear en Irlanda con animo de profundizar en el
conocimiento de la lengua inglesa. Fueron aquellas unas vacaciones
fructiferas en io esencial y divertidas y accidentadas en lo anecdos-
tico. Porque ya en Francia, camino de Dunquerque, tanto Lope comao
sus compafieros de viaje descendieron del tren para recrearse en las
delicias de la cocina francesa, Lope comid bien, saboreando los
manjares con ia solemnidad de un rito; pero al paladear las exqui-
siteces del postre, comprobé que el tren ya no estaba en la estacion.
Hacia varios minutos que habia proseguido su ruta, llevandose con-
sigo Ia maleta ¥ los objetos del confiado viajero.

Resulto laborioso hacerse entender por sefias y- a base del fr_an—'
cés que se habla en Roa. Al fin, le coloecaron en otro tren de Dun-
fjuerque donde le esperaba su bagaje. El retraso imprevisto y las
gestiones condllcentes a recuperar su equipaje comprometieron su
llegada puntual al barco. Justamente cuando éste levaba anclas pa-
ra hacerse a la mar, asomod Lope su estampa cansina, casi oculta ba-
jo el amasijo de sus bartulos. Le esperaron enfre el estupor poco
amistoso de los viajeros, y Lope se asio o la barandilla del puente
levadizo como quien ganaba la primera batalla al mar, con la fren-
te muy alta, porque lo que importa es llegar.

La estancia veraniega enire los hermanog irlandeses, segln sus
propias referencilas, fue beneficiosa para su organismo, para el in-
glés ¥ para la congulista de numerosos amigos, A la hora del regre-
30, le sirvio de mucho el mal recuerdo de las vicisitudes del viaje
de ida. Por lo que procurd atar cabos y asimilar horarios ¥y combina-
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ciones en evitacién de despistes v sorpresas. En este sentido, el via-
je resultd normal; pero es posible gue la concentracion mental con-
sagradsa & unos problemas dejara al descubierto otras areas que
fambién reclamaban alguna atencion por pequefia que fuera. La
cierto es que, al llegar Lope a Roma se c¢onvencid de gque era un
buen cliente de las oficinas de objetos perdidos. En los numerosos
hitos de su itinerario fue dejando constancia de su gratitud turisti-
ca. & la hora del recuento, faltaban de sus maletas ia capucha agus-
tiniana, el paraguas, el breviario, el servicio de afeitar, los libros
comarados en Dublin v otras muchas menudencias. Menos mal gue
el humor no le faltaba nunca, ¥ como aposiillaba el propio Lope,
aungue hubiera resucitado la estampa del gallo de Mordon, “mas se
perdié en Cuba”.

Con tzn gratos recuerdos, el P. Lope planed para las vacaciones
de 1934 unza excursion a Hipona con dos finalidades bien concretas:
relacionarse con et mundo arabe ¥ su idioma, tan emparentado con
¢l hebreo, y tan util para desentrafar no pocos misterios y peculia-
ridades filolbgicas y estructurales de la lengua santa. Le atraia,
asimismo, una lHamada apremiante: conocer “in situ” el escenario
geograflco de Hipona y sus alrededores donde nacio, escribid, predi-
0 ¥ se fragud la personalidad de Agustin, africano, escritor, obispo
¥ santo.

En Hipona pasd dos meses estivales entregado con denuedo a
Su doble tarea, fraternalmente acogido y asesorado por e! P. Mer-
lin, francés, v el P. Mizzi, maltés. '

Al regresar a Roma le parecid obligado hacer escala en la isla
de Malta, de tan gloriosos y a la vez descalabrados recuerdos del
viejo imperio espafiol, accediendo a los deseos de los malteses P,
Spiteri y Borg, compafieros de fatigas en 8an Agustin. Le agasaja-
ron con gran cordialidad. Pensemos que, por aquel tiempo, eran muy
pocos los titulados en Sagrada Escritura; por lo que el P. Lope, que
acababa de estrenar Licenciatura, recibié singulares honores y fue
presentadn a las gentes como una emineneia agustiniana en cier-
nes.

Al tiempo de planificar su regreso 2 la Ciudad Eterna, estimo
oportuno adquirir algunas especies de tabaco exdtico, con el animo
de agasajar a los amigos. Conocia los riesgos de la inspeccion adua-
nera; pero ingenioso como siempre, dio con la soluclén: sendas
cuerdas en las pantorrillas formaron unas hbolsas pantaloneras, y
en ellas pudo alojar el tabaco. Pero no contaba ¢on un imprevisto.
Cuando Lope celebraba misa, al hacer la genuflexidn, cedid una de
las cuerdas y el presbiterio aparecio sembrado de cajetillas.
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Duranie su esiancia en Roma, Lope no se olvidd de los suyos y
les envio una. Bendicion Apostéilica del papa Pio XI, ¥y un cuadro
pintado por él mismo con destino a un primo suyo gue tenis voca-
cion de religioso y esperaba ir con Lope, pero su padre se opuso en
redondo y luego murio durante el servicio militar en Logrofio.

Tampoco la familia se olvidaba del hijo bueno y ya famoso. Es-
tando todavia Lope en la Ciudad Eterna, el sefior cura parroco de
Roa, el ejemplar ¥y venerable don Bonifacio, hizo un viaje hasta Ro-
ma, ilusién y sueflo de muchos eclesidsticos, para ver al papa Pio X1,
visitar lag catacumbas y admirar el arte de Miguel Angel y de Ra-
fael por el Vaticano. Tuvo tiempo de acercarse al Colegio Interna-
cional de Santa Ménica y dar un abrazo a su ilustre paisano y an-
tiguo feligrés. Le llevaba, entre otras cosas, un paquete de almen-
dras que le debieron saber a gloria, ¥y mejor a sus compafieros de
estudio, a juzgar por lo que €l propic Lope va a decir en una carta
que escriba de agradecimiento a sus padres, ¥ en la que cuenta co-
mo aqueéllos le habian roto los bolsos del héabito ¥ del pantalén pa-
ra quitarlé las famosas y dulces garrapifiadas de Roa.

Don Boni nunca oividaria aquel viaje, ni al buen “cicerone”
que tuvo durante su estancia en Roma, pues Lope, el estudioso de
Lope, haclendo seguramente de tripas corazén —pero ahi esta la
virtud—, encantado y jovial, le acompafio por la ciudad de los pa-
pas, por la Roma imperial y por las primeras mansiones de los per-
seguidos cristianos. Tan redondo le salié el viaje que, como yo se lo
he oido contar zl venerable sacerdote, deseando celebrar misaen las
catacumbas, sin szberlo Lobne, le nreparo justamente el altar de
Santa Petronila, nombre que lievaba su madre, ¥ a la que tenia, por
este motivo, especial devocidn. '

El destape oratorio de Neguri

En el mes de agosto de 1835 el P. Lope estaba de regreso de Ro-
ma en Valladolid. Se encontraba también el P. Dictinio, aungue hu-
bieran llegado por distinto eamino. El 24 de aquel mes serin consa-
grado obispo de Teruel el P, Anselmo Polanco en la iglesia casi re-
cién estrenada y en la gue tanto esfuerzo habia puesto siendo rec-
tor de aquella comunidad.

El P. Lope pudo hablar en aquella ocasion con el que poco tiem-
po después iba a ser figura heroica en Espafia. Durante la conver-
sacidn, se le ocurrip sacar un cigarro vy ponerse a fumar delante del
que, siendo Provincial de Filipinas, habia dicho 2 los estudiantes ro-
manos que podian fumar en Roma, pero que en cuanto legaran a
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Espania, ni un solo cigarro hasta tanto que se lo permitieran las sa-
gradas Constituciones. El P. Polanco gue tenia buena memoria y que
estimaba mucho a Lope desde los dias en que tuvo que concederle
¥ negarle permisos ¥ dispensas cuando hacia el oficio de “rector de
colegiales”, le recordd el mandato de Roma. Lope, con su vivacidad
¥ grac'ia caracteristica, le contesto:

—Somos exentos, excelencia.

Finalizada la ceremonia, ¢l P. Provincial, entonces Joaquin Gei-
jo, mandé rapidamente a los dos: —a Dictinio ¥ a Lope— camino de
Neguri para que suplieran en la iglesia a alpunos conventuales de
aquella residencia y se ensayaran, al mismo tiempo, en la oratoria
sagrada.

La anécdota, una vez mas, la cuenta el P, Dictinio, con el remo-
quete de “el destape oratorio de Neguri”, Cuando esperaban ir de
vacaciones a sus respectivos puebles, el P. Geijo les envidé como jo-
ven refuerzo veraniego de aquella comunidad. Al llegar, los dos que-
daron impresionados por las arrugas y el aspecto severo del P, José
Marcos y que luego florecerian en un gran clima de comprension y
de amistad. En Neguri —dice el P. Dictinio— se entrenaron en el
asalto al pulpito del Carmen, mas por obligacion que por devocion.
Por privilegio de edad le tocé al P. Dictinio abrir el fuego y estrenar
oratoria en la misa mas concurrida. El dice que salid adelante como
pudo; pero todos sabemos de la.labor suya en este campo del apos-
tolado y de lo bien que se le ha dado slempre el pulpito. Lope soli-
citd enseguida informes al compafiero sobre ambiente y concurren-
cia; y aquel procurd desvanecer sus preocupaciones e infundirle
aliento., A la hora de la verdad, salvé Lope la sacristia y, como el
soldado gue va a librar trascendental batalla, mirdé de repjo ia ma-
sa humana que abarrotaba el templo y escald con decision los pei-
dafios del pualpito. Entre curloso y asombrado, bajo €l prisma del es-
tupor y del miedo, se Ie antojé que le espiaba una muchedumbre cu-
riosa vy despiadada. Be le evaporaron las ideas, se atropelld su rit-
mo cardiaco, no se fié de la ayuda del E3piritn S8anto y con ademan
pausade y uncién apostélica se protegié con la sefial de la cruz y
emprendié la retirada, escaleras abajo, presuroso y altivo, tras su
elocuente predicacion silenciosa. '

Sin pretenderlo, habia conquistado un palpito ¥ una fama. Por
es0, al incorporarse a8l seminario vallisoletano en el mes de septiem-
bre, los superiores le nombraron profesor de Oratoria Bagrada.
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Lope, soldado de Espadia

Al tiempo de escribir el P. Amador del Fueyo su libro sobre “Los
Agustinos en la Revolucion y en la Cruzada”, pidié informes a cuan-
tos religioscs de la Orden hahbian tomado parte en la contienda. Lo-
pe fue uno de los que, de verdad, estuvo en la guerra, Cuando el ci-
tado P. Fueyo le escribid pidiéndole informes sobre el particular,
nuestro hiografiado le contesté con una “relacién picuda y sucinta”,
que en ningun modo daba la menor idea sobre las actividades y co-
rrerias y episodios de Lope durante la guerra.

Cuando estalld el Hamado Movimiento Nacional, Lope estaba
cumpliendo el servicio militar en Zaragoza, tomando parte en el al-
zamiento con las compafiias de zapadores, que se aduefiaron pronto
de los servicios pablicos. Poco después, marchd de “dinamitero”
—como ¢1 dice— en uni expedicion que se dirigia a Fuentes y Bel-
chite para contener el avance de los rojos que se corrian por altl, y
siendo uno de los que participaron en la voladura del puente del 1l-
timo pueblo citado. Por el mes de agosto realizara esta misma ope-
racion por Carifiena y la patria chica del pintor Goya, Fuendetodos,
represando sin novedad a Zaragoza, después de velar vatios puen-
tes ¥ “pasar unos dias de campo”. :

"Era Lope un soldado y nada mas. Hasta el punto de que, en los
primeros dias, los jefes del Regimiento de Zapadores ignoraban que
era Sacerdote. Mas tarde se entéraron tal vez porgue se “chivd” uno
cualquiera de los jovenes agusiinos, incorporados a filas, y que le
acompahfaban en aquellas expediclones. :

Habiéndose formado una compafia para Huesca, a Lope le tocod
ir de soldado-capellan, permaneciendo mucho fiempe en primera
Hnea y pasando en ocasiones verdaderos apuros, con peligro de su
vida. Por la noche, cavaba irincheras; por la mafiana, hacia el ofl-
cio de cartero y salia al hospital donde celebraba la misa. Las hijas
de la caridad de Santa Ana hacian honor a su nombre agasajandole
con un buen desayuno y limpidndole la guerrera y el pantalon que
llevaba lleno de barro.

A medida que avanzaba el tiempo, se fue ganando la amistad
de sus superiores, que le recordarin siempre; io mismo que Lope a
ellos. Bl capitén le dispensd de “picar”, siguiendo de cartero y di-
ciendo misa para la tropa de Huesca y Alerre, donde quedaba una
seccion de zapadores.

Es admirable comprobar como este hombre, que de verdad se
rompio el pecho durante la guerra, ha sabido Iuego enjuiciaria con
un equilibrio ¥ pvonderacion que falta a otros muchos que jamas es-
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tuvieron en el frente de batalla. El P. Lope es un hombre que vivig
de cerca los acontecimientos, ¥ es tan inteligente como para no de-
jarse engaiiar por los viejos slogans, ni por radicalismos patriote-
ros. Estaba convencido de.que cumplia. con un deber y que iba a mo-
rir en Huesca. Y cuando su cufiadoe Antén vaya a vigitarlo, después
de cruzar un efusivo abrazo con él, le dijo: “vete a casa y cuida de
Ia familia, Antén; que a Julio y a mi nos mataran”. Profecia que en
parte se cumplio, pues al hermano menor, a Julio, una bala perdi-
da le mato justamente el dia en que el general Franco daba el 1l-
timo parte de guerra, hablendo realizado toda la campafia sin reci-
bir ni la mis pequeiia herida. Ei dést.i_no; dird alguno, Cosas de la
guerra. ' '

Lo mejor que podemos decir en alabanza a Lope y dentro del
contexto gque nos ocupa es transcribir a la letra las palabras que él
mismo envié al citado P. Fueyo: “Juzgo imposible narrar nuestras
perivecias bélicas, que fueron las de todos los soldados, nl mas ni
menos. A nuestro favor tenemos el no haber pedido nunca enchufes
¥ haber renegado 10 menos posible”. Lope pudo haberse quedado en
Jaca y en Ayerbe, donde estaba la plana mayor y la retaguardia,
Perc prefirid residir en Huesca, donde rondaba a todas las horas la
muerte vy los soldados necesitaban de un capellan. Acompafid .siem-
pre a la seccidn que mas peligraba, y, fiel & su compafiia, nunca la
abandond en cuantas ocasiones entrdé en fuego, siendo memorables
las jornadas de Lierta y la de “Las Martires”, en cuya loma cayeron
gloriosamente casi todos 108 de su compafiia, quedando solamente
veiniocho soldados, un sargento y nuestro capellén, al amparo de
unas casas, pero firmes en su puesto ¥y haciendo recular a unos mil
quinientos guardias de asalto enemigos. Asi era Lope. Y estas face-
tas de su vida deben contar a la hora de valorar su paso por la tie-
rra.; :

Cuando se inicie la ofensiva contra Catalufia y la guerra esté
practicamente lquidada, Lope sera nombrado capellan del servicio
de automovilismo, donde sirvid por espacio de tres o cuatro meses
hasta ser definitivamente lcenciado.

Profesor de Zaragoza

Antes de que comenzara la guerra y durante el curso de 1935-
36, el P. Lope se inicié en la docencia en el colegio de Zaragoza,
recientemente inaugurado. Ensefiaba Biblia y “cuanto le echaran”;
todo un manojo de disciplinas. Era el estilo de entonces que forzaba
a los profesores a diversificarnos y a calentar el sillén frailuno; sin
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posibilidad de profundizar en nada, en expresion literal del P. Dic-
finio.

Los profesores de entonces formaban una pifia, no stlo por la
convivencia fisica, sino y sobre todo por un claro sentido de confra-
ternidad ¥ amistad. Tlempos aquellos, en tantos aspectos admira-
bles. Era una vida ingenua, sencilla, de reducideos horizontes, de ale-
gria algo infantil, con bromas de buen estilo, con mutua ayuda y
compenefracion amistosa. S8iempre juntos en los recreos, en 1os pa-
seos por la huerta, en las salidas por los aledafios de la ciudad.

Y de nuevo la anécdota ilustrativa de la vida de Lope. Nuestro
biografiado, junto con el inseparable P. Dictinio, celebraban los dias
festivos una misa en las Teresianas. 8i pronunciaban homilia, les
daban una peseta a mayores. “A Lope estuvieron a punto de supri-
mirle el extra por haberse comido el credo en 12 misa de 1la Inmacu-
lada’.

En Valladolid, impulsor de una cultura y maestro de ig juventud

La vida del P. Lope se identifica con la de sus escritos, su docen-
cia y el mecenazgo gue ejercio entre muchos de sus discipulos, a 10s
que animé, corrigid y orlentd en sus aficiones eclesigsticas, cultu-
rales y religiosas. Quizd se haya pasado por alto esta labor v no se
haya dado importancia a estos hechos. Pero cuando pasen los afios
¥ se haga la verdadera historia de la Provincia de Filipinas por los
anos cincuenta, entonces se verd mejor lo que fue y significé entre
la juventud de aquellos dias el P. Lope Cilleruelo, Tendriamos que
recordar aqui el nacimiento de la revista “Casiciaco™ en el afio 1947.
Nacida en una de las nobilisimas inspiraciones de su inteligencia,
calentada al calor de su entusiasmo, por él regada cuando era timi-
do brote nada mss, hasta convertirla en frondoso arbol, al P. Lope
debio cuanto fue. El trazd a los jovenes de entonces el plan y el cri-
terio a seguir. De él recibiamos aliento y consejo, dejando un mar-
gen abierto az nuestras aficiones particulares.

La revista “Apostolado” también le debe mucho, aunque figure
por muy poco tiempo como director de la misma y ya viniera publi-
candose afios atras. Pero €1 la dio nueva orientacién y los continua-
dores le siguieron por aguel nuevo derrotero, aparte su colaboracion
continuada y siempre interesante y amena.

8i se nos permitiera la expresion, diriamos que Lope fue un ver-
dadero revolucionario, un innovador y reformador de lo gue enton-
ces recibia el nombre de “Coristado” de Valladolld, Comenzd por la
citada revista “Casiciaco”, un suefio que quiza viniera teniendo des-
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de los dias en que tomé contacto con 10s jovenes profesos en el co-
legio de Zaragoza, donde en tono menor ¥ mas en privado se esta-
ban haciendo ensayos de este tenor.

Pero lo fue luego, iguaimente, con el nuevo método de vida re-
ligiosa que fue introduciendo contra viento y marea en Valladolid:
sus inolvidables clases espirituales; su amor y entusiasta estudio por
B8an Agustin y todo lo aufénticamente agustiniano; su nueva men-
talidad en la vida expansiva de los seminaristas; 1a lucha por con-
seguir un modesto campo de fiutbol parz sus muchachos, siendo- ét
el primero en bhajar al campo a las horas de recrec y obligarnos a
todos a jugar, con o sin pantalon de deporte; su modo de pensar en
cuanto a silencios y recreos, a la misma vida comunitaria, a la mu-
sica, liturgia, canto del gregoriano y estudio serio de todas estas co-
sas. .

Fl P. Lope se ha hecho famoso por algunos “slogans” de su cu-
ho o que, siendo de otros, los ha sabido aplicar para su vida y para
la de cuanfos han pedido un consejo suyo, que han sido muchos. “A
nadar se aprende nadando”; nos solia decir, Claro, que hay estilos;
pero &l siempre tuvo como norma lanzar al rio al individuo y dejar-
le que nadara... Luego, echarle una mano, cuando se viera en difl-
cultad, Para é], lo importante era nadar.

De paso por Madrid

Recién terminada la guerra civil espafiola, el P. Lope tuvo que
hacer un viaje a Madrid, en un tren que llegé con varias horas de
retraso; lo que ocasiond a nuestro biografiado dar pruebas, una vez
mas, del despiste que le ha acompafiado toda la vida. La anécdota
no2 la cuenia de nuevo el P. Dictinfo. Al Hegar a la Estacién del
Norte, le parecido correcto avisar a la residencia de Goya, pues era
va al filo de 1a media noche. Pidiéo una Guia telefénica de antes de
la guerra y marcd un numero. Esperd. Una voz somnolienta ¥ ronca
respondié a su lamada y le lanzo una sarta de insnltos: o

—Agqui no hay frailes ni monjas. Vayase Ud. a paseo ¥ no me tur-
be el suefio.

A estas palabras tan cordiales, Lope pensd que habia marcado
mal la cifra correspondiente a los PP. Agustings. Y repitio 1la lla-
mada.

La reaccion del pobre hombre se tornd mas airada y violenta,
Conocemos con pelos y sefales a dénde mandé a Lope y los impro-
perios que dedicod al sufrido gremio de los frailes y Ias monijas...

Afnos adelante —de 1953 a 1954— volvera Lope a Madrid, esta
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vez como definidor de provincia, si bien, como dice. €l siempre. “in
deftectu” y de suplente. Efectivamente, fue el afio 19585 cuando hubo
necesidad de acudir a esta norma sefialada por las Constituciones.
Pero Lope seguiria viviendo en Valladolid, aunque, por esto mismo,
tuviera que realizar bastantes viajes a ia capltal de Espafla, ¥ pasar
en ella algunas temporadas.

A decir verdad, no le sentaron mal los aires del Guadarrama,
v los paseos por “el Rastro” y su participaciéon en las labores de:la
iglesia, aungue en esto serd mejor escuchar, huevamente, al compa—
fiero y amigo..

Por riguroso orden semanal -—dice el P. Dictinio—, un padre
quedaba. en guardia por la tarde. Cuando le correspondia el turno a
Lope, solia quedarse €l en 1a reserva por si no llegaba a tiempo para
el rosario y acto eucaristico vespertino. Lope, segin su propia con-
fesidn, tropezaba con dos serias dificultades: unas veces se olvidaba
de gue le correspondia actuar y otras de consultar su reloj, que tam-
poco era un prodigio de pI‘eCiSlOIl Y de este modo, o no llegaba, o
lo hacia con retraso.

Pero ved por dénde un buen dia regresd de la calle a todo co-
rrer, recorrity la igledia sin advertir gque ya estaba expuesto €l Stmo.,
se revistio en un santiamén y se disponia ya @ éxponer cuando el
Hermano Alejo le paro ios pies, Lope aceptd complacido la observa-
cién, y echandose la capa pluvial sgbre los Hombros se. encaramo
al pulpito con la intencién de rezar el santo rosario. Menos mal que
no habia gente en el templo y el citado hermano sacristan pudo in-
tlmarle en tono jovial' gque descendlera ya que faltaba casi medla
hora para iniciar la funcibn

El Conszlwrzo de Acecion Catolica

Residiendo en Zaragoza comenzd Lope 8 dlsmngmrse como en—
tusiasta propagandlsta de la Acecibn Catdhca tarea que continuo
mas tarde ¥ mas en activo en valladolid. Todav1a gse le recuerda en-
tre los veteranos que quédan de entonces.

En muchas ocasiones han salido a refucir aguellas ]ornadas de
los afiog cincuenta vy cuando la’ AC ‘estaba en todo su apogeo ¥ era
de verdad “la nifia mimada de la Iglesw. El P. Lope, siempre ge-
nial, hasta por sus involuntarios descuidos y desplantes ocasionales,
-era un poco el centro de-afanes y trabaJos comunes y el organizador
de actividades apostéhcas Hay una anécdota que se recuerda con
regocijo de todos. Eran los dias en que-nuestto biografiado gozaba
del favor de un grupo de iGvenes universitarios a los que asesoraba
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y dirigla con evidente competencia y con mucho aclerto. Varlos de
aguellos entusiastas muchachos ocupan hoy puestos relevantes en
las universidades y en la administracion piblica. Lo mas dificil era
mantener la tension apostolica entre ellos, ya que por presion de los
estudios, o por atencion a las novias, no asistian slempre a la hora
convenida ni al lugar sefialado. :

En cierta ocasion resultaron tan Hamativas y descorazonadoras
las ansencias, que Lope montd en codlera y amenazo con liguidar las
reuniones si no se demostraba méas interés y asiduldad en 1a asis-
tencia. Aquelio fue como un “uitimatum” para el jueves siguiente.

Los pocos presentes avisaron a sus compafieros, ausentes del co-
loquio, y surgié una especie de plebiscito tacito que desembocd en
asistencia masiva y expectante. Habia buena voluntad, contricion
por 1o pasado ¥y ganas de trabajar en el futuro. Lo bueno del caso
fue gue solamente hubo una ausencia: 1a del P. Lope. Este no hahbia
caido en la cuenta de que era jueves y de que aquella noche le espe-
raban todos los miembros juveniles de Accién Catdlica, incluso los
que casi nunca solian acudir a lo que entonces se Ilamaba “circu-
los”.

El religioso humano y comprensivo

Recogido en su habitacion, consagrado al arduo e ingrato ejer-
cicio de la ensefianza v 2l cumplimiento de los deberes gue le impo-
nia la vida religiosa, el P. Lope, su clara y vasta inteligencia, brilla-
ba mds entre sus alumnos y hermanos de corporacitn, salvo los po-
c¢os amigos y los que tomaban contacto con su palabra en las obras
de =z2postolado arriba referidas.

Como relipioso, quizas, no haya sido blen comprendido el P. Lo-
pe Cilleruelo. Con sus despistes y desalifio en el vestir, con su de-
sarraigo de las cosas, ha ocultado siempre una fina sensibllidad y
un sentimiento claro del deber. '

Como profesor, cuantos han pasado por sus aulas jamas olvi-
daran el atractivo de su palabra y amenidad de expresion con que
sabe revestir los temas mas complicados y serios de espiritualidad
0 Biblia.

En cuanto a su trato, el P. Lope es una paradoja: trata de huir
-de ias personas, pero donde &l estd abunda el sano humor, la gracis,
la chispa ingenlosa y la alegria que, a las veces, rompe en hllaridad
espontanea e inevitable.

Generoso alentador de todo lo bueno, de todo lo bello, alma no-
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ble y sincera, este hombre que ha sido formador de varias genera—
ciones, es recordado con gratitud por muchos.

El ve como Ia cosa mas natural del mundo las excepcionales do-
tes con que el Befior Je ha enriquecido. No las da importancia, ¥ so-
lamente las valora cuando fiene que ponerlas en servicio de los de-
mias, sin pasar nunca la factura por ello.

El P. Lope es uno de los hombres mas humanos y comprensivos
con gque me he encontrado en mi vida. Su conversacién amena, aje-
na a toda etigueta aun en los casos mas solemnes; el tino con que,
al través de ella, sabia conciliar la sinceridad con lo gue piden, a
veces, las circunstancias y exigencias sociales, le captaban sin reme-
dio las simpatias de todos.

-Cuando en el mes de octubre de 1976 tuvo gque ser intervenido
de une delicada operacion, en los circulos de amigos, de dentro y de
fuera de la comunidad, se comentaba gque si el P. Lope nos llegara
a faltar, se nos iria el buen humor, la gracia y la sanha alegria de
la comunidad y de las reuniones a las que asiste por razones de cur-
sillos de cristiandad y de otras obras de apostolado en las gue toda-
via colabora, aunque no con el entusiasmo y asiduidad de hace al-
gunos afios. Es inteligente el P. Lope v sabe muy bien que todo esto
contrihuye a una convivencia fraternal y que estc hay que llamar-
Io, porgue lo es, verdadera caridad.

Un lalento de excepcion

Algunos se han preguntado qué hubiera sido el P. Lope de ha-
ber profesado en la Compafia de Jesus, por ejemplo. Yo creo que
hubiera sido todo —un especialista, quiza— menos el P. Lope, Es un
autodidacta en toda la extensidén de la palabra. Es posible que no
encontrara en los afios de su juventud —como nos lo ha dade a en-
tender el P. Dictinlio— un guia y un mentor apropiado. Y es posi-
ble también que la guerra del 36 dejara profunda huella en su vida
¥ en su quehacer, un tanto legionario y aventurero. Los hombres de
su generacion fueron todos ellos marcados por ese sello indeleble;
como lo fuimos la siguiente por los afios de la postguerra.

El P. Lope, autedidacta, fue acumulando a lo largo de su carre-
ra gran riqueza de variados conocimientos; pero fue a costa de no
especializarse en ninguno, aungue su carrera Sea de teologia y ob-
tuviera en Roma un titulo académico en Sagrada Escritura. En Ro-
ma estudié Biblia; pero lo mismo pudo haber estudiado dogma o
moral.

Yo creo que el P. Lope es un humanista al estilo de Fray Luis



27 LOPE CILLERUELO, UNA BIOGRAFIA... 31

de Leon, de Vives, o de Juan de Valdés. O, guiza, sea una amalgama
de los tres. Quiza, de haberse dedicado plenamente al estudio de San
Agustin, seria hoy uno de los mejores de Europa en este campo, ¥
el mayor agustinologo dentro de ia Orden. Pero estoy convencido de
que, de haberse dedicado a la literatura y concretamente a la no-
vela, hubiera sido un gran novelista y con una profundidad temati-
e¢a gue la mayor parte de ellos no tienen, porque no tienen el saber
fAlosdfico v teologico de Lope, aungque puedan tener idéntica inven-
tiva.

Amante de lag buenas letras, poeta nato, artista y escritor de
agil esfilo; dotado de una facultad de asimilacidn verdaderamente
portentosa, ha sabido improvisar con una facilidad que, tal vez, le
haya perjudicado precisamente por ser tan favorecido,

Y finalmente, su humildad. Una de Ias cosas que mas he admi-
rado siempre en el P. Lope es su absoluta carencia de empaque y de
entonos, de infulas magisteriales. Con humildad, tanto mas hermo-
sa, cuanto mas limpia de todo egoismo y gagmotieria; antes, al con-
trario, alegre v espontanea, como de quien la lleva connatural en el
alma y en el ser entero, nunca se ha dado aires de maesfro, aunque
Io haya sido; ni de profesor, aunque siga siéndelo todavia y gquiera
Dios que por muchos afios para gloria de la Iglesia y de la Orden
Agustiniana.

TEOFILO APARICIO
Estudio Teoldgico Agusiiniano
Valiadolid
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El don del Espiritu y la justicia escatologica

1. INTRODUCCION: La justicia escatolégica idea unificadora
de la Biblia.

Este articulo quiere ser analogo a otrg publicado recientemente
sobre un tema perteneciente al mismo ambito, al ambito de la “jus-
ficia escatologica” !,

Es claro que el tema de la “justicia”, rectamente entendido el
término en el sentido biblico, unifica, con gran coherencia, gin infli-
gir ninguna violencia al pensamiento, todo el Antiguo y el Nuevo
Testamento. No se niega que se puedan detectar “desviacionismos”
4 veces, pero aun esos gue pudieran ser calificados como desviacio-
nismos, no llegan a romper la unidad del pensamlento principal si-
no que la resaltan por contraste?.

Especiﬂquemos, aunque en pl_ar_l de resumen, lo que acabamos de
formular, Hay que empezar por depurar el significado de 10s térmi-
nos mas empleados para designar la idea de “tustleia™. Tales son,
por eiemplo, los de la raiz “sapat” (que aparece traducido en las
versiones corrientes por “justicia” o “juzgar”). Un estudic apurado
muestra que tales términos designan ante todo una accidn liberado-
ra o salvadora respecto de los oprimidos y necesitados, en equiva-
lencia .a 1o que.en el Nuevo Testamento se expresa mas frecuente-
mente con el término de “amor” al necesitado”®. En lineas genera-
les, la “justicia del Antiguo Testamenio” es el “amor al projimo ne-

1. “El Mesias y la realizacién de la justicia escatologica™: Mesianismo
Escatologia (Estudios en Memoria del Prof. Dr. Luis Arnaldich Perot) (1976) 61-
34 Igualmente en Salmanticensis 23, fasc. 1 (Enero-Abril 1976

2. De "desviacionismo” se podris calificar, tal vez, el hecho de que habién-
dose alzade los Profetes antexilicos a favor de la “justicia” {el mispat) contra
el culto, retorna después, en los profetas postexilicos, en, general, un recrudeci-
miento del culfo, sin apenss menciéon de la “justicia”™. '

3. Ese estudio hemos tratado de hacerlo en “Términog biblicos de justicia
social traduccion de equivalencia dinimica’”: Estudios Eclesidsticos 51 (1976 95-
128. Se puede advertir que en todo €l aAmbito biblico de la justicia social, por de-
fecto de “traduccion de equivalencia dindmica™, se he efectuado consciente o in-
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cesitado™ del Nuevo Testamento. Sobre esta base se advierte esta li-
nea que corre por todo el Antiguo Testamento y desemboca y con-
tinda en el Nuevo Testamento. Podriamos sintetizarlo en la frase
que “el Dios de la Biblia es el Digs interpelante a la justicia inter-
humana”. Esta parece ser la caracterizacion mas prominente en el
Dios ‘que se revela en la Biblia. Baste con apuntar algunos rasgos.

1. Su intervencién en Hgipto es para la liberacion del pueblo
oprimido. Lucha contra 1a injusticia y a favor de la justicia

2. El Yahvista concibe el Génesis como préiogo al Exodo y tie-
ne, entre otras cosas, el pintar a Yahvé que escoge a Abraham, es
decir al pueblo de Israel (al pueblo de la Biblia), para practicar v
ensefiar a practicar “el derecho y la justicia” (Gén 18,18), términos
técnicos para indicar la justicia interhumsana especislmente con los
déhiles. Este punto es de suprema importancia. En é! se da la razdn
de la eleccidn de Israel. Isrzel es elegido como instrumento de Yah-
vé para la realizacién de su plan de establecer la justicia perfecta
en el mundo, Ese pasaJe del Génesis es en compendio toda una Teo-
Iogla sobre Ia mtewenclon de Yahvé en la hlstorla humana y la mi-
8ién de Israel en medlo de ella.

3. El pueblo de Israel le fallé a Yahvé en la misién que le con-
fiara y para la gue le habia escogido. Esto €5 1o que se dice en Is 51
¥ ss, en la alegoria de la vifie. La interpretacién de la alegoria es
que esperaba del pueblo escogido “justicia” y lo que recogid fue “in-
justiciz interhumana®® En vez de wuvas, agrazones. Por eso seria
arrasada la vifia de eleccion y desechado el pueblo de Israel,

4. E! Mesias, fundamento del futuro pueblo escogido, estd de-
signado en muchos pasaies como el implantador de la “justicia es-
catologica”, la justicia perfecta y deflnitiva. Véase tan solo la pin-
tura del Stervo cuya misidn aparece ser en el Primer Poema la de
llevar el “mispat” (El derecho especialniente de los débiles contra
los opresores) &4 las naciones (Is 42, 1 ss.). '

conscientemente una especie de blogueo que impide que nos Negue el caracteristi-
co mensaje biblico. Para. poner s6lo un ejemplo: Si “mispat” significa preponde-
rantemente el derecho de los desvalidos que Dios cuida de menera singular y
quiere establecerlo con perfeceidn en la tierra, en otras maneras mediante la ae-
tuacion de su instrumento ¢l Siervo de Yahvé, quién entiende Is 42,4 si esta fra-
ducido, refiriéndose al Siervo que “no desmayard haste implantiar en la tierra el
“juicio” (" ;mispat?”).

4. Aqui resumimos del articulo de la nota 1,

5. En el hebreo existe un juego de palabras: En vez de “mispat” —justi-
cin, “mispast™ —asesinato; en vez de “sedapah” —justicia, “sea’gah”— el clamar
{ante la injusticia). i
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5. . 8i nos filjamos en la teologizacidn de la Ley, éste aparece,
hechas las discusiones pertinentes, con el unico contenido de justi-
cia interhumana. Todo el Decilogo, quintaesencia de la Ley, esta
centrado en el amor del préjimo, aun esos primeros preceptos que
parecen mas claramente referirse a Dios, o tener a Diog como objeto
y no al préjimeo.

Si el Deca!ogo empieza “Yo soy Yahvé, tu Dios que te sacé de
Eglpto” es para caracterizar esencialmente a ese Dios, Yahveé, que
se reveld como el tinico Dios haciendo justicia para con et préjlmo
0 llberando al oprimido. Si se prohibe tener a otro Dios, es porque
otros dioses (fuera. de Yahvé) no son 1nterpelac1én a la. just.zcw.

Y la “prohibicién de representar a Yahvé en imagenes” esta
demostrado que es para no evadir io gue Yahvé es, es decir, inter-
pelacidn a la justicia interhumana. Representarlo- en imadgenes:se-
ria c¢hjetivario, convertirlo en cosa de contemplacion o de culto. Y
la interpelacion no puede ser cbjetivada sino escuchada y obedecl-
da. No puede ser objeto del entendimiento, sino orden que se cum-
ple. Y la orden es la justicia interhumana®

- 6. Toda la orientacién del Antiguo Testamento va en la direc-
cion- de una justicia escatolégica que se realizard un. dia perfeeta-
mente. En la literatura apocaliptica ese anhelo se hate especial-
mente angustioso. Cuando y como se realizara, o si ello es una uto-
pi; o sl esa justicia ideal es algo que se forjaron iinas mentes sofia-
doras - obsesionadas de reivindicaciones es otro problema’. Lo que es
cierto es que la ides y el hambre de jusiicia invade toda la Biblia,
y.que el Dios de la Biblia aparece catacterizado come el Dios de ia
justioia interhumana. o i

" Dentio de este encuadramiento creemos que debe estar coloca-
da la teclogia del Espiritu Santo. El Espiritu, por lo menos como don
escatologico, est@ en intima relaccion con él don 'de la justicia, co-
mo 1o, muestran multitud de pasajes del ‘Artigho y del Nuevo Tes-
tamento. Prescindimos de las acepciones que primeramente pudo te-
ner la palabra “espiritu”, y nos concenframos en la acepcxon que
por. lo Menos tardlamente tomoé e1 término .

LN Lo hemos tratado en “El alca.nce ‘de a "D!‘OhlblCan de las mmgenes" en
el Decalogo Mosaico”: Estudios Eclestdsticos 48 (1973) 315-328. - v
. 9. Para este pu.nto del cumplimieﬂto, de nuevo citamos el - articulo de la
nota ‘1. .
N Damus a continuacién une breve hiblografia selectn sobre teologia bi-
blica: del Espiritu: P. VAN IMSCHOOT, “Teologin -del Antiguo ‘Testamento”
(tred. espaficln): Actuglidad BRiblice 12 (1969); el originai francés es de 1986,
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II. Consideracion de algunos pasajes como punto de partida

1. En el capitulo 3 de la epistola a los Gdlafas existe una in-
terpretacién de la promesa hecha a Abraham. Esa interpretacion
es la formulacion de la tesis que propugnamos. '

1. La promesa hecha a Abraham aparece en los capitulosg del
Génesis como un conjunto de cosas. Abraham es escogido por Dios
para Teallzar su plan de establecer en el mundo la justicia perfec-
ta. Los primeros capitulos del Génesis exponen cémo e! Pecado en-
tré en el mundo, Pecado de Injusticia, y lo invade y lo perturba to-
do. Por el Pecado del hombre la “maldicién” actia en todo con vi-
rulencia.

El plan de Dios es escoger un hombre cuya descendencia mul-
tiplicara y por quien vendra la “bendicion” a todos los pueblos de
la tlerra, Pero esta “bendicidn” ha de venir porque Abraham y su
descendencia han de practicar la justicia y han de ensefiar a prac-
ticarla. : '

Esto se afirma claramente en Gén 18, 1§8-19: “Abraham (son
palabras de Yahvé) ha de convertirse en una nacidn grande y po-
derosa, ¥ £n £1 van a ser bendecidas todas las naciones de la tierra;
(¢como?) pues me he fijado en &1, para que &1 mande a sus hijos y a
su casa después de él que guarden el camino de Yahvé /de justicia/
{¢como?) practicando 1a justicia y el derecho /mispal wesedegah/;
a fin de que Yahvé haga venir sobre Abraham lo oue le tiene prome-
tido”: {es decir, 1a bendicién de todas las naciones de la tierra).

La promesa abarca, pues, la descendencia y la “bendicion uni-
versal” mediante la practica de la justicia. La descendencia no vie-
ne directamente en la promesa, sinc en cuanto orientada a la ben-
dicién universal por la justicia.

2 En G4l 3,8b habla Pablo, citando al Génesis, de 1a “bendi-
cion” prometida a Abraham. Pero un poco mas adelanfe (Gil 3,14)

Tournai, Bélgica. ¥n el capitulo sobre "el Espiritu” tiene una suficientemente am-
Mia biblicgrafie. Resaltamos un articulo procedente del misme VAN IMSCHOQOT,
“L'esprit de Yahvé, principe de vie morale dans I'A. T.”: Ephgmerides Theolo-
gicae Lovanienses” (1939) 457-567. M4s -especialmente para el Nueve Testamento
se puede citar: E. BARDY, Le Saint-Esprit en mous et dans UEglise d’dpres le
Nouveau Testameni. Albi, 1950, S. ZEDDA, L'adozione e figli di Dio e lo Spirito
Santo. Roma, 1852; H. MOHLEN, EI Espirity Sgrio en la Iglesig (traduccion
espaiioin)., Selameanca, 1974, El presente articulo ha gquerido ser la ampliscion de
unas piginas muy sugerentes del libro de J. P, MIRANDA, Marr ¥ la Biblla (Sa-
lsmanca 1072) 247-255, donde trata precisamente de la “relacion entre espiritu ¥y
Justicia”. :



5 EL DON DEL ESPIRITU Y LA JUSTICIA ESCATOLOGICA 59

nos encontramos con estas palabras: “Para que sobre las naciones
vinilera la bendicion de Abraham en Jesucristo, para que por medio
de la fe recibiéramos la promesa det Espiritu”. La bendicion prome-
tida a Abraham es interpretada como Espiritu. La promesa se cum-
ple dando Dios su Espirifu. Esto quiere decir, en la linea de lo expues-
to en la Introduccion, que el espirltu de Yahvé es ante todo “espiritu
de justicia interhumana”. ¥ de aqui se desprende que “espiritu” hay
que tomarlo ante fodo como una “caracterizacion”, como cuando se
dice o se puede decir del miembro de un instituto religioso que tie-
ne ¢l éspiritu de su fundador cuando realmente procede y actiia co-
mo él. No se excluye el aspécto personal, pero no €s eso lo que se
afirma directamente. Sobre el texto de Gdlatgs mas en concreto,
volveremos a su tiempo. De momento baste haber notado la equi-
valencia entre “espirifu” y “justicia interhumana”, equivalencia que
Pable da como sobreentendida®

2. " Se pueden considerar otros textos del tiempo de la Promesa
de intima relacion entre “Espiritu” y Justicia”,

1° En el capitulo 28 de Isaias, se dice reflriéndose al futuro es-
catoldgico, (v, 17); “Pondré el dere¢ho como medida y la justicia co-
mo nivel”, Poco 'antes, esta orlentacion segin la justicia en el futu-
ro escatoldgico, en otra formulacion, estaba puesta en relacién con
el “espiritu de ¥Yahvé”. En Is 28, 5-6 se¢ dice que “Yahvé sérd espi-
+itu de justicig” para los que pregsiden el “mispat” (I0s que estan co-
misionades para defender los derechos de los débiles) . El trasfondo
de esta frase es la escena descrita en Numeros 11, 16-29, en la gue
4 los. 70 colaboradores de Moisés en el gobierno del pueblo se les da
“el espiritu de Yahvé”, igual que a Moisés, para desempefiar la mi-
sion de justicia (vv. 17 y 29). ™~

El espiritu de Yahvé para los que presiden el mispail, es espirifu
de justicia. La caracterizacion esencial de Yahvé, lo que le distin-
gue de otros dioses, es el sentido ilimitado de justicia, como aparece
en el Exodo y.en toda la historia, segin hemos apuntado en la In-
troduceién. Su espiritu es ése. Se entiende cualitativamente. El es-
pmiu de ]llStl(‘.]a pasa a Moisés v a los colaboradores de Moisés y
sera un atributo del futuro escatoldgico, segin Isaias. 28: “espiritu
de ]usticm."

_ 2.'__’ En Mig 3, 8 10 tamblen se entlende “espmtu de Yahvé” co-
8. Cf. J. P. MIRANDA, Marz vy lo Biblia, 247, nota 8.

10. Para el sentido exacto de estos términos de “justicia”, como "mlspat,’
nos remitimos al articule cifado en la nota 3.
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mo. ecardeterizacion por la justicia, como manera distintiva de ser. y
de. actugr: “Yo, en cambio, estoy lleno de fuerza . del espiritu. de
Yahvé, de justicia (mispai) y fortaleza, para denunciarle a Jaccb
su trahsgresién.y a Israel su pecado”. (8igue una denuncia de .in-
justicias). : ' : SRR

IIT. EI espzritu de Yohod en la- con}‘tgumczdn de la histona
- de Israel.

De acuerdo con gue el pueblo de Israel es un instrumento del
plan de Yahvé para la xmplantar:ldn de la justicia, no es de extra~
fiar ver al “espiritu de Yahvé” actuando en la configuracion de la
historia empirica, y observarle como don prometido para la realiza-
cibn escatolopica de la justicia.

A. En In historie empirica de Israel.

1. En este sentido es interesante notar la intervencion del “es-
piritu de Yahvé"” en el “libro de los libertadores” (Libro de los Jue-
ces) y en el primer Libro de Samuel.

Yahvé se ha revelado por primera vez, en el Exodo, “liberando”
de la opresiéon de Egipto. al pueblo de Israel, cuando- el pueblo, ya
establecido. en Cangédn, sufre eventuales opresiones. Dios, mediante
su “ruaj”, suscita en el pueblo jefes carismaticos liberadores. ‘Es el
mismo Dios de 1a liberacidn de Egipto. E] Espiritu de Yahvé viene
sobre Otniel (Je 3,10), Gededn (6,34), Jefté (11 29), Sanl (1 Sam 11,
6), David (1 8am 16,13), etc. :

‘La reldcibn entre “espirita de Yahvé” ‘y “justicia” es manifies-
ta. Bl espmtu de Yahvé va contra la 1njust1c1a ¥ a favor de la ]us-
ticia. :

2. Igualmente, de acuerdo con ia finalidad de la eleccién se-
giin Gén 18, 18-19, el pueblo de Israel se mantiene como tal, en su
especificidad, mediante el espirity de Yahvé, Esto es Io que esta in-
dicado en Ag 2,5, donde estin expresamente vinculados la constitu-
cién'del pueblo de Israel en nacidn y el espiritu de Ya.hve “Confor-
me a la alianza que pacté con vosotros a la salida de Egipto, ¥ en
medio de vosotros se mantiene mi espiritu. jNo temais!”.

3. En otros textos aparece también el Espiritu de Yahvé sobre
los Profetas y Tos Sabios en orden a la justicia o como configurado-
res de la historia.

11. Para esta traduccién de “sopetim”, cf. el articulo _c'its_ido en la nota 3.
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. 1.0 La accion del Espiritu sobre los Profetas para congervar la
allanza, es decir pard comservar al pueblo- en su especificidad (de
instrumento - para la justicia), aparece claramente en Is 59,21:
“Cuanto 4 mi, ésta es la alianza con ellos, dice Yahvé, Mi espiritu
que ha venido sobre ti, y mis palabras que he puesto en tus labios
(paralelismo de espiritu y palabra) no caeran de tu boca, ni de lz
boca de tu descendencia, ni de la boca de la descendencla de tu des-
cendencia, dice Yahve; desde ahora ¥ para slempre”

2+ Ei Espiritu aparece scbre el Profeta encargado de llevar Ia
buena nueva a los afligidos ¥ oprimidos (Is 61,1 8.}, como an_tes en
el texto de Miqueas. Jesis se aplicara mas tarde el pasaje isaiano.

“El Espiritu de Yahvé esta sobre mi, pues Yahvé me ha ungido.
Me ha enviado para predicar la buena nueva a los abatidos y sanar
a los de quebrantadoe corazén, para anunciar la libertad de los cau-
tivos y la liberacion a los encarcelados, 2/ para pubiicar el afio de
gracia de Yahvé y un dia de venganza de nuestro Dios, para conso-
lar a todos los tristes, 3/ y dar a los afligidos de Sion, en vez de ce-
niza, uha corona, €l Oleo del gozo en vez del luto, alabanza en vez
de espiritu abatido. Se les llamara terebintos de justicia, plantacién
de Yahvé (para su gloria)”.

3 La accion del espicitu sobre este profeta en orden a la jus-
ticia. es extensible a fodog los. profetas. El Espiritu aparece como el
organo permanente que, por los profetas, transmite las 6rdenes de
Yahvé a su pueblo {Zac .7,128s)=La predicacién -de los profetas
habia sido para la justicia {en Miqueas es atribuida al -Espiritu):
“juzgad conforme a verdad, practicad la piedad y la misericordia
hacia vuestro préjimo; 10/ no oprimais a la viuda, sl huérfane, al
extranjero y al hombre, no maquinéis el mal en vuestros corazones
el uno contra el otro (Respondieron con un eorazén duro). “Pero no
qu131eron atender y se hicieron hombres rebeldes y endurecieron
sus oidos para oir. 12/ 8e hicieron un cor_a.zdn, duro como el dia-
mante, para no escuchar las ensefianzas y palabras que Yahvé de
los ejércitos les mandaba por medio de los proietas primeros” (Ese
corazén de piedra Dios lo sustituiria, segitn Ezequiel (36, 25-28).

4" En Neh 9,30, en la oracién de Ios Levitas, la predicacion de
los Profetas (orientada hacia la justicia) es atribuida al Espiritu.
“Los soportaste largos afios amaestrandolos con tn espiritu y no le
dieron oidos” {cfr. 9,20: “Tu les diste tu buen espiritu para ensefiar-
les™). :

4, También los Sabios, que sustituyen a los Profetas, son de-
tentores del Espiritu para la justicia, -
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1. Dice Eliha (Job 32, 7-8): “Me decia.., los muchos afios da-
tan 2 conocer lz sabiduria. Pero ésta es en el hombre una inspira-
cidn y es el soplo del Omnipotente el gue ensefia” (La Sabiduria, en
el supremo estadio, se identifica con la- justicia).

En 32,18 repite: “Me insta el Espiritu que hay dentro de mi” (a
hablar en defensa de la justicia).

20 Eccl 30,8 /al que quiera ser sabio/ “Si le place al Sefior so-
berano, lo llenara del espiritu de inteligencia”.

3. “Invogué al Sefior y vino sobre mi el espiritu de sabidurfa”
(8ab 7,7). El espiritu de sabidurie en relacion con la justicia esta
descrito en la oracion de Salomén (cap. 9) que termina asi: “;Quién
conocit tu consejo si t1 no le diste la sabiduria y enviaste de lo al-
to tu espiritu Santo? Asi es como se han enderezado los caminos de
Ios que moran sobre la tierra y los hombres supieren 1o que té_' es
grato, y por la sabiduria fueron salvos (no sabiduria intelectual, si-
no practlca de justicia). ' '

5. El BEspiritu de Yahvé aparece otras veces fuente de vida jus-
ta en el individuo, es decir, en agquellos - que han de hacer la histo-
ria. o

"1.° Es tipico en este sentido’ el pasaje del Salmo 51 (vv. 12-14):
“Crea én'mi un corazén puro, oh Dios, ¥ Tenueyva dentro de mi un
‘espiritu firme”, Sé trata de ‘una trasformacion de-1a misma ‘enver-
gadura que la ‘creacién primera. Se emplea el mismo verbo bara.
Hacer del egoista un justo. Es atribuido al Espiritu Santo: *No me
arrojes de.tu presencia, y no retires tu sanfo espiritu; devuélyeme
la alegria de tu socorro y sosténme por un espiritu de huena volun-
tad"”.: :

_ 20 EI Salmo '143'10 contiene una idea varecida: “Enséfiame a
hacer tu beneplacito, pues th eres mi Dios; que tu buen esniritu me
guje por el camino llano”™,

6. El libro de la Sablduna habla {cf Is 63,14; Neh 920) del
“Espiritu Santo Educador” (“agion pneuma paideias™),

7. En el libro de Ia Sabiduria (1,5) “el Espiritu Santo Educa-
dor” es un poder divine que forma a los hombres en sabiduria, es
decir, en la piedad (;hesed)', que “penetra” (7,3), “vigila” (7,23) to-
.do, ¥y “entiende toda voz” (1,7). : : :

Como la Sabiduria con la gque esta identificado (1,4 ss.; 9,17; 1T,

12, Cf el articulo citado en la p. 108, nota 3.
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22-30), dirige, asiste y fortifica al 8abio en el cumplimiento de la vo--
iuntad divina; no es pues solamente un mentor que le ensefia, sino
un principio divino que produce, 0 m4s bien sostiene la piedad {(;he-
sed?}). Pues “no entra en el alma que medita el mal (cf. 1.4; 7,25),
v no es dado sino a los justos {cf. Sal. 51,13).

B. En la Escatologia

Aparece el conferimiento del Espiritu, en orden a la justicia, al
Megias y al pueblo escatologico.

1. Para el Mesias, dos son Jos textos mas significativos .

1» Segun Is 11, 1-9, sobre el descendiente de David se posara
el Espiritu de Yahvé (v. 2) v (en consecuencia) el descendiente de
David “defenderi a los pobres con justicia y con rectitud a los indi-
gentes; herira al violento con la vara de su boca y matari al injus-
to con el aliento de sus labios; la justicia serda cinturéon de sus lo-
mos ¥ la bondad cefiidor de sus caderas (vv. 4-5). En el reino del
Mesias sera suprimida la violencia y la injusticia (vv. 6-9),

2 Igualmente sohre la persona del siervo, instrumento de Dios
para el futuro, vendra el espirity de Yahvé, y como consecuencia lle-
vard el “mispat” (la justicia perfecta) a las naciones (Is 42, 1-4). El
Espiritu de Yahvé aparece de nuevo como caracterizacidn de Yah-
vé, que es el Dios de 1a justicia interhumana,

2. Para un conferimiento del Espiritu al pueblo escefoldgico,
gque se vera realizado en Pentecostés, existen muchos pasajes, todos
ellos en relacidon con 1z justicia. Veamos algunos.

1° En Is 32, 15-1 se habla de una infusién del “Espiritu de lo
alto” que no es otra cosa gue lo que se predice en otros textos, Este
pasaje contiene esta descripeidn gque es como una descripeion de
una vuelta al Paraiso:

“Cuando se derrame sobre nosotros el espiriiu de lo dito,
el desierto sera un vergel y el vergel parecerd un bosque:
en el desierto morara la justicic (mispat)

¥y en el vergel habitara el derecho (sedagah);

la obra de la justicia sera la paz, .
efecto de Ia justicia la seguridad y conflanza para siempre”

{Lo gque agui esta en metafora se desc_rlblra en términos Propios

13. Respecto Bl Espiritu y al Mesias, c¢f. . KOCH Gmst und Messms Bel-
trag zur hiblischen Theologie des Alten Testaments. Wien, 1950.
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en-Pentecostés. Véase también Is 44, 3-7 (transformacion por el Eg-
piritu); “Derramaré mi espiritu sobre tu linaje (Jacob),; mi bendi-
¢ion sobre cuante de ti nazea. Crecerin como en medio de hierbas,
como fdlamos. junto a las corrientes de las aguas™). :

2" La afirmacién de Ezequiel es también bien explicita. Apa-
rece en dos sitios: “Y os aspergearé con aguas puras y 0s purificaré
de todas vuestras impurezas, de todas vuestras idolatrias. Os -daré
un corazén nuevo, y pondré en vosotros un espirity nuevo, 08 arran-
caré ese corazon de piedra y os pondré un corazéh de carne. /27/
Pondré dentro de vosotros mi espiritu y -os haré ir por mis manda-
mientos y observar mis preceptos y ponerlos por obra. /28/ Enton-
ces habitaréis 1a tierra que y0 di a vuestros padres, y seréis mi pue-
blo ¥ yo seré vuestro Dios” (36, 25-28). La misma idea en Ez 11, 17-
20: “Yo les daré un solo corazén y pondré en ellos un espiritu
nuevo: quitaré de su cuerpo el corazén de piedra y les ‘daré un co-
razdn de earne, para que ca.minen seglin mis pleceptos observen mis
normas ¥ las pongan en’ pré.cuca y asi sean mi pneblo ¥ ¥0 sea su
Dios”:

En Is 5,1ss. el pue'blb era rechazado por no practicar la justi-
cie: aqui el pueblo vuelve a ser tomado, pero es transformado, me-
diante el espiritu ‘para practicar la justicia. La ley de Yahvé es la
justicia mterhumana Y Ezeéguiel tambien lo entlende a51 como
puede verse en el cap. 18,5 ss. . L

3.° El texto de Joel '3,1ss., citado en el discurso de Pedro en
Pentecostés, habla de una efusién escatologica del espiritu de Yah-
vé en la era mesianica venidera, aunque no se encuentra alusién ex-
plicita a la justicia, si a la prosperidad y. paz paradisiacas gue son
fruto de la justicia segin Is 32.

1V. EI Espiritu en la Uteratura intertestamental

1. Aparece en esta literatura una iredicién mesidnica que seé
vincula especlalmente a dos pasajes antiguos referentes al Mesias,
uno de ellos en-intima relacion visible con el Espiritu Santo y la jus-
ticia. Los dos pasajes son Is 11 'y el Salmo 2. A ellos se pueden afia-
dir los pasajes del Siervo de Yahvé gque yva en su origen estaban en
alguna manera inspirados en el Salmo 2 y en Is 117,

14. Existe equi cierte Huctuacion textual en las wversiones’ hebreo “un solo
corazdn” o tal vez, “otro corezén” (griego} o, “un corazdn nuevo'” (sirio),

15. Para todo esta cuestion (en el bejo-judaismo y en el Nuevo Testemen-
to) véase la monografla de MAX-ALAIN CHEVALLIER, L’'Esprit et le Mess:e
dars le bas-fudaisme et le Nouvecu -Testement. Paris, 1953, .
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1.9. De Jsafas 11 va hemos visto cdmo el futuro Mesias aparece
equipado con la plenitud del Espirifu, ¥y que ese equipamiento es pa-
ra hacer triunfar la justicia respecio de los necesitados y eliminar
a los injustos (a los “resiim”) ' El resultado de la accién del Me-
sias equipado con el espiritu es la desaparicion de sobre la haz de
la tierra de toda violencia 11nplantandose ast una convwencla paci-
fica como en el paralso

2° " En el Salmo 2 tenemos ante todo que Yahvé consagra a su
Mesias que es proclamado como  “su hijo”. En ia conspiracién de
pueblos. ¥ naciones contra Yahve, el proclamado Mesias seri instru-
mento de Yahvé para sometimienlo de las naciones rebeldes.

La relacion de este salmo con la “justicia” no es dificil hallarla
4 través del tema de “Yahveé guerrcro”, que es tema de justicia {o
identificable con “Yahvé justiciero™, o que hace justicia).

Fi salmo 2 (lo mismo que el salmo 1) es como un resumen in-
troductorio al salterio. Y una de las ideas centrales del salterio es
que Yahvé aparece realizando su plan de establecer la justicia in-
terhumana, al que se oponen, como miembros de un ejército, los
“resdim” que por su inmisericordia y sus injusticias impiden que se
realice la jusiicia en el mundo que es el plan de Yahve (c¢f. Sal 3,7;
27,3: 55,10 56,2: 59,5; 62,4). Militan contra Yahvé. El resultado de
esta lucha estd expresado en el Sal 37, 28-20: “Los injustos seran
exterminados; la extirpe de los inicuos se extinguiréd; los justos po-
seersén la tierrs, la habitaran por siempre jamas”.

El tema de *Yahvé guerrero”, que corre por la Biblia ya mliy
desde el prineipio (ef. Je 5), 1o mismo que el de “Yahvé juez”, un es-
tudio detallado manifiesta claramente a qué clase de guerra hace
referencia. Se especifica esto, por ejemplo, en el Salmo 147,86 (salmo
guerrero}; “Yahvé socorre a 10s menesterosos, ¥ abaja hasta el pol-
vo a los injustos (“resaim”)”. Se trata en muchos textos de la justi-
clera solidaridad de Vahvé con los pobres en contra de los opreso-
res ¥,

Tipico salmo de guerra es el salmo 18 que describe a Yahvé en
guerra inclusa montando en cabalgadura. Pero en el v. 28 nos dice,
de nuevo, de qué guerra se trata: “Td eres el que salva al pueblo
pobre v humillas la mirada de los altaneros”. Las citas se podrian
multiplicar en este sentido.

16, Cf. el articulo citado en Is p. 121, nota 3.
17. Sobre e! tema de “el Dios guerrero”, comparado con el tema “Dios Juez"
J. P. MIRANDA, Marr y lg Bibliz, 145-47.
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Volviendo al Salmo 2, el “proclamado hijo” es el debelador de
las naciones gue militan contra el plan de Yahvé, es el instrumento
para implantar la justicia en la tierra.

3 Existen cfinidades entre Is 11 y el Salmo 2. La asociacion
de estos pasajes es anterior a la literatura intertestamental. Apare-
ce claramente en la obra de Isaias, tanto en el ciclo de Enmanuel
cuya idea dominante es el triunfo universal de un davidida bende-
cido de Yahvé, como en el ciclo del Siervo de Yahvé donde aparecen
utilizados los temas Is 11,2 y Sal 2, Por ejemplo, 49, 1-9 (el Segundo
Poema) contiene claras resonancias del Salmo 2, especialmente en
el tema esencial del “hijo”.

Es notable la constancia de rasgos gue son atribuidos a! ungido
de Yahvé tal como aparecen en los Salmos v que los resume asi H.
Ringgren *;: “El rey israelita es el ungido de Yahvé: es instituido
por él y es proclamado su hijo. Establecerd en el pais el derecho ¥y
la justicia, procura a su pueblo la bendicion divina, la lluvia y la
fertilidad, abate todos los enemigos con su fuerza divina, reina so-
bre e! mundo enterc ¥ su trono subsistira para siempre”. (Estos
mismos.rasgos se encueniran en Isalas),

2. Los dos temas prevalentes, ¢l del Espiritu en Is 11 ¥ el de la
“filiacién divina” de Sal 2, seran teras bas_icos en la tradicion me-
sianica de la literatura intertestamental. Citemos algunos fexios:

1. En el Salmo de Salomdn 17,42, refiriéndose al Mesias, hay
una clara alusion a Is 11,2; “Dios le ha hecho poderoso por el Espi-
ritu Santo y sabio por ¢l don de co'nsejo iluminado, acompafiado de
ia fuerza ¥ de la justicia”.

En 17,26b hay una alusion a Sal 2,9: “...de modo que quebran-
tara el orgullo de los pecadores ecomo vasos de alfarero, de modo
yue romperda con ung vara de hierro toda su substancia”. En 17,27
hay una alusion a Is 14,4: ., herira al hombre violento con la vara
de su palabra y con el soplo de sus labios haria morir al “obrador
de injusticia”.

. 2° En las Perdboles de Henoc existen también las alusiones al
Sal 2y a Ig 1. o

En 48, 2-9 hay una alusion a Sal 2,2, Dice el Saimo: “los prin-
cipes forman una liga contra Yahvé v contra su ungldo”. Dice He-

18. “Koénig und Messips”: Zeitschrift Hir die Alftestumentliche Wissenschaft
(1952) 120-147. ' ’
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noe¢: “Porque ellos han negado al Sefor de los espiritus y a su un-
gido™. .
En 49,3 hay una alusion a Is 11,2; “En ¢l (el elegido) habita el

espiritu de sabiduria y el espiritu que ilumina y el espiritu de cien-
cia 'y de fuerza”.

3> En los Libros Sibilinos (II, 787-794) nos encontramos tam-
bién alusiones a Is 11, 6-9: “Los lobos y los corderos comeran hier-
ba unos con otros en los montes, ete”. '

Y a Sal 2, 1-5: “Y los reyes comenzaran a irritarse los unos
contra los oiros, meditando el mal en su corazén... Y Dios, con su
gran voz, hablard a todo este pueblo de vanos pensamientos... to-
dos pereceran bajo la mano del Inmortal”,

3. En otros pasajes de la literatura intertestamental hay alu-
siones al espiritu en cuanto don escatologico o en cuanto a su ac-
tividad moral en los individuos.

1° Se dice en Testamento de Judd 24,2b y 3a: “El derramara
sobre vosotros el espiritu de gracia y seréis sus h_ijos en la verdad”
(8egtin In versién armeniana: una adopcién de verdad).

2 En el Testamento de Sim 4,4 se hace referencia a 1a acti-
vidad del Espiritu en José: “Pero José era hombre bueno, y tenien-
do el Espiritu de Dios en si mismo, compadecido y misericordioso,
no me guardd rencor, sino que me amé como a los otros hermanos”.

3. También en la literatura de Qumran hay alusitn a esta. ac-
tividad del Espiritu:

“E] alma de tu servidor ha detéstado toda obra de m1ust1c1a
He conocldo gue el hombre no es ]usto fuera de ti,

He apiacado tu faz por el_ espirity que ha.s puesto (en mi)”
(1 QH 18, 10-11). -

V. Considergcidon del tiempo del cumpli&niento (en Jesis y en los
eristignos).

Por todo el Antiguo Testamento, sobre todo la 1ultima época, co-
rre la idea de una intervencién escatoldgica de Dios parz la implan-
tacién de la justicia perfecta. Esa intervencion de Dios esta muchas
veces relacionada con el Espiritu Santo como un don escatologico.
Esa intervencion de Dios anunciada y prometida tiene su cumpli-
miento en el Nueve Testamento en Cristo y los cristianos.
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A. E! Espirftue Santo actuando sobre Jests en orden a la justicia.
1. Cuestion de base -

~ En cuanto a Jesus y el Espiritu hay un problema de base. El
problema es la “ausencia” relativa del Espiritu en el ministerio de
Jesis ¥, ' '
Los textos referentes al Espiritu én los Evangelios ofrecen dife-
rencias. Mientras Lucas multiplica los pasajes del Espiritu tanto en
el Evangelio como en los Actos, Mateo y Marcos s6lo mencionan en
siete pasajes al BEspiritu Santo en general, y de s6lo uno, segun los
criticos, se podria afirmar con cerieza.gue pertenece a Jesids.
Enfonces se puede preguntai por la conciencia que tuviera.Je-
sis de estar movido por el Espiritu a4 imagen de los antiguos profe-
tas, y por la razon de no haber estade mas explicito en este sentido.

{Por aqué Jesus; si resalté. su relacion con el Espiritu, no resal-
t6 la efusitn escatologica que debia caracterizar de manera tan es-
pectaculal los comlenzos de la Iglesia"

El problema parece que ya. preocupb al evangelm de Juan gue
da una solucién no del todo convincente, El Egplritu_ o el Pa.rachto
habia de ser el “sustituto” del desaparecide Jesiis, Si asi era, era
normal gue-el Espiritu no hiclese su aparicién -sino después de la
glorificacion de Jesus (cf. In 7,39; 16 NI

_ No se ve por qué Jesﬁs tiene que irse para que venga el Espmtu
La ‘existencia y la influéncia del Espmtu era ya bien conocida’ del
Antiguo Testamento. .. .. . . . | :

Por otra parie, si Jesus no habla apenas del. Esmrltu Santo ni
por lo que se refiere a los atros, los Sindpticos (y otros autores neo-
testamentarios). presentan a Jesis particularmente dotado del Hs-
piritu Santo, especialmente a partir de su bautismo, aunque después
parece gque se echpso el papel ' del Espiritu en el ministerio ptblico
de Jesus.

¢La ezplicacion estaria en que el surgimiento de la Tglesia des-
pués de la experlenma de la resurrecmon fue una explosién carlsma~
tica?

Prescindiendo de la cuestion de la relacion de los textos c¢on

19, Sobre este punto véase especialmente C. K, BARRET, The Holy Spirit
and the Gospel Tradition. London, 19847, Sobre toda lg problematica en general,
puede verse el articulo de L. LADARIA, “Humanidad de Cristo y. don del Espiri-
tu'"”: Estudios Eclesidsticos 51 (1976) 321-345. Es de notar une extrafieza que sus-
cite el eap. 18 de los Apdstoles sobre Apolo, quien estando muy al tanto del *“ca-
mino del Sefior”, ighora el bautismo ‘del Espiritu” por Jesis.
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Jesis, esta claro que la Iglesia primitiva establecié una estrecha re-
lacion del Espiritu Santo con Jesus. Esta relaclon esté establecida
por los Sindpticos en la presencia del Espiritu en dos momentos. cla-
ves. ¥ como programaticos, en ¢l bautismo de Jesus ¥ en la anuncia-
cién del naeimiento virginal, Existen tambpién diversos pasajes nea-
testamentar-ibs que presentan la relacion de Jesls con el Espiritu en
el ministerio piblico, en la muerte y la resurreccitn.

2. Jesis en relacidon con el Espiritu en la escena del Bautismo,

El “Fautismo” esta precedido por la predicacidn de Juan Bau-
tista, en la que aparece la frase: “Yo os bautizo con agua; él 0s
bautizard con el Espiritu Santo y con fuego”, y esta seguida de la
conduccion de Jesls al desierto por el Espiritu para ser tentado. Es
en el Bautismo donde aparece la primera manifestacion de Jesus
como Mesias, y esta manifestacion aparece expresada segun los tex-
tos fundamentales de Is 11, ¥ del Salmo 2.

El cuadro estid ofrecido por el Salmo 2, 4-7 (proclamacidén del
Mesias por el Sefior: “El que se sienta sobre los cielos proclama: Tit
eres mi hijo, yo te he engendrado hoy”). A este elemento de procla-
macion de la fillacion se junta el otro elemento de la tradicion, el
don del Espiritu segin Is 11,2,

Un analisis mas detallado. descubre elementos del “sierva de
Yahvé” a través de Is 42,1 ¥y 49, 1-19. El aleance de la escena es pro-
clamar a Jesis como el mesias de los profetas®. La relacion de los
diversos elementios con la Justicla. es maniflesta,

A continuacién del bautismo, viene la Tentacion (cf. Me 1,12).
Los sinopticos ponen en estrecha relacion el descendimiento del Es-
piritu sobre Jesds en el hautismo y la tentacion. El tentador guiere
apartar a Jests del camino sefialado por su Padre gue es la predi-
cacidn del “mispat” (la justicia) y que le Devard a la muerte. Jests
vence la tenfacidn (por la fuerza del Espiritn)?. En el bautismo Je-
sis ha sido proclamade hijo de Dios y ha recibide el Espiritu de
acuerdo con los rasgos capitales de la tradicién mesianica. Ahora

20. Indicaciones sobre estos puntos se encuentren en el estudio de M. A.
CHEVALIIER, L'Esprit et le Messie: [cf. nota 15]. Y con mas amplitud y pro-
fundidad en la monogratia de F. LENTZEN-DEIS, “Die Taufe Jesu nach den
Synoptikern”. Frankfurt Main, 1970, Cf. también A. VARGAS-MACHUCA, “La
11'13airra.cién del bautismo de Jesﬂs ¥la exégesis reclente” : Cultura. Biblce 30 (1873)

~141

21. La cuestién de la tenta.mén de Jesis es un punto muj,lr dlscutldo ¥ suje-
to & revision en cuanto al sentido primero y al sentido que la redaccmn evan-
gélica quiso darle,
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bien, es bajo el impulso de este espiritu mesianico y en cuanto hijo
de Dios como Jesus conocera la prueba del desierto.

Notamos de paso una diferencia de vocabulario en Lucas que
obedece sin duda a la evolucion de la cristologia. Hay en L¢ 4,1 uiia
variante respecto de Mc 1,12. En Luecas Jesus aparece volviendo del
Jordan “lleno ‘del Espiritu”, ¥ siendo conducido al desierto “en el
espiritu”. En Marcos es el Espiritu guien le lieva, La razéon de la va-
riante de Lucas es sin duda porque quiere evitar la subordinacion
de Jesus al Espiritu.

3. El Espiritu Santo y el Mesias en el relato de la concepcion
virginal. :

Omitiendo muchas discusiones, parece estar claro un paralelis-
mo con Juan Baustista para poner de relieve que siendo grande e!
Precursor; Jesis le supera. En lo referente al Espiritu, Juan aparece
Iteno del Espiritin desde el seno de su madre (Le¢ 1,15). JesOs apare-
ce, ¥ en mayor grado, en relaciéon con el Espiritu, tanto que su ori-
gen estia en e! misterio del Espiritu Santo. El texto empalma por
aqui con Is 11,2, :

El otro aspecto, el de la filiacion proclamada empalma con Sal
2,7 a traves de Is 9, 6-7T.

4, Textos de Mateo referidos al Mesias en relacion con el
Espirifu. . '
En Mt 12 ¥ en Mt 18,17 se hace una aplicacién a Jesis de pasa-
jeg del Deutero-Isaias referentes al Siérvo de Yahvé=,

1.0 En Mt 12, 18- 21 se c1taaIs42 1-4,

El llevar el “mispat” (la justicia perfecta) a las naciones es la
razon de ser o misién del Siervo. Es la justicia perfecta en favor de
todos los desvalidos y menesterosos.

La misién del Siervo no es la basada en expiacién que nos he-
mos formado sobre el cuarto canto (Is 52, 13-53,12) ®. Mateo ha in-
terpretado los cuatro cantos como una obra conjunta e interpreta
el cuarto a la luz del primero la misién del Siervo: es “krisis”, jus-
ticia para todos los que sufren.

En Mt 8,17 no se trata de que Jesus tome sobre si todas nues-

29, Cf J. P MIRANDA, Mam y la Biblig, 157-158.

23. Cf :E. FLESSMANN-VAN LEER, Die Inferpretation der Passwnsges-
chichte von Alten Testament, en la obra colectiva “Zur Bedeutung des Todes
Jesu 2" (1967) §9-90,



17 EL DON DEL ESPIRITU Y LA JUSTICIA ESCATOLOGICA 71

tras dolencias, sino de que las suprima de sobre la faz de la tierra.
Mateo lo ve cumplido en las curaciones. Pero esa obra de Cristo es-
ta atribuida en la cita a la circunstancia de que “Dios pone su es-
piritu sobre €17 (Mt 12,18). Por eso afiade “y anunciara la justicia
a las naciones”. '

2 Es digna también de notarse la polémica gue sigue a este
pasaje y versa sobre si las obrags de Cristo {de curaciones) son efi-
cacia ce! Espiritu de Dios o no. '

Mt en 12,28 modifica la Quelle gque decia: “en el dedo de Dios
arrojo los demonios” (Lc 11,20). jPor qué la modificacién? Mateo
introduce al Espiritu en 12,18 y en 12,28 con lo cual consigue que la
polémica de Marcos 3, 22-27 {asumida en Mt 12, 24-26) que no men-
cionaba al Espiritu de Dios para nada, desembogque con perfecta co-
herencia en el asunto del pecado conira el Espirity Santo, (segin
Mt) en atribuir las obras de Cristo al “espiritu impuro” {Mc 3,30} v
no al espiritu de Dios.

5. Utilizacion de Lucas de Is 61,1

1. El comienzo del ministerio en Galilea que refieren Mt (4,
17) ¥ Mc (1,15}, lo refiere Lucas {4, 16-30) de particular manera.
Prescindimos de si Lucas utilizé una fuente peculiar o de si todo
es trasposicion redaccional. Cita a Is 61,1 (El Espiritu del Sefior so-
bre mi...} dando asi el contenido de la predicacién en la Sinapgoga
de Nazaret que no dan ni Mt ni Mc en este pasaje ™.

Lucas hace del episodio la predicacién inaugural de Jesis e in-
cluye un resumen de su mensaje, lo mismo que hs hecho Marcos y
Mateo en la presentacion de la inauguracidn del ministerio publico
de Jesds. El resumen de la predicacion gue dan Me y Mt es que “el
reino de Dios ha Negade”. El de Lucas es en la cita programsatica
utilizada: “F] Espiritu del Sefior esta sobre mi, puesto que me ha
ungido, para anunciar una buena nueva a los pobres. Me ha envia-
do para proclamar a los cautivos la libertad y a los ciegos la recu-
peracién de la vista, para enviar en libertad a los oprimidos, para
publicar un afio de gracia del Sefior”. Prescindimos de las pequefias
diferencias gue existen con el texto original de Isaias.

Lucas ha sustituido la formula del Herygma de Jesis que le
ofreciz Marcos (el anuncio del reino y la invitacién a conversion)
porque para Lucas no eraz-ese (0 con tal modalidad) el verdadero re-
sumen del mensaje mesianico, sino ¢l afio de gracia.

24. Sobre la uncién con el Espiritu, cf. I. DE LA POTTERIE, “L'onetion du
Chrisl”: Nouvel Revue de Théplogie 80 (1958) 2125-252,
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Ademis, Lucas ha condensado en este texto como el “programa”
de todo su libro, ¢omo es bien facll de observar. Este mismo proce-
dimiento 5 método lo ha seguido en los Hechos de 1os Apdstoles.
Tanto en el Evangelio como en los Hechos, Lucas coloca en labios
de Jesis unas palabras que resultan programaticas (cf. Act 1,8). De
esia manera, la misién de Jesus, ungido con el Espirifu Santo, es
realizar un programa de “jusiicia”, entendida *justicia” en el sen-
tido amplio ¥ comiprensivo que hemos explicado en otra parte (y ese
mismo programsa serd, segiin Aci 1,8, el de sus enviados).

2." Is 61,1 lo vuelve a utilizar Lucas en oiros dps pasajes de los
Hechos {Act 16,38 ¥y 4,26) con una particularidad digna de atencion:

a) En el discurso de Pedro, (ue es como un resumen del primi-
tivo mensaie cristiano, es de sefialar ia frase de Act 10,36: “La Pa-
lahra que é! ha enviado a los hilos de Israel predicando el evange-
lio de paz por Jesucristo™.

Dice Pedro: “Sabéis lo que ha sucedido... a continuacion det
bautismo cue Juan ha predicado, como Dios ha ungido a Jesis de
Nazare} con el Espiritu Sanio y con fuerza, v ¢l iba haclendo el bien
¥ sanando & todos los que estaban bajo el poder del diablo”.

La frase "ungir con e! Espiritu Santo” no puede provenir sino
de Is 61,1: “El Espiritu Santo ests sobre mi, porque éf me ha ungi-
do0...”. “Ungir con el Espiritu Santo” es algo desconocido en el An-
tiguo Testamento, En 1 S8am 10,1 y 6-7 y en 1 Sam 16,13 se describe
al Espiritu de Yahvé que se apodera de Saul y de David después de
ser ungidos como reves. La uncion lleva congigo el don del Espiritu,
pero no existe una uncién del Espiritu. El alcance de Isafas 61,1, lo
mismo que Isaias 11,2 no significa oira cosa sino que el Mesias sera
ungido ecomo rey, en cuanto tal recibira et Espiri’zu para cumplir su
mision. o

Jesus no ha I'eClbldO la uncion de aceite de los reyes, pero en su
bautismo ha recibido el Espiritu. Esa fue su uncién y su proclama-
cién regia que el discurso de Pedro utiliza para demostrar a Jests
como el Mesias que cumple los antiguos ordculos.

b) Otra alusion a la accion del Espiritu se encuentra en Acb 4,
22 s5. Fn ese nasaje, Jestis queda equiparado al “ungido” del Salmo 2
en estos términos: “Tu sanio siervo Jesus que tu has ungido” (4,27).
Este pasaje tiene ademAs de particular que une las dos designacio-
nes cristologicas, “Siervo” y “Mesias”, sin duda con una referencia
implicita a Is 61,1, donde originariamente va el Siervo del Deutero-
Isaias ern considerado como Mesias,

3.~ Die nuevo, la refzrencia a la justicia interhumana es ma-
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nifiesta sobre todo en 10,38. Lucas 0 el autor de los Hechos ve la
entrega  ilimitada del hombre a su prélJimo como efecto distintivo
del fonferimiento del Espiritu: (“Cémo Dios lo ungié con Espiritu
Santo y poder y €1 pasd haciendo el bien y sanando a los oprimidos
nor el Diablo, porque Dios estaba con &1). Tal fue la obra de Cristo
y tal el contenido de su palabra, como se hace muy visible en San
Juan, el amor al préjimo necesitado. La Biblia apunta agui come en
otros pasajes, hablando del Espiritu de Yahvé, como a una manera
de ser y de actuar, como a una caracterizacion cualitativa, mis que
como a una hipostasis o entidad o persofid, aungue sea legitimo de-
ducir la afirmacion de estas categorias ontologicas.

4. El Espiritu de Diog sobre Jestis, segtin Juan

El cuarto Evangelio (aungue da en otros pasajes una cristolo-
gia mas evolucionada), conserva algunos rasgos de la “subordina-
cién” del Mesias al Espiritu Santo en los relatos del ministerio de
Jesus, seglin la tradicién mas antigua.

Juan Bautista declara que ha visto al Espiritu descender ¥ per-
manecer sobre Jests (Jn 1, 32-34). Y en otro pasaje (Jn 3,34) se afir-
ma: “El que Dios ha enviado dice las palabras de Dios, porque Dios
no le da el Espiritu con medida” (cf. Is 11.2).

7. El Espiritu de Dios en Jesus segun Pablo (Rom 1, 3-4).

Pablo nos conserva aqui un precioso testimonio sobre la asocia-
cion Espiritu-Mesias en la cristologia més antigua. El hebraismo
“Pneuma agyosynes” subraya que sarxy y pnedmd se deben entender
en el sentido judio. En el pasale estin subyacent.es 1os temas ¢o-
rrientes de Ia tradicion mesianica.

Jesis como hombre {(kafa sarka) era un descendiente de David;
podia pues ser legitimamente el Mesias. Ahora bien, de hecho ha si-
do establecido “hijo de Dios” en fuerza, Es el esquema que Se en-
cuentra en 1a escena del bautismo y en los relatos del Nacimiento
en Lucas. En el primer caso, el davidida era proclamado “hijc de
Dios” por una voz celeste; en el segundo caso, era reconocido huo
de Dios por el nacimiento virginal.

En Rom 1, 3-4 es establecido “hijo de Dios” en ia resurreccitn
(entronizacién) (como sucede también en Act 13 23 33 donde Bal
2,7 se ve cumplido en la resurreccidn).

Los dos puntos de la tradicion dependiente de Salmo 2,7 e Is
11,2 se dan aqui en la férmula paulina. El Espiritu Santo tiene su
puesto para establecer al davidida Hijo de Dios. El Espiritu es in-
dispensable para la proclamacitn del Hijo de Dios. El Espiritu San-
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to es enviado por Dios para calificar al Mesias. E§ un poder de Dios
que establece, consagra, unge e incluso engendra al davidida, -hijo
de Dios.

8. EI Espiritu Santo en le muerte de Jesus

-La asociacién procede de un pasaje de Hebreos (9,14) que se ILi-
mita a afirmar que la muerte como ofrenda total al Padre fue rea-
lizada en virtud del “espiritu eterno”,

4. Evolucién, en la cristologia, de subordinacion al Espiritu a
una asociacion con el Espiritu.

le En Pablo

Al Cristo proclamade “Sefior” o “kyrios”, al avanzar la cristolo-
gia, no le convenia la formula de Is 61,1 “El Espiritu del Sefior esta
sobre mi” (por lo que supone la subordinaciéon). En adelante, la re-
lacion del Mesias ¥ del Espiritu es una relacién de asociacion ¥ no
de dependencia. En la ezaltacion de Jesis se interrumpe, pues, la
linea de tradicidn mesianica del Salmo 2 y del Isaias 11.

Hay otro fector que se afiade a la “exaltacion”, y es la penetra-
cion del mensaje evangélico en el mundo griego ¥ en su vocabula-
rio y filosofia, como es la oposicién metafisica del reino espiritual y
del reino material. Pablo, (aun meodificando la concepcion) en la
contraposicién entre sarz y preuma, expresa asl la oposicion radi-
cal del reino de Dios y del reino del pecado ¥, '

Emplea sarz, que no es la materia, sino ia- voluntad del hombre
rebelado contra Dios; y el preuma no es una esencia divino imper-
sonal, es el poder, el amor, la accién del Dios de Jesucristo.

La fe en el Cristo glorificado asoclado al “Espiritu del Sefior”,
se convierte asi en la fe en un reino “espiritual” de Cristo sobre la
tierra como en el cielo, es decir, en una presencia activa y persomal,

aunque misteriosa del Resucitado. Jesus esta asociado al reino del
Espiritu. :

2° En el joannismo

En el joannismo se desarrolla en una direccién aniloga. La opo-
sicién del Egpiritu .y de la Carne —o del mundo— es mas neta toda-
via que en Pablo, pero la esfera pneumdtica esta alli también defl-
nida como el lugar dende Dios es personalmente soberano.

Hay una especie de identificacion entre el Espiritu y Jesis. El

25. Para esta cuestidn cf. nota 7.
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Espiritu Santo viene como “sustituto” de Jesus (Jn 14,16 y 26; 15,
26; 16,7) %,

La cuestlon de la relacion entre el Mesms y el Espmtu gueda
cnieramente renovada en. su fondo. per la glorificacion de Cristo;
—en su forma, ¥ sin duda tamblén en su fondo— por la penetra-
citn del Evangelio en ambiente helenistico.

En este aspecto, existe ya una interierencia entre la relacion de
Jests con el Pneuma y la relacién del creyente con el Pneuma.

B. EI Espiritu Santo actuando sobre los crzstmnos en orden a la
jusiicia

Hacemos una seleccién de pasajes, expgniendo primeramente el
fencmeno de Pentecostés, pasando después en recuento una serie de
textos biblicos dispersos por los escritos de Juan y Pablo, para con-
siderar finalmente, como en recapitulacién, la constitucién del bau-
tismo eristiano y el hecho de la filiacién adoptwa atribnida expresa-
mente a la actuacion del Espiritu.

1. En Pentecostes

El. cumplimiento de 10 prometldo al nuevo pueblo de Israel se
narra en la escena de Pentecostés?. :

1.* La relacién entre el Espiritu.y la justicia es manifiesta co-
mo lo era en la formulacién de las promesas. San Lucas describe asi
el resultado de! Espiritu en el nuevo pueblo cristiano: “La multitud
de los creyentes tenia un solo corazén y una-sola alma, y nadie 1lla-
maka propio nada de lo que tenia, sino que todas las cosas las te-
nian en comun’ (Act 4;32). Esta descripcidn es repeticion substan-
cial de Act 2, 44-45. Esta repeticion delata la intencidn expresa de
Lucas, y cuanto le 1mportaba hacer constar cudl erd el efecto de la
venida del Espiritu Santo. Pot eso ia pone a contlnuaclon inmedia-
tamente de 4,31, pues en Act 2 habia tenido que intercalar el discur-
s0 pentecostal de Pedro y no habia quedado suﬁc1entemente de re-
lieve la conexién entre 2,4 y 2, 44- -45. '

28. Véase los penetrantes analisis que hace de los pasajes sobre el Espiritu
R. E. BROWN en su megniflco Comentdric ¢ San Juan, En ¢l segundo tomo tie-
ne ademas un Ercursus sobre el Preumda. Mas recientémente esta la monografia
de F. PORSCH, Preuma und Wort. Ein exegefischer Beitrag zur Prneumatologie
des Johannes-evangelium. Frankfurt Main, 1974.

27, Sobre Penfecostés en general puede verse el estudio que le dedma J. DU-
PONT, Etudes des Actes des Apdires, Paris, 1967. )
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2.~ El Espiritu Santo y el don de lenguas (“glosolalia”)

El “don de lenguas” es un efecto visible del Espiritu Santo. Hay
en la interpretacion un simbolismo vinculado a este fenémeno pen-
tecostal. Se discute sobre la identidad entre la glosolatia de Pente-
costés y la glosolalia de la primera carta a los Corintios ™,

En Pentecostés, las lenguas de fuego aparecen distribuyéndose,
dispersandose (digmeridsomenai) sobre los apostoles.

La eleccion del término “diameridsomenai” pudiera no ser in-
diferente. Es 1a palabra que en el Cantico de Moisés expresa la dis-
persion de los pueblos (Dt 32,8): El Espiritu (uno) rehace en ade-
lante la unidad de las lenguas diversificadas. :

No se puede dudar que los dos temas, dispersion de pueblos y
diversidad de lenguas, no estén lgados. '

En esta linea, en la continuacién del relato, el esiilo de Lucas
subraya constaniemente detalles que ponen de relieve el alcance
simbolico del milagro de las lenguas.

“Se pusieron a hablar en lenguas exfrafies”, seglin que el Espi-
ritu les daba profetizar” (v. 4); habia en Jerusalén “gentes de todo
pueblo de los gue estan bajo el cielo” (v. 5); cada uno oia hablar
en su propia lengua (vv. 6-8); se enumeran los pueblos diversos, que
vienen de todos Ios extremos del horizonte.

No hay que olvidar que Jesus mandd a los Apodstoles “ser sus
testigos hasta la extremidad de la tierra™ (Act 1,8), para compren-
der gque su1 mision de enseflar a2 las naciones comienza al menos
simbolicamente en Pentecostés. El don de lenguas, como orden divi-
na en accidn, segun los PP, revela a los Apdstoles su misién de en-
sefiar a todas Jas naciones y de traerlas a la unidad.

Trasfondo de Pentecostés es también el relato de la Torre de
Babel y la confusién de lenguas. Babel y su confusion idiomatica
fueron un castigo de Dios. La Gnica frontera de los hombres es la
del idioma. La lengua que divide, separa y desune a 105 hombreé pa-
ra enfrentarlos y llenarlos de odio. Contra las lenguas que dividen,
el mllagro de inteligibilidad que une en el amor. '

2. Textos dispersos de Juan y Pablo

1 Juan
El Espiritu de Dios en los cristianos aparece también en San

28, Cf. L. CERFAUX, “Le symbolisme attaché =u mirscle des langues”:
Epkemerides Theologicae Lovanierses 13 (1936) 266-259,



23 EL DON DEL ESPIRITU Y LA JUSTICIA ESCATOLOGICA i

Juzn, en esta misma linea de pensamiento, como caracierizacion
cualitative. El amor del préjimo en. San Juan es el amor al préjimo
qgue tiene necesidad (cf. 1 Jn 3,17). Véase 1 Jn 4, 12-13: “En esto co-
nocemos gque permanecemos en €l y él en nosotros, en que nos ha
dado de su espirilu”. C6mo no va a ser el amor del préjimo (meta
de la 1ntervencion de Dms) la sefial de que DIOS esta en nosotros,
cuando amamos al projimo. En esto conocemos que Dios esta en no—
sotros y nosotros en él, en que tenemos s mismo espiritu”.

2° San Pablo

Pablo entiende también el Espiritu de Dios como caracieriza-
cion -cualitative de espiritu de justicia. Veamos algunos textos:

“a) Lo demueétra prec:samente Gal 3,14 (cltado antes), donde
Pablo traduce por “promesa del Espiritu” la promesa de justicia qie
se le hizo a Abraham. Esti expliclto en Gal 5,22: “El fruto del Espi-
ritu es el amor”. : '

En Gal 5, 13-25 aparece claramente gue “caminar en el esp1r1-
tu” (v. 25) es equlvalente a2 “por medio del amor servws unos a
otros”. Merece reproducirse todo el pasaje “Servws por arnor los
unos a los otros. Pues toda la iey alcanza su plemtud en este_ solo
precepto: Amards a tu préjimo como a 1 mismo. Pero si os mordéis
¥y o5 devordis mutuamente, mirad no vayais mutuamente a ‘des-
truiros. Por mi parte os digo: Si vivis- segitn el Espiritu, no daréis
satisfaccion a las apetencias de la carne. Pues la carne tiene ape-
tenmas contrarias al espiritu, y el espiritu contrarias a la carne, co-
mo que son entre si.antagénicos, de forma que no hacéis lo que qul—
siérais. Pero, si sois conducidos. por el Espiritu, no estais. bajo la ley.
Ahora bien, las obras de la carne son conocidas: fornlcaclén, impu-
reza, libertinaje, idolatria, hechiceria, odios, discordia, celos, iras. (la
vulgate afiade “homicidios” (cf. Rom 1,29), rencillas, divisiones, di-
sensmnes env1dia3, ernbna.gueces orgias y ‘©0sas seme]antes sobre
las’ cua.les 03 prevengo como ¥a 05’ previne, que qu1enes hacen tales
cosas no heredaran el reino de DlOS

-E_n cambio -e_l fr_uto- del espir:tu es. amot, alegria, paz,. paciencia;
afabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, templanza (adicion:
castidad); contra tales cosas no hay ley. Pues los que son de Cristo
Jesus, han crucificado la carne con. sus pasiones y sus apetencias.

Si vivimos segtin el Espiritu, obremos también segiin el Espiri-
tu. No busguemos la gloria vana provociandonos 1os unos a los otros
envidiandonos mutuamente”.
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b} Es tal vez el pasaje de Rom 5, I-5 donde la relacién entre
Espiritu y Justicia (4Amor) estd mas claramente expresada .

En Gal 3, 6-14 Pablo habia afirmado que la promesa de justicia
a Abraham se cumplia mediante el conferimiento del Esplrltu San-~
to. En Rom 4 hablando de la misma promesa a Abraham, nada se
habia dicho del cumplimlento por medio del conferimiento ‘del Es-
piritu. Pero eso se dice en Rom 5,5 que forma una unidad con Rom
4, Be dice en Rom 5,5: “Y 1a esperanza no defrauda porque el amor
de Dios ha sido vertido en nuestros corazones por medio del Espu-itu
Santo que se nos ha dado”,

Agui hay gue ver el sentido preciso de “amor” en la frase “amor
de Dlos”, y si “de Dios” es genitivo objetivo o subjetivo. La contro-
versia es clasica y desde los Santos Padres hay autores para una y
otra posicion. Parece que esta claro que se trata de amor al profi-
mo.

En el lugar paralelo (ideolégicamente) en Gal 5,22 se afirma “el
fruto del Espiritu es el amor”, y no hay duda, por el contexto, gue
se trata de amor del projimo. El versiculo tiene intencién definito-
ria, de suerte que un amor que haya sido vertido en los corazones
(Rom 5,5) por medio del Espiritu Santo no puede ser sino el amor
al préjimo.

En cuanto al genitivo (amor de Dics) se ve por 5,8 gue retoma
el asunto diciendo “Dios demuestra el amor que nos tiene...”, que se
trata de “genitivo subjetivo™.

Retraia de este modo de entender el que el amor de que Dios es
sujeto se derrame en nuestros corazones. Pero no es ninguna dificul-
tad desde el momento que se capta el sentido del Espiritu de Dios
en la Biblia como “caracterizacion distintiva” antes que cualquler
otra cosa ontologizante.

Asi pues, segin Rom 5,5, es ese amor corn gque Dios amao a los
hombres el que ha sido derramado en nuestros corazones, y preci-
samente por eso tenemos ya una esperanza que no puede fallar, Por-
que el fundamento de la esperanza consiste en que la “justicia de
Ios™” ya esta en la tierra y es 1a que va 8 transformar el mundo y
todas sus estructuras civilizatorias.

3. El bautismo cristiano y el espiritu
Hay un Unico espiritu en Cristo y en los cristianos, segin 1 Cor

29. Cf. J. P. MIRANDA, Marzr y lu Biblia, 260,
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12, 1-13, y esta comunicacion tiene lugar en el bautismo. El bautis-
mo cristiano estd conflgurado sobre el bautismo de Jestiz ®,

1. Segun las fuentes, en el bautismo cristiano el creyente no
s0lo recibe el Espiritu Santo, sino que queda. constituido al mismo
fiempo como hijo. de Dios.

Consta claramente del didlogo de Jesis con Nicodemus (Jn 3,
3-5). Se trata zhi de un nuevo nacimiento por el que se pasa a ser
“hijo de Dios” (cf. Jnu 1,12; 14, 16-18).‘Ahora bien, ese nuevo ndaci-
miento se le designa como “nacimiento del agua y del Espiritu”,
Queda establecida una est.recha relacmn entre -“agu_a, espiritu y
nueyo nacimiento”. :

2° Lo mismo consta por pasajes de Pablo.

En Rom 6-8 se habla de una vida nueva que comienza con el
kautismo. El tema de Pablo es que el bautizado, muerto y resucitado
con Cristo, entra en una vida nueva que se caractei—iza én el cap. 8
como vida segun el Esp1r1tu en calidad de “hijo de Dlos” (Rom 8,
14- 17)

En 1 Cor 6, 11 ¥ 12,13 se dice expresamente que el baumsmo pro-
cura el Espiritu: “Habéis sido lavados, habéis sido santlﬁcados ha-
béis sido justiﬁcados en el nombre del Sefior Jesucristo ¥ en el Es-
piritu de nuestro Dios”. “Porgue en un solo Espiritu hemos sido to-
dos bautizados, para no formar.mis que un cuerpo, judios y grie-
gos, esclavos y libres. Y todos hemos bebido de un solo Espiritu”

Igualmente de Gal 3,26 a 4,7 Pablo enlaza los t.res términos:
bautismo, don del Espmtu ¥ ad0pc10n fitial. “La’ prueba de que sois
hijog es gue Dios ha enviado a nuestros corazones el Espintu de su
Hijo gue clama: Abba, Padre”.

Lo mismo se puede decir de Ef 1,5-13 que expone el plan de Dios.
“Eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos por medio
de Jesucristo. En €] también vosotros, tras haber oido la palabra de
la verdad, el Evangelio de vuestra salvacion'y 'creido también en él,
fuistéis sellados con el Espiritu Santo- de ia Promesa’.-

Igualmente ‘en otro pasaje del deuteropaulinismo, Tit 3, 4-T:
“Mas cuando se manifesto la bondad de Dios nuestro Salvador ¥ su
amor a los hombres (ef. Prologo jodnnico)}, €1 nos salvé no por obras
de justicia que hubiésemos hecho nosotros, §ino segun su miseri-
cordia por medio del bafio de regeneracion y de renovacion del Es-
piritu Santo, que derramo sobre nosotros con largueza por medio de

30, Cf M. A, CHEVALLIER, L'Esprit et le Messie, 108-109.
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Jesucristo nuestro salvador, para que justificados por su - gracia,
fuésemos constituidos herederos, en esperanza, de vida eterna”.
Aparecen los dos efectos del. bautlsmo _nuevo naclmiento comuni—-
cacion del Espmt.u Sant.o

3» La constante asoclacidn en las Eptstalas entre el bautismo
por una parte y la posesion del Espiritu y el estado de filiacién por
otra, remite al bautismo de Jesus como parte de ia fradicién pri-
mitiva tanto acerca de Jesds como acerca del significado del bau-
tismo.. _ _ N o .

Estas caracterizaciones del bautismo cristiano gue- incluyen el
don del Espiritu y la adopcion filial estin intimamente relaciona-
das con cl bautismo de Jesus.

El bautismo de Jesus, a la orilla del Jordan, es una desceripcion
de la Iglesia primitiva donde hace una aplicacidon de su teOlogia 30-
bre Jesis de Nazaret. Dos rasgos eran caracteristicos de la flgura
del Mesias tradicional. El estar constituido “hijo” por un decreto
celeste, segin el Salmo 2, y el ser beneficiario del Espiritu, segln
Is 11. Estos dos rasgos de la tradicién constan claramente por la li-
teratura intertestamental La Iglesia pnmltwa se los apllco a Jesus
para afirmar de ¢! que era el enviado de Dios, y después, a imagen
del bautismo de Jesus conﬁgura el bautismo cristiano, '

4" Es importante también hacer otra observacion

El bautismo de Jesus ha sido retocado en favor de la teoclogia
del Siervo. De la misma manera la interpretacién del bautismo cris-
tiano ha sido reelaborada para. introducir la soteriologia de la
cruz (cf. Mc 10,38: (Podéis ser bautizados con el bautismo con que
¥o voy a ser bautizado?).

4,. La filigeion adoptiva en expresa r_elac'ién con el Espiritu
¥ -con la justicia. .

Los textos para este punto estin en Pablo. Pero empezamos to-
mando compendiosamente una presentacién determinada, en la
teologia joannica, de la filiacidn divina, En algunos pasajes de la
teologia joannica, se pone el acento, tanto en lo referente a la filla-
ciom divina de Jesus como en la filiacidn divina de los cristianos,
mias bien que en lo ontologico, en el proceder moral de justicia que
es el mismo gue caracteriza al Padre,

1» Pera el punto primero, podemos fijarnos en Ia enconada
controversia del capitulo 5 del cuarto evangelio. De esa controver-
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sia surge neto el sentido o el acento que se le da a la fillacién dipi-
na de Crisfto™.

La controversia gue se narra en 5, 16~30 (con el complemento
de 7, 19-24 que refiere la conclugién de este episodio) versa sobre la
“obra buena’” descrita en 5, 1-15 (una curacién en sdabado). . Jesus
cura en sibado, porque el hacer el bien esta por encima de {odo, co-
sa gue hace rebelarse a los judios.

En 5, 19-20 hay una comparacion. Dios es comparado a un obre-
ro gue trabaja, ¥y su hijo, al hacer curaciones, trabaja €1 también a
su manera, aun en sabado, haciendo las mismas “obras” gue el
Padre, como del mismo oficio. Hay aqui una pardbole oculta. (Un
hijo aprende y practica el mismo pficio de su padre artesano)®. En
la formulacion “no puede un hijo hacer por su cuenta nada sino lo
que viere hacer al padre” (Jn 5,19), el articulo antes de “hijo” y an-
tes de “padre” es articulo genérico como en Mec 3,27. No designa ni
a Digs Padre ni a Dios Hijo. La parabola dice que un artesano (co-
mo sucedia ordinariamente en ia antigiledad) le ensefia a su hijo 1a
técnica de su oficio. Lo que se desprende de la parabola es: Como
el trabajo de un artesano es igual al de su padre, la identidad de
actividad, el inconfundible tipo de “obras”, el de las “obras buenas”
que practica Jesis, esta delatando que Dios es su Padre. La filiacidn
es entendida como identidad de actividad, como igualdad de obras
buenas. Lo que caracteriza a Dios es la bondad, la justicia. Jesis es-
ta también caracterizado por eso mismo. -

No se trata de negar o poner en duda !a divinidad ontolégica
de Jesucristo o la filliacidon natural, sino de entender algo que para
Juan es mucho mas importante que la divinidad de Jesucristo, La
insistencia de Juan estd en la identidad de lgs “obras” (gque no son
los “milagros”}, ¥ mucho debe cifrar el Evangelista en esa identidad
puesto que torna sobre ella en muchas ocasiones (cf. 9, 1-5, efc.).

Es especialmente significativo Jn 10, 37-38: “Si no hago las obras
de mi Padre, no me creais. Mas, si las hago, aunque no me creals a
mi, creed a las obras”. Las “obras del Padre”, tal como se habia reve-
lado en el A.T., “obras de amor, obras de justicia ‘con los necesita-
dos”, identifican como venido de Dios ¥y actuando en nombre de Dios
a UNo gue hace esas mismas obras. Esto es lo que le interesaba a
Juan afirmar como mensaie, mas que otros aspectos posibles de re-
velacion. La inconfundible cualidad de esas obras que revelan a
Dios es lo unico decisivo.

. of. J. P. MIRANDA, EI ser y el Mesias {Salamanca 1973) 136-138.
32. Cf. C. H DODRD, Une parabole cachée dans le quafridme évangile.
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22 Be da coincidencia de pensamiento cuando las Cartas de
Juan se refleren a la fillacion divina de los cristianos. El tema pro-
cede .del Evangelio (Jn 1,13) donde se dice que sélo son .capaces de
recibir la “Palabra” los que han nacido de Dios. A esto se debe la
diferencia de actitudes. La proposicién inversa (“30lo son hijos de
Dios (o nacidos de Dios) los que reciben la “Palabra”) esta explicita
en las Cartas.

Son permutables enire si las expresiones “nacer de Dios”, “ser
de Dios”, “ser hijos de Dios” (cf. 1Jn 3, 9-10 y Jn 2,29; 31 y en la
pericopa 1 Jn §, 1-2). Ahora bien, 1o que significan estas expresiones,
seglin las Cartas, es que los “hijos de Dios” estin constituidos para
“hacer justicia”, '

. “Todo el que hace justicia es nacido de Dios” (1 Jn 2,29).

“Todo el que ama (se entiende, al préiimo) es nacido de Dios
1Jn 4,1

“En esto se conocen los hijos de Dios y los hijos del diablo: To-
do el que no hace justicia no es de Dios, ni tampoco el que no ama
2 su hermano” (1Jn 3,10).

“@Querido, no imites lo malo sino lo bueno: el bienhechor es de
(ex) Dios” (3Jn 11),

Juan no hace diferencia entre amar al profimo ¥ hacer justicia.
El “amor” de Juan es amor a i0s menesterosos, a los pobres, a los
necesitados (ef. 1 Jn 3, 17-18): “Si alguno que posee bienes de la
tierra (sobre todo, superfluos), ve a su hermanc padecer necesidad
v le cierra su corazén, jcomo puede permahecer en €l el amor de
Ding? (de Dios) (genitive subjetivo). Hijos mios, no amemos de pa-
labra, ni de lengua, sino con obra y de verdad”.

" 3° Tl tema de la filiacién divina por las obras de justicia se
encuentra también fuera de Juan, en los Sindpticos.

Le 6, 35-36: “Amad a vuestros enemigos; haced el bien y nres-
tad sin esperar nada a camblio, y yuestra recombensa serd grande,
y seréis hijos del Altisimo, {porque él es bueno con los ingratos v los
perversos). Sed compasives, como vuestro Padre es compasivo”.

Mt b, 44-45 y Mti 5,9: “Bienaventurados los realizadores de la
paz (mesianica, basada en la justicia, Is 32,15), pues son ellos los
que serdan llamados hijos de Dips”.

Mt 5, 16: “Vean (los hombres) vuestras “obras buenas” y glorifi-
quen a vuestro Padre celesie” (En las “obras buenas” comprobaran
que seis hifos de Dios y que Diog actiia en vosolros”).
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4° Hijos por el Espiritu Sanio en fextos paulinos

La misma concepcion de la filiacidn divina se encuentra en al-
gunos textos paulinos. con la particularidad de vincularla al! Espiritu
Santo. Es el Espiritu Santo quien efectia nuestra flliacion divina
(Rom B8,9ss.; Gal 4,6)® '

Segun las palabras de Pablo, resuita expresamente que Dios nos
concede el Espiritu Santo para llegar a ser hijos adoptivos. Es por
el Hijo (G4l 4,5), en el Espiritu Santo (4,6), como el Padre nos adop-
ta. Lo mismo que envid el Hijo para hacer posible nuestra adopcion,
envig también al Espiritu para realizarla.

San Pablo emplea diferentes imdgenes para sefialar ese don del
Espiritu: “Todos nosotros hemos sido abrevados de un solo espiritu
(1 Cor 12,13)”. “Es Dios guien nos ha marcado con su sello y ha
puesto en nuestros corazones las arras del espirlt.u” (2 Cor 1,22; cf.
Ef 1,13 58.; 4,30},

En Rom 8,15 aparece “el Espiritu de la adopcion”. El pasaje de
la Carta a los Romanos que evoca la oracion “Abba” (8, 9-15)
explica igualmente que es precisamente el Esplnt.u Santo quien con-
fiexre la adopcion. El v.14 indica claramente que el estado de ﬁha-
cién es debido a la presencia del Espiritu y a su accién vivificante
“En efecto, todos a los que anima el Espiritu de Dios, son Hijos de
Dios”. Ese agspecto moral est4d indicado mas claramente en Rom 8,9:
“Vosotros rio estiis en la carne, sino en el Espiritu, puesto que el Es-
piritu habita en vosotros”. Anteriormente, en Rom 8,5, se habia
contrapuesto la conducta de la carne y la conducta del espiritu:
“Porgue los que son gegln la carne, aspiran a las cosas de la carne,
mas los que son segin el espiritu, a las del espiritu”. Hecho el es-
tudio teologico pertinente a través del “Corpus paulinum”, aparece
que carne es la contraposicmn a espiritu y que “caminar en el es-
piritu” aparece caracterizado per caminar en la justicia, Esto se ha-
ce patente por Gal 5, 13-25, donde “caminar en espiritu” {v.25) sig-
nifiea precisamente “por medio del amor servios unos a etros”. “Es-
piritu de Dios™ se toma’ como caracterizacion cualitativa de Dios que
interpela a 12 justicia interhumana. “Carnalidad” es donde acaban
los cdminos de Dios. Todo proceder injusto es :“proceder segln la
carne”. “Carne” significa para Pablo la existencia del hombre en
cuanto perteneciente al viejo edn, al viejo mundo, -

'33 Parz ests seccion cf. 8, ZEDDA, en su obra citade en la nota 8; cf
tambidn W. MARCHEL, Abbe Pére: La priere du Christ et de ehrétiens: III: Ea
prigre “Abba” et I'mction du Saint Esprit (Roma 1983) 232-243.
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Y prosigue el Apodstol en el pasaje de Romanos declarande gue
la pertenencia a Cristo depende de la presencia del Espiritu (v.9):
“Quien no fiene el espiritu de Cristo, no le pertenece (aspecto mo-
raly; lo mismo, su presencia es necesaria para hacer morir “las obras
del cuerpo” (v.13).

Por lo tanto “recibir el Espiritu de Dios” es para el hombre ha-
cerse verdaderamente hijo de Dios; dicho de otra manera, comuni-
candose al creyente ¥y residiendo en él, el Espiritu le hace hijo adop-
tivo de Dios. Siendo asi que la presencia activa del Espiritu en el
cristiano le hace hijo, se puede decir que el Espiritu Sanfo es la
causa inmediata de la adopcion. :

C. Los :rmmtros de la Palabra ¥ iog dzscipulos equipados con el
Esplritu

Una de las ideas clave del cuarto evangelio en el Sermon de la
Ultima Cena es la afitmacion de la vuelta de Jesus en el Espiriiu
para que siga su presencia dindmica en los gque van a ser servidores
de la Palabra, de la Palabra efectuadora de Justicia. Es otra forma
de expresar la idea de la llamada “escatologia realizada” difusa por
todo el cuarto evangelio. Vamos & tratar de medir el alcance de es-
ta afirmacion *,

Podriamos decir en una frase compendiante que. el Pariclito es
el Espiritu entendido como la presencia dindmica ya desde ahore
del ausenfe Jesds en los discipulos para ser los realizadores de lag
“grandes obras” del amor al préjimo, sintesis de la predicacién de
J2sus. Lo mismo de la presencia de Jestis en los discipulos que Ja
presencia del Espiritu (cf. Jn 14, 15-17 ¥y Jn 14, 18-21), No se trata
de dos presencias sino de una misma e idéntica presencia. Desde e£s-
ta afirmacion podemos entender las afirmaciones de una serie de
textos. :

1. En Jn 20,29 se proclaman felices a los gue sin ver creyeron.
La razon estd en la presencia del Espiritu, diriamos, de mas densi-
dad que 1o fuera la presencia fisica de Jests. El Espiritu no es un
sucedaneo del Cristo que se ha ido. Pone a los diseipulos (a log in-
mediatos ¥ a los subsiguientes) en un contacto mucho mas radical
con el Maestro gue el que habian tenide durante la vida piblica
cuando vivian cotidianamente a su lado.

© 34, Como bibliografia para este punto. remitimos al Comentario. sobre Ban
Juan de R. E. Brown, vy a indicaciones dlspersas s través de "El Ser y el Me-
slas” de J. P. Miranda [cf. nota 31].
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Esta mejor condicidn da la explicacién del texto (In 16,7) en
que Jests dice a los discipulos: “Os conviene gue yo me vaya, por-
gue sl no me voy ng viene a vosotros el Pariclito, pero sl me voy os
lo enviaré”, Por qué conviene mas la presencid de Jesus llamada Es-
piritu que la presencia corporal misma se explica en Jn 16,8 y en
15, 26-27 por el testimonio que el Espiritu dard a través de las obras
buenas, que segin Jn 14,12 serdin mayores gque las de Jesis mismo,
Las “obras” reveladoras de Dios (Jesis [0 que quiere es revelar a
Dios) seran mads abundantes en los discipulos que lo fueron en él
Y esto es Io importante. Lz -verdadera presencia es la realizacién
plena del estatuto o contenide de la palabra.

2, El tiempo de la venida de Jests es Pentecostés, que en Jn
coincide con el dia de la resurreccidn (cf. 20,19,23) cumpliéndose 1o
que se habia dicho que no habia Espiritu porque Jests no habia sido
glorificade (7,39).

Algunos textos del Discurso parecen militar contra la inmediata
viuelta de Jesuds, y la inferpretacion se desorienta a veces bajo men-
tallded ulitramundana. Jn 14,1 comienza con “v0oy a prepararos un
iugar”, “en casa de mi Padre hay muchas mansiones”, “volveré y os
tomaré conmigo”, frases que parecen hablar de una realidad futu-
ra. Pero no se trata de “moradas celestes” (v. 2} o de grados de fe-
licidad celeste sino de que en el servicio de Dios hay muchos pues-
tos,

En 14,23 se explica el sentido verdadero de “morada”™ que tiene
Iugar en los creyentes mismos que viven en el mundo: el Padre ¥y
Jesus vendran al creyente y “hardn morada en é1”. Ahi estd la mo-
rada definitiva. En 14,16 se envia el Espiritu “para dque se quede con
ellos para siempre” (eis ton aydne). En 14,12 se dice gque el creyen-
te hari “obras mayores” que JesOs {lo cual no puede ser en el ofro
mundo). Precisamente en esag obras que interpelan al mundo con-
sistira la presencia del Pariclito, en Ia cual se sintetiza la presencia
del Padre y el retorno de Jesis. Se trata de cambiar el mundo, és-
te, no otro para lo que se necesttan las obras mayores.

Por 14, 13-14 se ve de nuevo que la “morada” del v.3 ge refiere
a este mundo, puesto gque no tendria sentido, si supone a los disei-
pulos en el cielo, el decirles gue “todo lo que pidieren al Padre en
su nombre, Cristo lo hara”, En esta oracién de los discipulos men-
cionada en varios pasajes (14, 13-14; 15, T7-16; 16, 23-24.26), se trata
de cambiar este mundo a base de “la palabra” y de “las obras bue-
nas”. Esa es la “morada” y es la “parusia” y es la “venida de! Rei-
no”, que también se pide en el “Padrenuestro”. Lo gque en realidad
se pide es la transformacidn del mundo.
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La “paz” de 14,27 es la paz mundial escatolégica. La frase del
14,20 “en aquel dia” es frase técnica para indicar el cumplimiento
escatologico. Y seria, segiin ese versiculo, la inhabitacion de Jesids
en los discipulos después de la resurreccidn, por medio del Paraclito,

También el 14,18 (“No os dejaré huérfanos™ tiene lugar rme-
diante la presencia del Paraclito.

Y finalmente lo que Jesus dice en la “oracion sacerdotal” (17,
24): “quicro que donde yo estoy {em presente) estén ellos, en este
momento del transferimiento de la Palabra a otros portadores, en
este relevo, el sentido parece claro; Jesus estid todavia en funcidn
trascendente de Palabra dirigida al mundo. Ahi es doride quiere que
en adelante estén los dlSClpll]OS bajo la accidén del Espiritu, su pre-
sencia -dinamica. o

JosgE Arowso Diaz, SJ.
Universidad de Comillas
. Madrid



Jesus ‘‘Ben Myriam™ (Mc. 6, 3}

Anotaciones criticas sdbfe ¢l origen de Jesus en
la tradicion sindplica.

Se observa en la critica actual un creciente inierés por los tfe-
mas cristoidgicos. Entre ellos el origen de Jesis —tal como lo pre-
senta la revelacion neoftestamentaria— ocupa un lugar de honor.
Segun los exégetas, el Nuevo Testamento quiere demostrar que Je-
sis viene de Dios! Para ello, la teologia joanica ahonda en el tema
de la preeristencia, mientras la tradicion sindptica hace girar su ar-
gumentacion en torno a una concepcion singular, dado el papel que
el Espiritu juega en elia® Ahora bien, nadie ignora gue la tradicion
eclesiastica, por asociar la actuacitn pneumatica con una supuesta
virginidad de Maria, ha formulado los dogmas encarnacionistas a
base de una presunta concepcion virginal.

5in embargo, quien especula sin prejuicios dogmaticos debera
admitir que la intervencién del Espiritu en la concepcion de Jesus,
no exige en principio que ésta se realizara de forma virginal. Cier-
to que no faltan textos biblicos para apoyar tal tesis. Queda, no obs-
tante, por' ver como deben ser entendidos tales textos. Una simple
lectura de los llamados “evangelios de la infancia” invita a encua-
drar la concepcién de Jests en el marco de una virginidad mater-
nad ¢Viene este enfoque compartid'o por el resto de la tradicidon

i. CIf. X PIKAZA, Los origenes de Jesus. Ensayos de cristologia biblica
(Salamance 1976) 118-121, E] autor, aungue pone todo su empefio en resaltar la
dimensién humana de Jesis, concluye que la revelaciéh neotestamentaria insiste
en presentarlo como procedente de Dios, vinculando con este dato basico tode
ulterlar reflexion teoldgica sobre su divinidad.

Para convencerse, basta cotejar el prdlogo joanico con los evangeliog de la
infancia. Tal comparacién pone de relieve las preocupaciones teoldgicas de los
diversos autores a la hora de formular sus argumentos en torna al origen de su
héroe: ef, J. M, CASABOQ, Lo feologia moral en San Juagn (Madrid 1970) 55-59;
F. ZIKNIKER, Probleme der sogenannien Kindheitsgeschichie bei Maotidus
(Freiburg-Schweiz 1972) 147-148. :

3. Es éste un punfo estudiado exhaustivamente por la critiea en el curso de
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neatestamentaria? El simple intento de despejar la incognita reba-
sa los Iimites de la presente aportacion. Esta se centra 3610 en algu-
nas aspectos recogidos por los sindpticos, donde puede someterse a
debate el tan confrovertido tema sobre el origen de Jesus.

En orden a facilitar metodolégicamente la reflexion sobre esta
problematica, parece oportuno fijarse en un inciso de Marcos, don-
de Jesus viene presentando como “hijo de Maria” (Mc 6,2). Tal frase
esta en franca oposicidn con otros textos sindpticos gque suponen a
Jesis “hijo de José” (cf. Mt 13,556; Le¢ 4,22). Estas diferencias sobre
el origen de JesGs requieren una explicacién, pues inciden de algin
modo en la forma de entender su concepeidn. Para aclarar concep-
tos, nada mejor gque bucear en el texio marcado y captar su autén-
tico sentido. Una vez resuelto este punto, se podran analizar los res-
tantes testimonios de la tradicion sindptica,

1. E! texto de Marcos

Hace ya mucho tiempo que la critica ha observado las anoma-
lias presentadas en la tradicién meanuscrita de Mc 6,3. En lag versio-
nes modernas se lee: “;No es dste el carpintero, el hijo de Maria?
Tal lecturs viene, en efecto, atestada por una rica tradicion manus-
crita ¢ Ello no obsta, sin embargo, a gue numeresos autores, apo-
yvandose en varios codices unciales ¥ mintsculos, aboguen por la si-
guiente leccion: “;No es éste el hijo del carpintero y de Maria?”*
En tal caso, los judios contemporaneos de Jesus le creerian hijo de
un matrimonio normal, sin que hubiesen descubierto en él signo al-
guno de un origen excepcional,

Tal planteamiento a primera vista pazece tranqulhzante Deja,
no obstante, sin explicar por qué¢ la tradicién manuscrita acorté el
supuesto texto original convirtiendo al carpintero en hijo del car-
pintero. Be suele sugerir que la modificacion obedece a motivos teo-
logicos, dado que con ella Marcos quiso resaltar la concepcién vir-
ginal de su héroe. Esta solucién dista mucho de convencer, ya gue

los siglos. - Para familiarizarse con la problematica, nade mejor que leer la obra
de J. . CRAGHAN, Mary, The virginal wife end the married virgin. The - pro-
blematic of Mary’s vow of virginity. Rome, 1967.

4,. Viene, en realidad, atestada por todos los codices uncla.les ¥ un consi-
derable numero de minlisculos f ff @ v& (WW) syrpe syrh sa bo geo... Asi lo
indice V. TAYLOR, The Golpel according to St Mark® (Londorr 1959) 300.

5. .Asi P4 10 fam. 13 33 472 543 565 579 700 a2 b ¢ e i r. Idéntica ofrece
Origenes, Contre Celsum, VI, 38, que.pone todo el énfasis en negar gue Jesis sea
presentedo como arfesano en ningln texto evangélico: cf B, KLOSTERMANN,
Das Markusevangelium (Handbuch zum Neuen Testament? (Tiibingen . 1936) 63.
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—ecomo muy bien supone Blinzler— ¢, de ser asi no se explica por.qué
los restantes evangelistas dejan de hacer un cambio que, en prin-
cipio, s¢ presenta como valido para aflanzar el origen divino de Je-
sis. Afiddase a ello gue la presunta modificacion —atestada por nu-
merosos codices— no ofrece la uniformidad necesaria para conasi-
derarla original. Varios criticos 1mpugnan Ia leccion  “el hzjo del
carpmzem” esgrmuendo certeros argumentos de indole ﬂIolOglca
¥ textual?

Be puede, por tanto aceptar como origmal la lectura de las ver-
siones modernas.-En tal caso, Marcos sugeriria que los judios de su
época consideraban a Jesis simplemente como hijo de Mari¢, A fin
de evitar el eseandalo que este apelative podia provocar, habrian in-
troducido ios restantes sinopticos cliertos cambios en el texto, orien-
tados a incluir también a José en la ascendencia directa de Jesus.
Asi, mientras Mateo lo presenta como “al hijo del carpintero y su
madre se Name Marig” (13,53), Lucas se limita a cuestionar:: “;No
es éste hijo de José?” (4,22). Ambos cambios asignan a José los de-
rechos propios de la paternidad, quedando a salvo la ho'nra"de Je-
sus. B .

Sin. embargo aceptandosa la leccidn marcana como la ongmal
es obvio pensar que los contemporineos de Jesis le consideraban
hijo de Maria. Tal apelativo parece, pues, genuino, No en vano Mar-
cos es ¢l evangelista gque procura transmitir los hechos tal como los
supone acaecidos. ' ' '

Para convencerse, basta cotejar su relato sobre los hijos del Ze-
bedeo con el correspondiente de Mateo (Me 10, 35-40 / Mt 20, 20-23).
El primer evangelista supone que !a iniciativa .de la peticion. dirigi-
da a Jestus es tomada por la madre de los dos discipulos. Con ellos
pretende sin duda disimular el egoismo de Juan vy Santiago. Marcos,
en cambio, plasma los hechos tal como cree que ogcurrieron. Por eso,
en su redaceion, son los discipulos, ¥ no sa madre, quienes acosan a
Jesiis pildiéndole honores y grandezas® Lo mismo puede haber su-
‘cedido con Mc 6,3. En este texto, pudo muy bien recoger el evange-
lista et sentir de cuantos judios conocian a Jesis de Nazaret, que le

6. Cf. J. BLINZLER, Die Briider uvid Schwesiern Jesu (Stuttgarter Bibel
Studien) (Stuttgart 196 28-30. El autor hace un anglisis minuocioso del .origen
de RMc 63 apoyandose sohre fode en arg'umentos de indole filoldgica.

‘%, La lectura seriz fruto de una variacién motivada por el influjo del tex-
to paralelo de M?¢ Asi lo indica con toda claridad, rechazando por tanto la va-
riante, B. E. TROCME, La jormation de !‘Evrmgtle selon Marc {Paris 1963) 1M~
107,
i 8 Cf A FEIHLLET; “La coupe et le baptéme de ia Passion (Mec X, 35-40;
cf. Mt XX, 20-23; Lc XII, 60)": Revue Ribligue T4 (1967 356-391. i
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suponian hifo de Marie. Asi, pues, la apelacion de Marcos reivindi-
ca caricter original, no sdlo por razones de critica interna, sino
también por responder mucho mejor a los planteamientos claros y
directos del evangelista.

_ Por tanto, seguin la version marcana, los judios consideraban a
Jesus en cierto modo hijo de soltera. Algunos, para pallar la crude-
za ‘de éste aserto, sugieren que el apelativo connotaria que José ha-
bia muerto ya® Mas tal suposicion no puede ser mas gratuita. Cho-
ca, en efecto, con la costumbre judia segin la cual los hijos queda-
ban vinculados con su padre a través del nombre, incluso tras la
muerte del progenitor. Muerto José, es logico que Jestus siguiera
considerado-hijo suyo, ‘La madre s$6lo intervenia en caso de ser cita-
da a continuacién del padre (asi lo hace Mt 13,53) 0 de ser madre
soltera. El texto de Marcos aboga por la segunda posibilidad. ¥, pa-
ra evitar esta 1gn0min1a los restantes evangelistas —incluido Jn 6,
42— habrlan introducido ‘1as modificaciones respectivas.

Este planteamiento no. es nuevg ni original. Muchos criticos lo
han esgrimido con anterioridad, No obstante, con frecuencia se han
limitado a constatar el hecho sin sacar de él ulteriores conclusiones
teologicas. Y, en realidad, un estudio serenc del texto acaso ayude
a clarificar posturas en lo que concierne al orlgen de Jesas, Para ello
se impone encuadrar el apelativo “hijo de Maria” dentro del marco
socio-cnltural en el que se desenyolyia el judaismo de la época.

2. Mensajre teo!ogzco det apelatwo “hzyo de Maria”

Nuestra caltura -occidental guiere que ios hijos hereden el ape-
1lido paterno y algunos paises también el materno. Sin embargo, tal
costumbre nunca se practicd entre log judios. Al contrario, compar-
tiendo’ ta mentalidad de los pueblos semitas, acordaban al hijo el
nombre de su padre. Asi, siendo Jesis hijo de José, debia obviamen-
te llamarse “Ben-(=hijo) Joseph™ Los textos rabinicos dan fe de
cOmo es€ 180 era habitual, Nada tiene, por tanto, de extrafio que Je-
sis de Nazaret se ajustara a ese canon onomastico V. :

9. Tal planteamiento viene analizado a fonde por F. ZINNIKER, Prable-
e der sogennanfern, 106-110. El autar hace todo lo posible por demostrar que Ja
expresion “hijo de Maria” no comporta en absoluto la idea de reproche. Su ar-
gumentacion dista mucho de convencer, ‘Sin embargo, sus sugerencies son de
gran interés a la hore de enjuiciar la actitud de quienes suponen a José muerto
¥a cuando los judios presenfan a Jesis como hijo de Maria.

10. Cf. M. NOTH, Die isrgelilischen Personenndmen im Rahmer der "ge-
metnsemitischen Namengebung (BWANT, 3/10). Stuttgert, 1928; H. CAZELLES,
“Onomastique”: Dictionnaire de la Bible Suplément, VI, cols, TI2-744,
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Se comprende, por lo mismo, que los sindpticos insistan en pre-
sentarle como “Ben Joseph” (Mt 13,55; Le: 4,22). Pero extrafia com-
probar como Marcos presenta el inesperado “Ben Myriam”. Si el
testimonio marcano es el nras arcaico, tal apelacién se presenta en
principio como original. Resta, sin embargo, por averiguar la infen-
cién del evangelista al aceptar la denominacion. de Jesus como “Ben
Myriam™. ' .

© Cdertamente no puede inferirse que €1 cristianismo primitivo
acordara a Jesds tal apelativo. Parece mucho mas 16gico suponerlo
aplicado por los judios en los albores del cristianismo. De hecho, son
los judios quieries —a juicio de Marcos— le suponen hijo de Maria,
Quizé el evangelista pretenda con ello reflejar la situacion historica
respirada en Nazaret durante la vida de Jesids, Pero nada se opone
a pensar que intente mas bien dejar constancia del calificativo con
el que los judios de la época neotestamentaria presentaban a Jesis.
Es decir, “Ben Myriam” connotaria no tanto la forma de Ilamar a
Jesus los judios de Nazaret antes de_pascua, cuanto la apelacién del
judaismo pospascual, contemporaneo a la época en que Marcos re-
dactd su evangelio . _

En tal caso, los judios, acordando a Jesus el titulo de “Ben My-
riam”, querrian ciertamente aludir a su origen oscuro. Si la costum-
bre exigia que el hijo heredase el nombre de su padre, sdlo se recu-
rrig. al materno cuando el nacimiento obedecia a una clara anoma-
lia. Los hijos de solteras heredaban el nomhbre de la madre. Es, por
tanto, verosimil suponer gue los judios del tiempo neotestamenta-
rios pretendieran desprestigiar a Jesis tildandole de ilegitimo. Sin
embargo, Marcos —flel a su lema de reflejar las situaciones tal co-
mo son— inserta en su obra esa apelacion, que para el judaismo es
sin duda peyorativa. El, sin embargo, ve en ella una alusiéon clara
al hecho de que Jesus no ha nacido de un modo normal. Es decir,
su nacimiento he ocurrido en circunstancias lo suficientemente ano-
malas para que Jesus, lejos de ser considerado hijo de José, venga
proclamado piublicamente hijo de Marisa.

Marcos recuerda, a lo largo de su evangelio, que Jestus es el Hi-
jo de Dios ®. Para ello es preciso que su origen se diferencie del res-

11. El método historico redaccional pone cada vez mayor empefio en resal-
tar como los evangelistas, aun cuando aludan g situaciones vinculadas con Ia
eXistencia histdrica de Jests, las traducen a la vivencia de la comunidad cristia-
ne para Ja queé escriben sus respectives obras. Por eso, se impone teologizar el
enfoque histérico reflejade en los evengelios. No en vano estos son libros de fe
¥ sus autores tedlogos que reflexionan sobre hechos ocurrides, traduciéndolos a
cateporias teoldgicas pera hrindar a los creyentes respuestas de fe.

12. Cf. J. DE VAUX, “Les témoins du Fils de Dieu: Jésus de Nazareth, le
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to de les mortales. El evangelista, a la hora de presentar el origen
de Jesus, no esgrime argumentos relacionados con su presunta con-
cepcion virginal. Su teologia estd aun inmune de planteamientos
apologéticos. De todos modos, Jesis, siendo Hijo de Dios, debid na-
cer de uni modo singular. Asi. habia ocurrido, en efecto, con los gran-
des héroes veterotestamentarios, donde el tema de 1la esterilidad rei-
vindica unz intervencidn excepcional de Yahvé Con Jesis resulta-
ba imposible recurrir al topico de la esterilidad, Para ello hubiera
sido preciso asociar. el nacimiento con una presunta edad avanzada
de la madre, cosa- que indiscutiblemente no sucedid con Maria —to-
dos los judios podian atestiguarlo-- en el momento de dar a luz.

Maria viene, por otra parte, presentada como mddre de Jesus,
haste el punto que éste hereda de ella ‘el nombre. Este dato, inter-
pretado histéricamente, aboga por la ilegitimidad del hijo. Mas, si
se interpreta teologicamente; connota tan sélo que José no ha teni-
do parte directa en el nacimiento del Hijo de Dios. Teniendo en
cuenta que Marcos acentia la fillacién divina de Jesiis, nada tiene
de extrafio que ‘insista en recordar c6mo éste, en cuanto Higo de
Dips, no tiene por padre a José B Ello no equivale a afirmar su con-
cepcion virginal. Al contrario, los esposos pudieron concebir a su hi-
jo como efecto de un encuentro sexual, Tal encuentro daria origen
a Jesus de Nazaret. No obstante, Marcos, al redactar su evangelio, se
interess, por la existencia de Jesus, pero no como cmdadano de Na-
zaret, sino como Hijo de Dios. Y, en este sentido, José no intervie-
ne en su concepclon Por ello, el origeni de Jesus {(=Hijo de ons) de-
be asociarse 80l con §u madre, quien recibio el pr1v11eg10 de engen—
drar a un hombre (Jesis de Nazaret) que ademds era e! Hijo de
Dyios b, A51 1a apelacién despectiva acordada por el judalsmo a Je-
sus, sirve de base al evangelista para resaltar con ella su ﬂliacion
divina,

charpentier fls de Dieu: l'évangile selon ‘saint Mare”: Cehiers Evengiles 22
(1958 23-36.

13. Este punfo v1ene revisado por X, PIKAZA Los orzgenes de Jesus, 342,
Con motivo de la presentacién gue hace Mateo del origen de Jesis, el sutor ob-
serva: “commo descendiente de Israel, Jesuis se encuentra anclado en toda la pro-
blematiea de la existencin humana, en el centro de le historia, de fracasos y es-
peranzas de su pueblo. Siendo efecto del espiritu -divino habri de ser el selvedor
de su pueblo, Dios en- medio de los suyos. Un aspecto se resaltn con .José el otw
por medio de Maria”, .

14. Cf. J. CASPER, "Die Gottesmutter Marla” Bibel und thﬂrgae 4 (1939-.
1040) 11:-115; H. M. MANTEAU-BONAMY, “Le message de l'ange et la mater-
nité divine”: La Vie Spirituelle 16 (1947) 685-693; F. QUIEVREUX, “La mater-
nité spirituelle de l2 mére de Jésus dans L’évangﬂe Jean”: Vie Spirituelle. Sup-
plément 5 (i9562) 101-134. . ’ o
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Jess “Ben Myriam”, hijo de mujer soltera para los judios, es
el Hijo de Dios para Marcos. Este, siguiendo su propdsito de acen-
tuar Ia filiacién divina de su héroe, juzgd preferible no trocar el
apelativo judio “Ben Myriam” por el cristiano “Ben Joseph”. So6lo
hubiera podido hacerlo en caso de recuirir -a- argumentos apologé-
ticos para confirmar con ellos el .origen sorprendente de Jesus, el
Hijo de Dios. Es, por 1o mismo, del todo ldgico que el evangelista no
pusiera el menor esfuerze por: modificar el titulo “Ben Myriam”,
aplicado a Jesis. La apelacion, eunque falsa desde un punto de vis-
12 histérico-juridico, engarza primorosamente con el encuadre teo-
Idgico-en el que sitia el origen de su héroe. Este, siendo hijo de Ma-
ria, reivindics un origen fuera de. comun. Tal origen sabe Marcoa
que responde —en s proyveccidn teologica— a la filiacidn divina de
Jests, :

" Bs falso pensar gue el titulo en cuestién deje fuera de duda la
concepeidn virginal de Jesus. Asi seria, caso que el apelativo “Ben
Myriam” fuese aplicado directamente por Marcos., Pero no se olvi-
de que éste lo supone divulgado por el judaisme, en su afan’ por des-
prestigiar a Jests. El evangelista ve la conveniencia de insertar en
su obra tal apelacién, ya que ella contribuye a aflanzar su tesis de
gue Jesus es el Hijo de Dios. Su origen no pudo ser ciertamente igual
al resto de los mortales.

Marcos parece ignorar si su concepeidén fue virginal, Pretende
tan sélo afirmar que Jesus no nacié como los demas hombres. Su ti-
tulo “Ben Myriam” reivindicaba en prineipio un origen singular. Tal
gingularidad venia interpretada con criterios teolégicos por la tra-
dicién cristiana, sabedora de que Maria, al concebir a Jesis, estaba
desposada con José. Por tanto, si Marcos hubiera querido, tenia mo-
tivos sobrados para desmentir la apelaciéon “Ben Myriam”, tal co-
mo la aplicaba a Jesis el judaismo. Pero, lejos de desmentiria, ia
conserva en toda su pureza, dado que ella le ayuda a resaltar el ori-
gen excepcional de Jesis,

3. Jesus de Nazaret, “;Ben Myriem” o “Ben Joseph?”

La apelacién “Ben Myrizm”, recogida por Marcos, fue pronta-
mente modificada por la tradicién sindptica. El cambio se explica,
dado que tanto Mateo como Lucas adoptan en sus escritos una clara
actitud apologética. Desean dejar filera de duda que Jesiis de Na-
zaret fue concebido por ebra del Espiritu Santo . Tal tesis viene de-

15. Cf. M. KRAMER, “Die Menschwerdung Jesu Christl nach Matthdus (M?
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sarrollada en los relatos de la infancia, que cada evangelista elabo-
ra -con criterios teologicos muy personales. Pero el punto neurilgico
en todos esos relatos es sin duda la concepeion virginal de Jesis.
Hoy discute 1a critica si tal tema refleja una situacion histérica o es
mas bien {ruto.de una reflexién teoclégica, cuyo objetivo seria de-
mostar que Jesls viene -de Dios. El debate sobre esta problematica
se va recrudeciendo .por momentos. Sin embargo, al margen de las
conclusiones gue pueda aventurar la exégesis, parece claro que Ma-
teo y Lucas coinciden en suponer a Jesus concebido virginalmente 1.

No se olvide, sin embargo, que la concepcién virglna'l pretende
justificar el ofigen de Jesis en cuanto enviado divino. Los evange-
listas, para mejor inculcar- ésta idea, presentan a los padres de Je-
sts abstéeniéndose de relaciones sexuales  hasta el nacimiento del
nifio. Resta por saber si con esta observacidon quieren transmitir lo
que realmente sucedid u ofrecer mas bien apoyatura histérica a una
realidad teologlca Es decir, nadie puede dudar que Jesls —en
cuanto enviado divino— nacid sin concurso de varon. El semen de
José carecia a todas luces de fuerza para engendrar al enviado de
Dios. Ahora bien,. Gtampoco cont‘.nbuyo José a la concepcion biolégi~
ca de Jesis en cuanto cludadano de Nazaret? Es éste un problema
sobre el gue resulta muy. dificll emitir por el momento un veredicto
definitivo 7. ' o

No chstante, Mateo ¥ Lucas dejan fuerz de duda en sus relatos
de la. infancia que Jesﬁs no es puro fruto de un amor humano. Ello
hace que, ‘cuando recogen el sentir del judalsmo sobre Jesds, se re-
sistan a transcribix el 1gn0m1nloso titulo “Ben Myriam”, Este podia
afianzar la 1dea de gue Jests era hijo de soltera. Para conjurar tal
‘Dellgro modifican el términoc 0r1g1na1 “Ben Myriam” por “Ben Jo-
seph”' con lo que evﬂ:an toda Sospecha sobre el origen de Jestis. Su-
ponen que éste es aceptado por sus paisanos como hijo de un matri-
monio normal. Ma.teo ¥y Lucas introducen este cambio, porque pre-
viamente han 3ust1ﬁcado como Jests —desde un nunto de v1st.a de
fe— es realmente “Ben Myriam”.

1>: Biblica 45 {1965) 1-50; R. PESCH, “Der Gottessohn im matthilschen Evan-
gelienprolog (Mt 1:9)7: szlzca 48 (1987) 395-420; G, SCHNEIDER, *“Jesu geist-
gewirkte Empfangnis {Le 1, 34f)"' Theologtsch-pra.ktzsche Quartalsehrift 119
(1971) 105-118. '

16. Sobre este punto pueden verse las conclusiones a 1as que, tras. estudiar
a fondo diversos temas relacionados con le problematica llega A. SALAS, Lo
infancia de Jesids (Mi 1-2): Ristoria o tfeologig? {(Madrid 1976) 216-218.

17. Cf. L. LEGRAND, “Fecondité virginale sélon T'Esprit dans le Nouveau
Testament”’: Nouvelle Revue Théologique B4 (1962) 875-905; P. SCHOONEN-
BERG, J M. ALON30O, “La concepeidn virginal de Jesis hlStOl‘la Q leyenda
Ephemerides Moriclogicae 21 (1971) 161-216,
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‘Los relatos. de la.infancia dan fe de ¢como Jesus debe ser consi-
derado “Ben Myriam”. Mas en ellos son los propios evangelistas
quienes le acuerdan tal titulo. Este, encuadrado en un marco teol6-
gico, pierde todo. sentido peyorativo, pasando a significar la presen-
cia excepcional de Dios en la concepcion de Jests, llevada a cabo
de un modo virginal. Los evangelistas, arguyendo asi, actdan bajo
el estimulo de: motivos apologéticos. Por ello se esmera en dejar fue-
ra de duda que Jesus fue concebido virginalmente. En tal .caso se
ven precisados a rechazar el apelativo “Ben Myriam”. Este, puesto
en boca de los judios-era forzosamente ignominiosc, ya que con él
jamas podian aludir a una presunta concepcién virginal de Jesis'®®

Ahora bien, trocando el “Ben Myriam” original por su equiva-
lente “Ben Joseph”, los evangelistas quieren dejarle todo aclarado.
De hecho, asi parece que el judaismo consideraba a Jesls hijo legi-
timo de un matrlmonio Mas ello no obstaba a que los evangelistas
—testigos de fe— pénsaran en una concepeién tan sorprendente
gue el varon (José} no habria mtervemdo en ella. Esta conviccion,
fruto de la experiencia pascual vlene plasmada ampliamente en los
relatos de la 1nfanc1a "

Se comprende por 1o mismo, que Mateo .¥ Lucas, en lo que con-
cierne al origen de Jesus, distingan un doble enfoque: 1) teolégico;
éste quiere que Jesls —visto desde el 4ngulo de la fe— venga acep-
tado como Hijo de Dios, siendo su origen ten sublime que Se supone
concebido de un modo v1rgmal Ta.l es la idea que priva en los re-
latos 'de la infancia; 2) histérico; con &l se indica que Jesis —pre-
sentado como un judio de Nazaret— es hijo de José, fruto de un
matrimonio normal. Tal es la 1dea que priva en el resto de los evan-~
gelms.

Puede dec:rse en consecuencia que Jesus es “Ben Mpyriam”
para quien enjulcia su orlgen desde el angulo de 1a fe. Asi lo hace
Marcos, deseoso de demostrar que es el I-I130 de Dios y sirviéndose de

18. Cf. E, NELLESEN Dﬂs Hind und seine Mutter (Stuttgart Bibel-Studien)
(Stuttgart 1969 94-97.

19. R. E. BROWN, The virginal conception and -bodﬂy resurrection of Je-
sus. London, 1973, En la primera parte de su estudio revisa la postura tradicioc-
nal entre los criticos catolicos, que hacen girar toda la preocupacion. de los evan-
gelistas -—en sus relabos de la’ infancia— en torno a la intervencién tnica de
Maria en la concepeién de-Jesis. Esta viene considerade, por ello, virginal., Lgos
evangelisias no harian sino plasmar en esos relatos sus reflexiones de fe inspi-
radas en la fuerza del acontecimiento pascual. Por ello, a! margen, de toda de-
cisidn teolégica sobre el origen virginal de Jesds, puede y debe admitirse que, en
la intenecién de los evangelistas, viene presentado cemo hijo de Maria, sin in-
tervencién alguna por parte de José.
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ese famoso apelativo, aplicado por los judios de forma peyorativa,
pero utilizado. por é1 para resaltar la dignidad de su héroe.

Por el contrario, Jesis se. convierte automaticamente en “Ben
Joseph” para quien lo contempla desde un punto de vista histérico.
Agi 1o hacen Mateo ¥ Lucas, . quienes en. su evangelio, al reflejar el
sentir de los judios, lo -ajustan a un patrén teolégico, motivado por
preocupaciones apologéticas. Ello justifica que truequen el juicio
histérico emitido por el judaismo sobre -Jesis (==“Ben Joseph’), da-
do que previamente en los relatos de la infancia dejaron clara cons-
tancia de su origen divino, expuesto con argumentos de claro enfo-
gue teologico.

4. Conclusiones

El breve anilisis del titulo en cuestion, aunque no logre despe-
lar las incopgnitas planteadas por el origen divino de Jesus, permite
esbozar una hipétesis sobre el proceso experimentado en el cristia-
nismo primitivo sobre este tema. Pueden distinguirse varias fases,
que responden a un proceso donde lo histérico. vz cediendo paso a
lo teolégico, hasta que éste llega a ejercer una hegemonia cast ex-
c¢lusiva. El proceso teolog1zante acaso pueda resumirse en los si-
guientes puntos

1. Después de pascua con motwo de la proclamaciﬁn kerigma-
tica, el cristianismo puso especial esmero en resaltar la dignidad
del resucitado, elevindolo a rango divino. Ello exigia que su origen
fuera, smgular '

2. El judaismo contemporineo h:zo lo posible por bloquear la
proclamacién keripmatica. Para ello se ensafnd con la figura de Je-
sils, personaje muy popular y conocido. En orden a difatnarle, insi-
nuo que su origen, mas gue smgular era 1gnomimoso Por eso le de-
nomina “Ben Myriam”, es deeir, hno de una soltera

3. Marcos, en su onra, presenta a Jesus como Hijo de DIOS
Para apoyar su tesis, se hace eco de la difamacién propalada por el
judaismo, dandole un sesgo nueve. Asi, la apelacién “Ben Myriam”,
que en su contexto historico era una afrenta, vista teologicamente
se convierte en un titulo de honor. El evangelista se sirve de ella
para recordar edémo efectivamente Jesﬂs siendo Hijo de Dios, habia
nacido de un modo tnico, es decir, recibiendo la fuerza diving en
el gseno de su madre. Por eso Jesls (—Huo de Dlos) puede ser con-
siderado “Ben Myriam”, : :

4, Los demas smépt‘.lcos'sienten la necesidad de teoIogiiar 50-
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bre el origen de Jesis. Lo saponen fruto de una concepecidn virginal,
en la que José no tuvo parte. Esta reflexion teologica explica que
—exigencias de la apologética— se rechace cunalquier planteamien-
to gue ponga en entredicho ese origen excepcional de Jests. Por eso,
cuando plasman el sentir de los judios, truecan su apelacion “Ben
Myriam” (original} por su equivalente “Ben Joseph” (acomodada).

5. Este cambio permite comprender que Jesis, desde un pun-
to de vista humano, fuera tenido por hijo de José. Bin embargo, des-
de un punto de vista divino, era §élo hijo de Maria. Asi fue diferen-
ciandose claramente la reflexion histérica de la reflexion de fe. Es-
ta @ltima pasd a ocupar un lugar de privilegio, hasta el punto que
ta intencidn de los evangelistas se centrd en demostrar que Jesis de
Nazaret, aunque humanamente fuera considerado hijo de José, a2 la
luz de la fe debia ser aceptado como hijo de Maria. A partir de esta
teologizacion, el cristianismo, esgrimiento criterios de fe, fue cimen-
tando toda ulterior reflexion en torno a Jesas sobre el presupuesto
de su concepcitn virginal. Mas el creyente jamas debe olvidar que
emitir un juicio teologico nunca serid lo mismo que hacer un aserto
histsrico.

ANTONIO Baras, OSA.
Escuela Biblica
MADRID






DIOS BUSCA AL HOMBRE
LA TRAYECTORIA DE SIMONE WEIL

“Le Christ lui-méme est descendu
et m'a prise”. Simone Weil

E]l ateismo moderno nos ha planteado una serie de interrogan-
tes. Ha habido quienes han intentado combatirlo a base de argu-
mentaciones, de pruebas de Dios. Ahora bien, si fuera posible de-
mostrar la existencia de Dios, como se demuestra una ley fisica o
un problema matematico, todo eso significaria que Dios es aigo in-
tramundano, manipulable por el hombre. Pero, asi comprendido,
Dios no seria mas Dios. 8i partimos del punto de vista de la esen-
cla de Dios, que es misterio, se llega a que una demdstracion de Dios
en ta.l sentido es imposible. '

Sobre este punto, existe un contraste entre la teologla catoli-
ca y la teologia protestante. La primera estd inclinada a afirmar
¢l conocimiento de Dios “con los medios naturales de la razén”.
Ademss, el Concilio Vaticano I decidié en 1890 en este sentido: 3

“Aquel gue dice, que el Dios uno y verdadero, nuestro crea-
dor y Sefior, no puede ser conocido con certeza a través de
lo creade mediante Ia luz natural de la razon humana sea
anatema’ !,

No vamos a ftratar el problema, lo gque si hay que afirmar, es
que, aun mateniendo esta deflnicibn doctrinal, la teologia catdlica
ha evolucionado? Se considera que las particulares demostraciones
de Dios, no vienen ya entendidas como razonsmientos cerrados en
si, ¥y como demostraciones, en el sentido geométrico de 1a palabra,

1. VATICANO I, Const. Dei Filius, cap. 2, c. 1; cf. J. D. MANSI, Sacro-
rum Conciliorum nova et amplissima collectio 51 (1399-1927) col, 435,
2. Cf. H OTT, Dio (Brescia 1975) 62-64.
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s5ino, de vez en vez, como expresion de una “experiencia jundamen-
tal”, que en linea de principio puede hacer todo hombre, pero gue
no todos la hacen de hecho.

La fe, es algo muy distinto del puro convencimiento racional.
A Dios no se le puede “cazar” al vuelo como a una mariposa. El no
es un dios de bolsillo, el becerro de oro gue nosotros nos fabricamos
y podemos usar a nuestro antoja, sino gque es Algujen, trascendente
e inmanente a la vez, que “rompe todos los esquemsas”.

Al tratar el problema de las relaciones del hombre con Dios se
pueden embocar dos caminos. La primera orientacion es la via de
los titanes, la via del hombre en busqueda de Dios, el camino hacia
lo alto; la otra, es el camino de Dios hacia el hombre, la via des-
cendente de Dios que busca al hombre, que se revela, que sale al
encuentro. La primera via estd Illamada al fracaso, pues nunca los
titanes alcanzaron el cielo. Dentro de un pensamiento cristiano la
via verdadera es la descendente, Dios a la bisqueda del hombre Es-
te es el camino que nos indica la Sagrada Escritura y cuya manifes-
tacmn mas patente es Cristo.

ILa experiencia diarla nps demuestra como no creen en Dios to-
dos aquellos que lo desearian, ni, todos aquellos que lo han buscado
4 fuerza de estudlo e 1nvest1gac10n lo han. encontrado No cabe du—
da de que eso puede avudar pere que al mismo tiempo, eso sélo es
insuficiente. Sin esa revelacion, sin esa luz que procede. de lo alto,
si Dios no busca al hombre pr1mer0 éste nunca podra llegar a El

Este aspecto de la prlmama de D1os en nuestra fe, de ese cami-
no descendente que Dios efectua hacia el hombre, ha sido puesto
‘de reheve por uno de ios t‘.estlgos del absoluto, mAs originales ¥y mas
auténticos de nuestro tlempo. Nos referimos a la Judla francesa Si-
‘mone Weil (1909-1943). DR -

Lo nrlmero que hay que saber es: .:,Qulén era Slmone Weil? No
vamos & entrar aqui, g trazar una blografla completa pues ne es
éste el lugar y ya lo han hecho otros antes, lo que si creemos nece-
sario es destacar algunos rasgos caracteristicos gque pueden sernos
iluminantes a la hora de- comprender su trayectoria, y su pensa-
miento. an . . S ) o . .

En primer lugar ella era francesa. Decir esto, es ya décir mucho
mas que el simple hecho, de que haya nacido en Pdris en 1909. Es
situaria ya en una determinada geografia, en una determinada tra-
dicion -cultural. Algunas de las notas de.sus “Cuadernos” poseen ¥y
refleian la.cualidad -de los “Pensamientos”. de Pascal. Su ho_nestid_ad
de pensamiento es una reminiscencia de “El Método”" de Descartes,
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Hay en Simone Weil admiracién y rechazo a un tiempo, de la per-
sona de Juana de Arco ¥ lo que ella significa. A ella le atraen los po-
bres y caidos, como a un 8, Vicente Paul o a un Cura de Ars. En ella
existia un intenso deseo de purlﬂcacmn interior. G. Marcel 1a Ha-
ma “festigo del absoluto”’.

En segundo lugar hay que decir, que ella era judig, aunque no
desease serio. Hay algo inconsciente que da a todo judio una nota
especial de diverso. Su espiritu inquieto, nunca resignado a la de-
rrota, su acentuado sentldo de 1a justicia. Ella rechazaba su condi-
cion de judia, era contraria al movimiento sionista, se oponia a una
concepcion de “pueblo de Dios” como nticleo cerrado y privilegiado,
que no cuadraba con su amplia visién universalista.

Simone Weil era burguesa. Nacid en una familia de la media-al-
ta burguesia. Su padre era un doctor en medicina general, con am-
nlia cultura ¥ una buena sifuacién econdémica. Su madre era una
:nujer de fuerte caracter y aguda inteligencia. En casa se hablaba
francés y aleman. Sus padres proporcionaron a Simone todo lo ne-
eesario para su desarrolio fisico e intelectual, sin escatimar medios
para ello, ni tampoco para el desarrollo de una vida sana y alegre.
Casi todos los aflos, la familia Weil, dejaba Paris para pasar sus va-
caciones en una plays o en la montafia. Esto no era 'a'lg_o que todo
el mundo se podia permitir en esa épbca ‘Simone es consciente de
ello y ya, aunque no lo pretenda directamente, esto la ird4 influyen~
do en su trayectoria futura.

. Hay que decir también que ella estaba enferma; Desde 1a infan-
cia nunca fue de constitucion fuerte y atlética, sirio mas bien lo
contrario, A partir de la adolescencia la acompafiarin dolores de
cabeza casi constantes, y que se iran haciendo cada vez mas inten-
sos. Estos dolores hardn su existencia cada vez mas diffcil.

Ella era una inteleciual. Desde que comenzd a estudiar su inte-
ligeneia llamé la atencién tanto a sus profesores como & los eom-
pafieros de clase. Frecuentd desde el principio importantes centros
teniendo destacados profesores como Le Senne y mas tarde Alain.
En la Escuela Normal Superior ella fue una de lag primeras mujeres
admitidas, por méritos propios, Graduada en filosofia ejercitars: la
ensefianza en diversos centros de Francia, '

Ella era simpatizante de los movimientos de izquierdas y  en
particular el anarguismo, aunque su verdadero interés estaba diri-
gido hacia el movimiento sindical. Tendrid una aversion total a to-

3. Cf. G. MARCEL, “Temoin de l'absolu”: Introduction a “Simone Weil"
de M. M, Davy (Parls 1961 5, : ' o
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do aquello que vaya en contra de la justicia ¥ las libertades tanto
sociales como personales,

En fin, Simone Weil es una mujer de su épocn, que vive en me-
dio de las tensiones intelectuales, religiosas, sociales v politicas en
las que se desarrolla la vida de Europa, en el periodo entre las dos
guerras.

Deseamos trazar a continuacion la trayectoria espiritual de 8i-
mone Weil, en la cual ella resaltard la primacia de la accion de Dios.
Para ello vamos a tomar como punto de partida su experiencla vi-
tal concreta, que se ve inesperadamente transformada por una rea-
Iidad nueva, hasta entonces, ignorada: Dios. A partir de ahi comen-
zara la teorizacién de esa realidad experimentada en su vida. -

Para facilitar la lecture hemos de decir, que el estudio estd es-
tructurado en cuatro grandes partes que luego subdividimos. En las
dos primeras se estudia !a trayectoria de Simone Weil hasta la reve-
lacién de Dios. En las dos siguientes, se afronta el problema de Dios,
tal como lo ha teorizado ella, a partir de su experiencia.

1. FIDELIDAD A LA TIERRA

S. Weil fue educada por sus padres, de origen judio, y por su
hermano dentro del agnosticismo mas completo. Bu agnosticismo
es consciente y razonado. Ella testimonia que nunca intenté salir
de esta actitud ! no por motivos de comodidad, sino mas hien por
razones de “honestidad profesional®, dado que consciente de la difi-
cultad del problema de Dios, consideraba gue no estaba en su ma-
no la posibilidad de solucionarlo, es mas, corria el riesgo de llamar
Dios a algo que no era mas que un idolo.

Ella nos conflesa, con gran sinceridad que en ningiin momento
de su vida, ha intentado buscar a Dios, ¥y nos razana su afirmacion.
Hablar de “buscar a Dios” es una expresion falsa, seglin su parecer.
Desde la adolescencia, pensaba que el problema de Dios es un pro-
blema que nosotros no podemos resolver agqui, por nosotros mismos,
pues nos faltan los datos suficientes para ello. Por lo cual, el unico
método razonable, para evitar el llegar a una solucién equivocada
—aque ella estimaba como el mayor mal posible— era preferible no
ponérselo. Asi pues, 5. Weil no se lo planteaba. Ella ni aflrmaba a
Dios ni lo negaba. FEste problema era un prablema intGtil para ella
gue razonaba del! modo siguiente:

“Dado que estzmos en este mundo, nuestra tarea consiste

4. 8. WEIL, Aflenie de Diey (Paris 1966) 'T56-T6.
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en adoptar la mejor actitud posible, respecto a los proble-
mas de este mundo; y esta actitud, respecto al mundo, ne
depende para nada -de la soiucién del problema de Dios”*

Como profesora de filosofia que era, sus alumnas le interroga-
ban sobre este problema, algune vez en clase. A estas preguntas ella
respondia que “no se puede hablar de las cosas que no se ¢ono-
cen”". Lo que interesa, pues, es el mundo —patria natal-— su orden,
su belleza, las leyes fisicas que se cumplen inexorablemente Ly so-
bre todo, los hombres, que en este mundo viven, en medio del tra-
bajo, la opresién, y el sufrimiento.

a} El escdndalo del sufrimiento

El dolor de los demas era una constante acusacién para S. Weil
que no habia tenido mayores problemas en su vida para crearse
una cultura y una posicién. Ella es burguesa, pero no. acepta su con-
dicién de burguesa y desea acercarse lo mas posible hacia el dolor
humano. Se empefia en 1a causa del hombre, sobre todo de aguél
mas deébil, mas oprimido, con una dedicacién que muchos creyentes
desearian para si. No creo que se pueda hablar agui de “snobismo”
0 afén de ser diferente, 1o que le movia & ella, sino el deseo de
solidarizarse con el sufrimiento de los ho-mbres, de compartir su
misma suerte, considerando gue todo hombre herido, en .el modo
Que seg, es su prdjimo® Por “snobismo” se puede hacer un gesto,
pero no dedicar toda una vida al servicio del hombre.

L.os afios de estudio de filosofia (1928-1931) son vividos con in-
tensidad y dedicacion al estudio y a los problemas de esa parte de
Ia humanidad mas desgraciada. Su empefio. social, radica en una
profunda sensibilidad humana por el hombre y su sufrimiente, Su
corazon inquieto es capaz de interesarse tanto por los sufrimientos
de las perscnas cercanas & ella, como de las victimas de un terre-
moto en la otra parte del mundo. Tiene un corazdén gque vibra con
el mundo. Se siente afectada y responsable de todos los problemas,
ya sean cercanos o lejanos. Simone de Beauvoir nos describe su en-
cuentro con Simone Weil y el efecto que.-éste le produjo. Se cono-

5. Cf, B. WEIL, Atlente de Dieu, 36-37. _ :
8. P. PERRIN, “L'experince de B. Weil": Cuaderni dell’Unione mtema-

zwnale di Propaganda Cattolica (Roma 1972) 34,

7. Of. 8. WEIL, Pensées sans ordre concernant vYemour de Diex (Paris
1962} B1,

B. S. WEIL, Cahfers. Nouvelle edition, II (Paris 1973) 151: “Le ‘prochain
est celui qu'on renceontre nu et blessé sur la roube, non celui qu'on ne rencon-
ire pas”, Bl
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cieron en la Sorbona. En medio de la conversacion, S. Weil declard
de un modo tajante que el unico problema que contaba el dia de hoy
sobre la tierra era la Revolucion que diese de comer a todos los
hombres. A 1o que 5. de Beauveir afiadio, que no era suficiente en-
countrar el bienestar del hombre, sino el encontrar un sentido a su
existencia. Esta contestacion le parecid demasiado “burguesa”'a 8.
Weil preocupada entonces por los problemas inmediatos ¥ no dudé
en contestarle: “Bien se ve gue Usted nunca ha padecido hambre” s,

Este espiritu inquieto y militante no la abandonarai nunca.
Apenas deja la universidad comienza a ensefiar (1931-1934). En los
diversos lugares donde se establece crea confusion, suscita proble-
mag, rompe costumbres, con su actitud inconformista. Podia haber
conducido una vida tranguila, pero se siente obsesionada por 1a mi-
seria y opresién de los homhres, cercanos y letanos ¥ no puede por
menos de tratar de serles fiel™.

El tiempo libre lo dedica & dar clase a los obreros™. Su partici-
pacidn en el movimiento sindical es notable y continua. Frecuenta
asiduamente grupos revolucionarios, la CN,T. Toda su actividad
esti guiada por un profundo respeto hacia la personz humana® Un
dia al frente de una manifestacion de desocupados, se dirige hasta
el ayuntamiento, durante una de las sesiones del Consejo Local. Es-
to la supone varios ataques, incluso desde la prensa, y mas tarde,
el traslado™.

El celo por la causa obrera le valié el apelativo de “la virgen
roja de la tribu de Levi" Y. Personglmente clla nunca se adhirié al
partido comunista, dado la repulsién visceral que ella sentia respec-
to a todo aquello gue fuese “institucidén”, partido, poder, y llevase
consigo una disminucién de lz libertad. Intuyd, con gran lucidez,
no solo las contradiciones internas del comunismo, sino también
las del nazismo, mucho antes de que ambos movimientos manifes-
tasen su rostro inhumano.

9. 5. DE BEAUVOIR, Memolres d'une jeune fille rangde (Paris 1958) 238-
2317.

10. Para conocer a fondo todo este periodo de la vida de 5. Weil es ya cla-
sice la obra de J. CABAUD, L'erperiefice vecue de S. Weil. (Paris, 1957). Esta
obre, aunque en mi opinisn no ha side supereda, fue completada por S. PETRE-
MENT, Lag vie de 8. Weil Paris, 1973, 2 vols.

11. Cf. 5. PETREMENT, La vie de 8. Weil, 1, 200- 20'7

12. Cf. 5. PETREMENT, La pie-de S. Weil, I, 210, Sobre su. activided sindi-
canl enn la base 0 en varios CONErescs sindienles los textos se podrian muliiplicar;
nos beste citar lag paginas mguwntes de estn misma obra; 239; 3027 334-325:
245-347; 357-359; 404, ete. .

13. Ci 8. PETR.EMENT La vie de 8§, Weil, I 211-245.

14. Cf. S. PETREMENT, La vie tde S Weil, T, 450
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Sera ella quien nos diga, que lo que siempre la ha atraido, fue
el movimiento sindical, dade que su deseo era una transformacion
social en-favor de los menos afortunados, cbreros ¥ campesinos.
Respecto al Partido Comunista, ella se sentirid cada vez mas aleja-
da, hasta llegar incluso a la oposicién total '

8u vocacion la exigia un mayor comprormiso, por eso decide de-
jar la ensefianza y comenzar una experiencia obrera en diversas fa-
bricas de Paris que durara un afio, aproximadamente (1934-1935).
Esta es una de las experiencias mas ricas de 8, Weil, que nos la ha
dejado explicada minuciosamente en su libro “Diario de la fibri-
ce” %, No esperaba encontrarse con ung realidad tan dura, tan in-
humana. Es el escandalp del hombre que sufre victima de la escla-
vitud, no s6lo patronal, sinp sobre todo de la esclavitud de ld 'md-
quing, All llega a comprender el sufrimiento del empleado gue esta
en la cadena y debe trabajar al ritmo gque 14 maguina impone. Alli
se corre el riesge de llegar a ser maguinas también, o animales, ya
no personas, al perder la coneiencia de }a propia dignidad como se-
res humanos, Una de las mayores luchas que ‘el obrere tendri que
realizar seri esta: “preservar su dignidad de ser humano, Una d1g-
nidad que habia que conguistar o reconguistar cada dia> 7.

Este afio de fabrica la dejara cas1 destrozada. Fue entonces
cuando la desgracia y el dolor de los demas enfrd realmente dentro
de su propia carne. A partir de entonces, nada la separara de la

“masa desgraciada” como ella Hamaba 2 los obreros. Habia recibi-
do alli, para siempre, “la marca de ia esclavitud como la gue reci-
bian los esclavos romanos” . Esta experiencia habia matado su ju-
ventud. No se puede tocar ¢l dolor sin permanecer contaglado ‘por
¢l. La solidaridad con el hombre pasa por el bautismo del daolor, No
hay gue escandalizarse farisaicamente de la injusticia. Hay gque lu-
char contra ella desde. dentro. Este es el precio que tuvo gue pagar,

15, Scbre 1a trayectorin del pensamiento politico ¥y social de S. Weil es:in-
dispensable la obra de Ph. DUJARDIN, Simone Weil. Ideo!ogze et Polmque Gre-
noble, 1675.

16. S. WEIL, La condition ouvriérel? (Paris 1851) 35-107. Cf. sobre este te-
ma las sigulentes cbras: F. FLEURE, 8. Weil ouvri¢re. Peris, 1855; G. HOUR-
DIN, “L’experience ouyriére de S, Weil"- Le Vie Intelléotuelle (Juillet 1951) 63-
T2; A, SFAMURRI, Lumanesimo cristigno di §. Weil (L’Aquila 1970) 11-63.

17. Cf. 8. WEIL, La conrdillon ouvridre, 133.

18. ' Cf. 8. WEIL, Attenie de Dieu, 4143; puede verse también su obra. Pen-
sées, 80-81, Escribe 5. WEIL, en la ohra y pagina.'s citedas de Aftente de Dici:
“Le malbheur des autres est entré dans me cheir et dens non ame... J'el regu:la
pour’ toujours le marque de Vesclavage, comme la Imarque su fer rouge que les
romaines metteient au front de leurs esclaves les plus meprisés. Depuis je The
suis toujours regrdée comme une esclave'
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para Hegar a sentir “una camaraderia total, una fraternidad ¥
unién con el obrero, sin que nada la separase” ™, Para encontrarse
con “el gtro” hay que bajarse al mismo nivel. 86lo cuando se ha su-
frido juntos se crean verdaderos lazos de solidaridad.

La experiencia de la fabrica, sefiala, en la vida de S. Weil el co-
mienzo de algo nuevo. Son muchos guienes piensan hoy, que se pue-
den distinguir, dos periodos en su vida, y gue, es precisamente este
afio de fabrica, el gue marca el comienzo del segundo. De todos mo-
dos, nunca debe ser entendida como una division total, con oposi-
cién entre ellos, Existe una gran continuidad en muchos puntos. Ella
siempre ha luchado por las clases oprimidas y juntamente con ellos,
deseando estar siempre de su parte. Ella no ha renunciado nunca
a combatir los poderes opresores. Ella ha buscado obstinadamente
1a verdad, en los mas diversos ambientes, Ella ha amado siempre la
belleza, tanto aguella de la naturaleza, como agquella del gran arte,
Ella ha donado siempre generosamente, su tiempo, sus bienes, sus
esfuerzos y sus conocimientos, a aquellos gue estaban necesitados
de pan o de cultura. Si se puede hablar de un cambio, es en cuanto
gque, a partir de entonces, ella comienza a sentirse marcada por la
esclavitud, por el doler de los hombres. Seréa precisamente en rela-
cion con el sufrimiento, como se le revelard a ella, mas tarde, el
cristianismo . Fue el comienzo de una lenta evolucion,

b) EI escandalo de la guerra.

Animada por la idea de sacrificio, al cstallar la Guerra Civil
Espafiole. en 1936, S. Weil decide alistarse como voluntaria, con un
grupo internacional de anarquistas. En un principio, ella estaba
entusiasmada por una revolucion gue considerabs como la justa Iu-
cha de los oprimidos en busca de sus derechos. Aunque su estancia
en Espafia fue breve, debido a un incidente sufrido {se quem6 una
pierng) le basté para comprobar el drama de la guerra en su cruel-
dad ¥ contradiceclones.

Presencié algunas ejecuciones en Barcelona. Escuché a los mi-
licianos hi_stor'ia.s de cémo habian matado a algunos sacerdotes. To-
do ello le producia gran disgusto y repulsion. En esta experiencia de

-19. Después de un despide de la fibrica, estando buscando trabajo, ella en-
cuentra dos ohreros, con los cuales entabla una conversacion. A este propdsito
ella escribe: “Camaraderie totele. Pour la premiére feis de ma vie, en somme,
aucune barriére, ni dans la différence des classes, ni dans les différence des se-
xes. Miraculeux!”: S. WEIL, La condition ouvriére, 80.

20, Cf, 5. PETREMENT, Lag vie de 8. Weil, 1, 429-431.
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guerra, ella vivido una nueva forma de contacto con la crueldad hu-
mana y con la miseria que ella engendra: la degeneracién del hom-
bre; que pierde la conciencia de su dignidad y es hipnotizado al con-
tacto con la fuerza, hasta llegar a sentir el gusto de matar 2,

'Escribiéndole a Bernanos, a raiz de su publicacidon de “Los gran-
des cementerios baejo Iln luna” manifestard su desilusion al compro-
bar gue esa Guerra Civil, no era la justa reivindicacién de los agri-
cultores hambrientos en contra de los propietarios' de las tierras y
dei clero complice, sino un conflicto en el cual se enfrentaban tam~
bién Rusia por un lado y Alemania e Italia por ofro®’

Este compartir el dolor de los demas y cargarlo sobre sus es-
paldas ha dado pie a que alguien se haya atrévido a comparay esta
traycctoria de S. Weil con la Pasion de Jesus®. Quiza sea algo exa-
gerado, pero no cabe duda, de que esa dedicacién desinteresada al
hombre y ese compartir con é1 la cruz, son realmente un camino
propicio para le revelacion de Dios. Inconscientemente 3. Weil se
estaba acercando hacia una realidad nueva.

c_) El escdndalo del individuu_zismo.

“Cada hombre inglés es una isla”, dice un proverbio britanico.
Nada mas lejos del pensamiento de S. Weil, que era consciente de
que la vida del hombre tiene sentido y fecundidad solamente en el
amor y en la donacién generosa al otro. Hay en ella una negacitn
de todo individualismo, de todo egoismno, en favor de una apertura
total al hombre, de un amor generoso, en especial para guienes la
existencia es mas dura, Este amor del projimo es ya un preanuncio
del cristianismo. Creo que se puede hablar legitimamente de. un
cristianismo implicifo y de una je implicife, en todas aguellas per-
sSONAas, que, con plena sinceridad, viven su compromiso ferreno con
el hombre %

Hoy deja de ser un escandalo intolerable -el proclamar bien-

21. Ci. 5. WEIL, Cahiers, Nouvelle &dition, I (Paris 1970) 152

22, Cf. 8. WEIL, Escrits Rigtoriques et politiques (Paris 1960) 220-224. Esta
valoracion nos da a entender la sinceridad de los sentimientos de 5. Weil, res-
pecto al hombre. Podriamos celificarla incluso de ingenuidad. En Espefia com-
probd como eran las ideologias del poder (marxismo ¥ faseiamo) las que impo-
nian su ley, mientras que la causa del hombre, de su ‘dignidad 'y hberta.d a las
que ella deseaba “servir, erah pisoteadas. ’

23. Cf. F. HEIDSIECK, Simone Weil (Paris 1065) 44, E

24. Cf. K. RAHNER, “Los cristianos ancnimos”: Escrifos de Teologia, VI
{Madrid 1967 535-544, Mucho antes de que Rahner formulase esto teologicamen-
te, ya habia postulado Simone Weil la legitirridad de este cristianismo’ impilicito,
partiendo de su propie experiencia. o
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aventurados 2 los.que crean la paz, la justicia, la esperanza, y.con-
servan €l -corazon limpig, en medio de la corrupcidn, de las lagrimas
de las persecuciones. Por eso “quien vive estas fidelidades, este esti-
lo de vida, en el fondo, aunque no lo sepa, se estd asemejande a
Cristo, y esta siendo seguidor de su palabra” % Manteniendo esta fi-
delidad a la tierra, al hombre, antes o después Dios vendra de un
mode patente, y estas personas, lo reconoceran en el anior, coms la
oscura fuerza gue antes les impulsaba, ¥ por fin podrdn saber quién
es El, reconocerle y confesarle por Sefior y Dios. 8. Weil, puede ser,
muy bien, considerada bienavenfurada en el sentido evangélico,
pues asumio flelmente {odas sus responsabilidades historicas y su
entrega al hombre fue ejemplar, destacando asi, en su actuacion
una de las caracteristicas esenciales del cristianismo.

Afios después de la revelacidn de Dios, volviendo la mirada ha-
-cia atras, sobre esta época de su vida, no dudara en afirmar que su
posturag respecto a los problemas de este mundo fue siempre, una
posture cristiana, aungue el nombre de Dios no tenia alin, ninguns
cabida en su pensamiento ®.

Es que la caridad y ia fe, aunque sean distintas son insepara-
bles, y con mucha mas razon el amor de Dios y el amor del projimo.
“Aquel, que es capaz de com-pasidn pura hacia un desgraciado, po-
‘see, —puede ser implicitamente, pero siempre realmente— el amor
de Dios y la fe” *.

En la “Carta a un religioso” que ez una serie de -interrogantes
que 8. Weil hace a los cristianos, que estan dentro de la Iglesia, re-
fuerza esta sfirmacidén, fundindose en el evangelio. Cristo no salva
a todos aquellos que le dicen: “Sefior, Sehor”, sino que satva a todos
aguellos gite con sincero corazén dan un trozo de pan al hambriento,
socorren al que sufre, visitan al que estd solo, visten al que esta des-
nudo, dan de beber al peregrino sediento, del largo camino, En esa
-gseenificacion del Juicio Final que nos hace Mt 25, 31-46, los jus-
tos no se habian dado cuenta de sus propias acciones buenas, ¥ su
rostro se lenari de sorpresa al sentirse llamar bienaventurados:

. 25. O. G. de CARDEDAL, Jestis de Nazaretf. Aprozimacidn a la Cristologia
(Magdrid 1976} 53b. .

28. Cf. B. WEIL, Atiente de Dieu, 37: “Jai toujowrs asdopté comme seule
attitude possible 'attitude chrétienne... Alors que le nom méme de Dieu n'aveit
atcune part dans mes pehsées”.

27. Cf: 8. WEIL, Letire & un religieuxr (Paris 1951} 38. En este mismo senti-
do se expresaba Caritas Espafiola al celebrar el Jueves Santo de 1977, el din del
amor fraterno, al poner por “slogan”: “Si no amamos ;qué creemos?”. No se
puede dar divorcio entre ortodoxia y ortopraxis. Se presuponen muiuamente.
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“Sefior, jcuando te vimos hambriento y te alimentamos, sedlento ¥
te dimos de beber?” (v.37). o _

No cabe duda de que &l final, nos vamos a llevar muchas sorpre-
sas, ¥ que, quiza, algunos-que creian poseer el “monopolio” de -Dios,
se encuentren que han estado adorindose a ellos mismos;, o a cual-
quier otro idolo. La piedra de toque es el hombre: “Lo que habéis
hecho a uno de estos mis hermanos menores & mi me lo mclstew”
(v. 40).

De ahi, gue basandose en todo esto, 8. Weil concluya;

“Un ated, un “infiel”, capaces de compasién pura estdn tan
cerca de Dios como un cristiano, y, como consecuencia, le
conocen tan bien, aungue su conocimiento no pueda expre-
garse en palabras, o permanezca mudo, Porque Dios es
amor. 8i esto es verdad, y si é] retribuye a aguellos que lo
buscan, el da la Luz a aquellos que se le acercan, sobre to-
da, si ellos desean la luz” ™. ' '

2. DEL-AMOR DEL PROJIMO A LA FE EN DIOS

8. Weil deseaba ardientemente la luz. Sera una constante en su
vida, incluso hasta antes de morir, cuando habia ya sido iluminada
por ia fe. Era consciente de que, incluso si conocemos a Dios, nues-
tro conocimiento no es nunca completo n1 siqu1era definitivo. La fe
¥ el conocimiento se encuentran siempre en un .estado de supera-
ci6n. Esto vale, ya sea para el creyente en particular, ya sea para
las épocas y generaciones de una comunidad de fe o Iglesia. La fe
es un camine y el proceder en esté camino es un “estar- abiertos al
futuro. El mayor deseo que tenia 8. Weil desde su 1nfanc1a 'si damos
‘fe a sus palabras, era el de “haber recibido antes de morir la reve-
lacidon completa” ®. Esta revelacidn completa no puede darse antes
de la muerte, que seraz e! momento de ver a Dios “cara a cara”. El
que nuestro conocimiento de Dios no llegue nunca a ser un sistema
cdncluido, cerrado, perfecto, que no llegue a ser nunca un punto de
vista s6lido, un saber seguro, no depende solo de nosctros, del hom-
bre ¥ de sus imperfectas capacidades cognoscitivas, que no le per-
miten nunca aleanzar una meta deflnitiva, Todo esto, depende mas

28, Cf. 5. WEIL, Lettre o un religieuxr, 39. Hoy, después del Vaticano IT, nos
puede parecer a todos muy familieres estas palabras; pero teniendo en cuenta
que fuerpn eseritas en 1942, hay que reconocerlas 2u gran novedad. :

29, Cf. 5. WEIL, “Lettre a Joe Bousquet”: Cahiers du Sud 37 (1950) 421-
423, . :



110 - BLAS SIERRA, 0Sa, 12

bien de Dios mismo, esto- es, del hecho de que El es un “Diog de Ila
historia” y que quiere encontrarnos siempre de nuevo, en un modo
siempre nuevo. - _

_ ¢Cudles fueron estos encuentros de Dios siempre nuevo, en la
historia de 5. Weil? Ella en la Aufobiografia espiritual que escribié
al P, Perrin, antes de partir para Estados Unidos, debido a la per-
secucidn de la Gestapo contra los judios, nos hablara de tres con-
tactos con el cristianismo que “contaron” verdaderamente para ella,
suponiendo la “revelacion de algo nuevo” ™.

a) E! cristianismo, religion de la cruz

‘El primeéro de estos encuentros que “han contado en su vida”
se sitita durante el verano de 1935, en un pequefic pueblo de Portugal.
Ella habia apenas finalizado su experiencia obrera en Renault v su
estado de animo se encontraba deshecho. Habia recibido alli la mar-
¢a de la esclavitud, que le quedara impresa. La desgracia traglca de
los otros habia entrado en su corazdn,

Para recuperarse, se retira con sus pasdres a un pequeiio pueblo
de la cosia a descansar, Un dia, la tarde de la fiesta patronal, ella
se encontraba sola. Era de noche y la Iuna Hena resplandecia. Las
mujeres de ios pescadores iban alrededor de las bareas en proce-
sion, llevando cirios vy entonando ciertos canticos antiguos de una
tristeza desgarradora. Era algo que le conmovig las éntrafas. Simo-
ne, nog dice, que nada puede dar una idea de ello y que nunca ja-
mas en su vida habia ofde nada tan triste, a no ser el canto de los
remeros del Volga. ¥ afiade:

“Alli, yo tuve, de repente, la certeza de que el crz‘stidm‘smo
. es por excelencia la religion de los esclavos, y que los escla-
v0S, no pueden gino adherirse a ella, y yo entre los otros” 3

Como se ve, aqui la fe es rapldamente puesta en relacién con
el sufrimiento, proveniente del mundo del trabajo. Vemos que existe
una relacion entre la experiencia de Renault y ésta. El encuentro
con el cristianismo adguiere rapidamente el caricter de una rela-
cion simpatica hacia el sufrimiento humano. Es una visién del cris-
tianismo como religién de la cruz, como religion del sufrimiento, -

Su adhesion y simpatia es algo cordial, inmediato, no raciona-
lizado. Se podria arriesgar la hipotesis de que aqui, 8. Weil, intuyo el
cristianismo como .Ja unica religién qie puede dar completo senti-

"30. Cf 8. WEIL, Aifente de Dleu, 41.
31l. Cf. 5. WEIL, Attente de Dieu, 42-43.
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do al sufrimtento s través del misferio de la vida y muerte de Cris-
to. Todo el énfasis que ella pondra luego en el Cristo Crucificado, ¥
lo gque podriames llamar una “Teologia crucis”, como manifestacion
de Dios por medio del desprendimiento y a la vez como . oeultamien-
to de Dios estan a nuestro juicio ya aqui presentes.

S. Weil ve agui solamente una cara del cristianismo. Entonces
parece que ella no supo ver la esperanza en el corazom de aquéllas
mujeres portuguesas. No habia llegado aun a comprender, que el
misterio cristiano, religion de.la cruz es sobre todo religién de la re-
surreccion, ¥ que la cruz no es ningin fin en si misma, sino gue es
el camino hacia la resurreccion gloriosa, hacia la Pascua. No apre-
ciaba atn lo que es la esperanza cristiana fundada en la Resurrec-
cionn de Cristo y la alegria y paz inieriores que puede proporcionar.

b} Kl encanto de la belleza de Italia

‘El segundo contacto con la fe catdlica, qQue ha contado en su vi-
da lo situa, S. Weil en Asis, denfro de un viaje de vacaciones por
Italia, en el verano de 1937.

El paisaje italiano, su arte incomparable, la misica, la simpa-
tia de la gente, forman un todo sin igual, gque gquien lo vive por
primers vez, dificilmente escapa a ese embruiamiento.

S. Weil se sentird transportada de entusiasmo a medida que va
descubriendo la belleza de Italia. Su admiracidén ird creciendo pro-
gresivamente, hasta llegar a Asis, punto culminante,

La primera etapa del viaje serda Milan, el centro industrial mas
importante de Italia, ciudad obrera por excelencia, 8. Weil se preo-
cupa en visitar varias fabricas y se pone en contacto con el mundo
sindical, pero su viaje es fundamentalmente cuilfural, desea conocer
el arte italiano de cerca. Le llama mucho la atencién la “Cena” de
Leonardo da Vinci, que se encuentra en el Convento de Santa Maria
de las Gracias. Ante esta obra, comprueba cémo todas las lineas del
cuadro, de la perspectiva, convergen hacia la persona de Cristo.
iTodo un simbolo! Su regocijo sera til, que no dudara en escribir a
sus padres “que no le importaria pasar la vida toda entera, delante
de la cena” ®, :

De Milan a Florencia, ciudad llena de historia, cuna del Rena-
cimiento donde se acufid 1a cultura moderna. Cada edificio, cada pie-
dra, cada pucnte tiene su historia, su artista y su poeta. Florencia

32. Citado por S, PETREMENT, La vie de 5. Weil, II, 144.
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es una ciudad de dimensiones humanas, una ciudad para vivir, para
el hombre, que es el valor central de la cultura renacentista. K}
hombre, su grandeza, su belleza ¥ su drama estan en el centro del
arte de los grandes maestros Rafael, Leonardo y Miguel Angel. En
las Capillas Mediceas de Florencia, encuentra-las esculturas hechas
por Miguel Angel para las tumbas de los Médicis, Alli la muerte =3
transformada, la piedra inerte se hace viva. Es una piedra que pien-
sa, ama, sufre, espera ¥ suefia. 8. Weil encontrard “El Alba” “dolo-
rosa y triste, como el suefio de un esclavo, preludio de una jornada
demasiado dura”® La misma impresién de abatimiento siente an-
te “La Noche”, como si el suefio fuese, no una expansion .para repa-
rar las fuerzas, sino un.refugio contra la desesperacion.

Si Florencia es la ciudad medieval y renacentista, Roma es la
Roma clasica y barroca, Roma renacentista y papalina, pagana v
religiosa. Simone Weil iba a Roma con una serie de pre'juicios; Pero
al llegar alli todas sus defensas se desmontan y se siente rapida-
mente como en su casa. En la Basilica de San Pedro le sobrecogen
1os cantos de la Coral Sirtina, la liturgia Romana, entre el fasto y
el misterio, la arguitectura sobria y elegante del renacimiento, ¥ la
retorcida y floreada del barroco. El culto a la belleza le viene a S.
Weil por su simpatia hacia el mundo griego. La cultura clisica ro-
mana sera una copia de la grandeza griega. Después de una jorna-
da intensa.dedicada a escuchar musica escribe asi en una carta a
sus padres: “Si el Paraiso se parece a S. Pedro, misntras canta el
coro de la Sixtina, vale la pena ir alli”*. ' '

-Todo lo que habia sentido e!la en Florencla ¥y Roma se veri
echpsado al descubrir Asis. Al llegar alli y- admnar las onduladas ¥y
armoniosag colinas, todo el resto de Italia le pareeié nada en com-
paracion con esta campifia umbra, milagrosamente evangélica y
franciscana, y salpicada de oratorics conmoventes. No hay obra de
arte comparable 8 la naturaleza, con sus diversas tonalidades de co-
lores. ‘Ella haria notar gque en Asis, tode es franciscano, simple, en-
cantador por la senciliez y la. pobreza; todo, menos aguello que ha-
biz sido hecho en honor de 8. Francisco ® Todo alli parecia ser de-
bido a un disefio de la providencia divina, se respiraba la armonia,
la paz y era una invitacién al recogimiento y a cantar al creador,

Cf. 8. WEIL, “Cinque leftere a uno studente e una lettera a Bernenos™:
Nuovi Argomenti 20 (1953) B2

34. Cf 5. PETREMENT, La vie de §. Weil, II, 140.

36, Cf. 5. WEIL, Cingue leifere a uno studente, 92.



i5 DIOS BOSCA AL HOMERE 113

hasta tal punto, que por un momento tuvo la tentacion de quedarse
en uno de esos conventos de Asig®.

Afogs mas tarde narrara al! P, Perrin cuil fue la influencia mis-
terioga que alli recibid:

“Alli, estando scla en la pequena capilla romanica del s,
X171, de Santa Maria de los Angeles, incomparable maravilla
de pureza, donde S. Francisco oré frecuentemente, algo
mucho mds fuerte que yo, me ha obligado por la primera
vez de mi vida a ponerme de rodilias” .

A partir de entonces, ella considerard Asis como “la patria de
su alma”, pues alli sintié de un modo paientc la presencia de algo
misterioso. No es una manifestacion del Absoluto de manera poten-
te ¥ majestuosa —8. Weil rechazara siempre cualquier imagen del
Dios potente y guerrero— gino, que aqui el Absoluto se le manifies-
ta a través de la pobreza, la simplicidad del espiritu franciscano, del
arte y de la belleza de las cosas naturales. Ya desde las ideas plato-
nicas, lo estético ha estado siempre muy ligado a lo religioso.

En Asis, Simone tiene conclencia de “ese algo mas fuerte” que
ella que le onliga a arrcdillarse por primera vez en su vida. Esto nos
manifiesta el modo de actuar de Dios, cuando ha escogido a una
persona. Es un modo decidido, pero 2 la vez suave y sin violar la Ii-
bertad personal. El se maniflesta, v 1a persona se siente inclinada
a abandonarse en sus manos.

Sera en esta linea, donde, un afio més tarde, tendra la mani-
festacion clara de Cristo con guien experimentari un contacto di-
recto y misterioso a un tiempo.

Todo este proceso que hemos estudiado, es ya una preparacion
a la conversion. Hay una influencia del subconsciente en la vida que
es inevitable. ¢Por qué 5. Weil hizo estas experiencias ¥y no otras?
¢Por qué se orient¢ hacia la . caridad y no hacia el individualismo?
La honestidad de la intelectual no le nermite agarrarse a cualquier
cosa. Su inquietud era demasiado grande, para conformarse con las

35. En una carte a sus padres les escribe: “Vous avez bien failli me per-
dre pour toujours, car il ¥ a, & une heure un quert su-dessus d’Assise, un oratoi-
re dans la montagne, ancien ermitage de B, Frangois que fait visiter un jeune
frenciscain rayonant de foi; quend il ¥y a vu 1''mpression que me faissait ce
Yey, il m'e raconté I'histoire d'une femme qui au XVer sidcle ¥ etait montée ha-
billée en homme, s'eteit fait admettre comme frangiscain, et y avait véeu vingt
ans; aprés sa mort sculement on e découvert son sexe; ei I'Eglise I'e béatifide.
Si i'avais su cefte histoire avant de monter qui seit si je ne l'avais pas réédi-
tée?”: 8, PETREMENT, Lo vie de S. Weil, 11, 5L

37. Cf. 8. WEIL, Allente de Dieu, 43.
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margaritas del camino. Ella directamente no lo -busca, pero se esta
dirigiendo sin saberlo hacia Alguien gque va a.apagar su sed. Vive
en medio de una lucha interior y desea encontrar la paz y el sosie-
go. Aungue conscientemente sea agnéstica ¥ razone su agnosticis-
mo, como ya vimos, el subconsciente que se nos revela a través de
su obrar, nos indica que ansia conocer a Dios. Por eso el amor del
projimo, su capacidad de admiraclon por tode lo bello, su sensibi-
lidad compasiva con los que sufren, vienen a ser ya, la antesala de
ia fe. '

¢y La revelacion de Dios

El tercer hecho importante en su vida, ocurre en 1938, en Soles-
mes, donde Simone Weil va a pasar la Semana Santa. Alli es don-
de tiene lugar su experiencia primordial de Dios,

‘Durante la celebracion de Ia liturgia de 1a Semana Santa, le lla-
ma profundamente la atencion el rostro iluminado de alegria de un
joven catolico inglés que acababa de comulgar. Este joven le hace
conocer los poetas metafisicos ingleses del s. XVIL Entre todas las
poesias de la antologia hay una gue conmueve particularmente a
5. Weil. Es la fitulada “"AMOR” del poeta G. Herberi. Ella en un
principio la recitaba como un poemsa hermoso, pero poco a poco, sin
darse cuenta, esta recitacion pasa a tener la virtud de una otracion,
La poesia se hace oracidon. Dejemos ahqra hablar a 8. Weil;

“Pue durante una de estas recitaciones, que Crisio mismo
descendit ¥ me tomd.

_ En mis razonamientos sobre la insolubilidad del problema

' de Dios, yo no habia previsto nunca la posibilidad de un
contacto real, de persona a persona, agui abajo, entre un
ser humano y Dios, Yo habia oido hablar vagamenle de co-
gas semejantes, perc yo jamas las habia créido. Las histo-
riag de apariciones en las Florecillas, asi como los milagros
del Evangelio, me producian repulsién. Por otra parte, en
esta imprevista venida de Cristo sobre mi, ni los sentidos,
ni 1a imaginacion hen tenido parte alguna; yo he solamen-
te sentido 2 través del sufrimiento, la presencia de un amor
anilogo a aguel gque se lee en la sonrisa de un rostro ama-
do.

Yo no habia Ieido nunca los misticos (...} Dios me. habia
misericordiosamente impedido el leer los misticos, a fin de
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que me fuese mas evidente gue yo no habia falsificado este
contacto ahbsolutamente inesperado” *, :

Hemos de preguntarnos: gestamos delante de una verdadera
experiencia de Dios, de tipo mistico? (Es una verdadera revelacidn
de Dios o es solamente una invencién?

Para dar una respuesta nepativa se podria invocar el clima psi-
cologico de Simone Weil, juntamente con la tensién nerviosa v los
dolores dc cabeza. También el clima espiritual! del monasierio y la
atraccion de la liturgia de la Semana Santa. Pero por oira parte los
indicios en favor de una interpretaclén positiva no faltan, sino que
50n numerosos. Simone les pone de relieve en ia carta al P. Perrin.
Asi tenemos: caricter repentino de la experiencia, la naturaleza de
esta misma experiencia como sentimiento de presencia, certeza de
un contacto que serda puramente espiritual, transformacion radical
del sujeto consiguiente a esta experiencia. Hay que tener también
en cuenta, que ella no habia leido los misticos, ni admitia la posibi-
lidad de las experiencias misticas®. '

Aqui S. Weil, vuelve a usar la palabra “contacto”, que ya habia
empleado en el Diario de la fabrica, cuando describe su vivencia del
sufrimiento v de la desgracia. Hay una relaciéon y un cierto parale-
lismo entre aquella experiencia del trabajo y esta otra de caricter
espiritual. &s decir, que ya desde la experiencia de la fabrica ella
se estaba acercando hacla una conversidn y es curioso que ella em-
please el mismo término —contacto-- para describir ambas expe-
riencias.

Contacto indica un conocimiento inmediato de una evidencia,
si no imprevisible, al menos inaccesible, por el saber discursivo, el
razonamiento. Pero este conocer, tiene un caracter profundo e in-
dica una interrelacidon intima, que supera toda explicacidon racional
Este contacto, no hemos de considerario un contacto fisico, sino que
es un “ser poseidos por la realidad” *. Pero, la realidad mas radical
que existe es Dios, ¥ en este caso concreto, es un contacto con Digs
manifestado en Cristo. Este contacto es superior a tods sensacion
e imaginacion, como la misma 5. Weil nos dice. Ella sentird sola-
mente “a través del sufrimiento la presencia de un amor analogo a

38. Cf. 5. WEIL, Atfente de Dieu, 44-4b. Simone Weil describe tamnbién esta
experiencia en una certa a J. Bousquet: cf. B. Weil Pensdes sans ordre, B1-84.

39. Cf, P, BLANCHARD, “Le Seinteté sans U'Egliseé: Sainfelé aujourd'hui
(Paris 1954} 134.

- 40. Cf. M. NARCY, Simone ell. Malheur et beauté du monde {Peris 1968T)
15. ’



116 _BLAS SIERRA, OBA.. 18

aguel que se lee en la sonrisa de un rostro amado” . Este rostro
amado era Cristo como persona, aunquc no sabemos hasta gue pun-
to aprecié en ague! momento esta personalidad de Cristo. Este con-
tacto habia consistido primordialmente en un sentir el amor perso-
nal de Dios a través de un sufrimiento extremo; luego, —si es gle
se puede dividir una experiencia lUnica en su manifestacién-— a ser
obieto de uns experiencia mistica segin el cardcter definitivo del
lenguaje que ella usa: “Crisfo mismo descendid y me fomod” =

Este es considerado un texto capital ¥, v que contiene una de las
llaves de su pensamiento. La eiperiencia apsareceri como el concep-
to director ¥y al mismo tiempo su pensamiento seri mejor compren-
dido. si lo consideramos como un desarrollo de esta experiencia, cu-
yvo alecance ¥ profundidad no serin comprendidas por 5. Weil en un
orincipio, sino que los ira descubriendo poco a poco . :

" Esta conversién de S, Weil a 1a fe en Cristo, es una experiencia
de Dios sl estilo de Pablo vy de Agustin, y viene a demostrarnos una
vez mas, qite los hombres no se convierten ante una noticia, una
doctrina 0 una promesa, sino ante una persona, gue se nos ha pues-
to en el camino, nos ha cegado primero, para hacernos luego ver, v
nos ha enviado a dar testimonio 2 todos los demas 4.

No cabe duda, que como en la conversion de Pablo v de Agustin,
en todos estos fendmenos hay una fuerte influencia del subcons-
ciente’ y de toda la vida anterior que ha ido preparando el terreno.
Para la persona que lo vive, lo experimenta, constituye la maxima
prueba de Dics, y son la raiz de su fe. Esta es una experiencia mis-
tica auténtica y tiene un valor para 8. Weil. Para otras personas no
constituye ningin argumento en favor de la existencia de Dios. No
es nuestro intento, agui presentarls en ese sentido tampoco, ya que
hemos partido precisamente de la constatacion de nue a Dios no se
le aleanza por medio de argumentaciones, sino a fravés de la ihi-
minacion de Tvos en la fe, que es un don, La fe no es una prueba,
es una experiencia, ¥y para la persona que ha vivido esa ewpeérienaia
le spbran los argumentos. : '

Aunque esta experiencia ha tenido una preparacién remota, in-
consciente 7Or narte de 8. Weil, el papel principal corresponde a

41. Cf. 5. WEIL, Attente de Dicu, 45.

49, Cf. 8. WEIL, Attente de IMeu, 45.

43,. Cf, M, NARCY, Simone Weil, 34.

4. P. PERRIN, I’ezperience de §. Weil, 34.

45. En este sentido la conversion de Pablo es el paradigma de tode conver-
sién cristiane. -No es el saber o ver, sino el enconirarse con algunien y vivir esta.
experiencia del encuentro, lo que llumina la vida y hace cambiar.
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Dios,: que irrumpe de un modo inesperado en st vida. Ella recono-
ce que:esa fe.en Dios, no es obra suya, sino. que es. ¢gbra de Dios.
Delante de una realidad tan grande, ella se siente miserable; indig-
na de tal don. Escuchemos el reconommxento que hace de la gratui-
dad de esta revelacmn de Dios: '

. YEn tudo lo ocurrido no he sido yo guien ha actuado. Ha si-
-do todo“ohra de Dios. Yo alli no he actuado pira nada. Si
.se pudiesen -suponer equivocaciones en Dios, yo . pensaria
que todo esto ha venido sobre mi por error. Pero puede  ser
que & Dios le agrade el utilizar, los deshechos, las virutas,
los objetos de rechago. Después de todo, el pan de la. hos-
t1a aunque esté enmohecido se convierte en el CUerpe. de
Custo después de la consagracién” %,

Ya vemos el modo de argumentar de 8. Weil; si Cristo puede
converiir el pan y el ving en si cuerp0 'y €M SU Sangre, que sSon ma-
teria, puede servirse {ambién muy blen de una persona y manifes-
tarse o ella, haciéndola de “nc creyente” en “creyente”., Hay una
diferencia, claro esta, y s que el pan acoge plenamente el don de
Dios vy el hombre puede rechazar ese don. :

Donde hay erperiencia de Dios, ya no se. necesitan “pruebus”.
5. Weil ya no necesita pruebas de Dios, de su bondad de su miseri-
cordia, pues ella lo ha vivido, lo ha experimentado. Llega incluso a
usar una expresién tan fuerte como decir. “lo ke tocado”. Esto nos
hace ver la inmediatez de la presencia de Dios en su experiencia. Ya
nadie podra separarla de Dios y convencerla de lo contrario. Aque-
Ilo que ella conocid por contacto sobrepasa inmensamente. su.capa-
cidad de comprensién y de gratitud de tal modo, .que incluso la pro-
mesa de las felicidades futuras, considera que no ahade nada a
aquello que ha experimentado, del mismo modo, concluye, que para
la inteligencia humanaz, la. suma de dos infinitos, no es realmente
una suma ¥,

A los que han recibido la luz, ya sélo les queda vivir como hi-
jos de la luz. Tarea ardua, ante la que €l hombre se sentiré de nue-
vo sin fuerzas. S. Weil reflexiona sobre la historia evangélica de. la
higuera estéril, y, a veces, pensaba que. esta: imagen era su prop'io

T 46 Ci. 5. WEIL, Atftente de ‘Digu, 49, El destaca.r le pasividad es algo t1p1-
[«1] de todos los misticos, pero esto no debe llamar a engefic & ninglin  ingé
nuo. El moedo de vivir ¥ actuar de personas como Pablo, Agustini, Teresa de Avi-
la, ¥ Ia misma 8. Weil, nos hacen ver la lmportancia de le dedicacicon total aI
hombre v e los trabajos de este mundo,

47. Cf. 5. WEIL, 4tiente de Dieu, 68-69.
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retrato, Ese era su gran temor, su drama, el convertirse en higuera
estéril, el ser ingrata al don recibido, el abusar constantemente del
favor de Dios ¥ su misericordia ©

M. André Rousseaux tiene una frase definitiva sobre la conver-
sion de 5. Weil, ¥y que en pocas palabras resume su aventura espiri-
tual. El ha escrito: “Ha sido la exigencia de su caridad devoradora,
lo que ha ablerto a 8. Weil a la invasion de la fe” “. No cabe duda,
que su enfrega al hombre, su amor desinteresado, sin ser una exi-
gencia para la manifestacion de Dios, fueron la mejor preparacion
para este encuentro.

A continuacién pasamos a estudiar Ia teorizacion que S. Weil
hace de esta experiencia, fijaindonos particularmente en dos carac-
teristicas de Dios. En primer lugar su inmanencia, bajo la catego-
ria de “Deus abscondilus” y a continuacién la trascendencia, bajo
la idea de “El Dios que viene”,

3. EL “DEUS ABSCONDITUS”

Después de la experiencia de Solesmes, el afio 1938, el nombre
de Dios ¥ de Cristo se han mezclado cada vez mis a sus pensamien-
tos de un modo irresistible ®.

La obra de 8. Well, asi como su vida, puede ser dividida, a nues-
tro juicio, en dos periodos. En el primero su pensamiento tiene un
caracler filoséfico, politico y social y estda formado por ias obras que
nos describen el problema de la esclavitud en el trabajo, la liber-
tad, la lucha social, el nacismo ete. En estos primeros escritos la pa-
labra Dios no viene mencionada para nada. El segundo periodo es-
t4 constituido por ohras de caracter mas bien religioso. Aungue S.
Weil nunca abandond sus inguietudes anteriores, en esta segunda
época la preponderancia correspondera a su pensamiento religioso.

43. Cf. 8. WEIL, Adftenie de Dieu, B3-84.

49. Citado por B. HALDA, L’evolution spirituelle de S. Weil (Paris 1964) 96.
Creo que muy bien se podrin aplicar a 8. Weil este texto con el que A. SCHW__EZ_[T-
ZER concluye su obra “Historia de las investigaciones sobre la vide de Jes(s”:
“Como un desconocide y sin nombre viene &1 a nosotros acercandose como - se
acercod en le orilla del mar o aquellos hombres que no sabian quien era. ¥ pro-
nuncia la misma palabra: “Ti, sigueme”. Y nos pone frente a las tareas que él
tiene que resolver en nuestre tiempo. El ordena y & los que ohedecen,.sabios o
{gnorantes, se les revelari precisamente en aquella taren de paz, actividad, lucha
y dolor que en comunién con €l les sea permitide asumir, y enfonces, como un
misterio inexpresable sabrdn por experiencia quiédn es é&1”; A BCHWEITZER,
Geschichte der Leben-Jesu-Forschung (Munchen-Hamburg 1966} 630.

50. Cf. S. WEIL, Pensées sans ordre, Bl
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Agi, la intelectual que decia que “no debemos pronunciar esa pala-
bra (Dios), salvo que no se pueda impedir el hacerlo” ? le sera im-
posible no hablar de El, casi en cada pagina, y es que su pensamien-
to gira en torno a El, de modo que podemos reafirmar con el P. Pe-
rrin, que Dios es quizd el centro de fodo su mensaje 2,

Los escritos de §. Weil son de cardcter fragmentario. Su pen-
samiento es intuitivo esencialmente. A medida que le venian a la
mente ella los escribia. Dada su muerte prematura no existe una
estructuracién de su pensamiento. Por eso se hace doblemente di-
tieil su estudio. Y si toda sistemacién de un pensamiento es ya una
interpretacién personal, doblemente en este caso, aunque nuestra
intencilén es permanecer, 10 mas posible, fleles a su idea, de ahi que
el pensamiento va constantemente corroborado con las citas.

La imagen de Diog que ella se forma es una imagen compleja.
En ella se ven mezclados elementos de 1a filosofia griega, sobre to-
do de Platon, de las religiones orientales y predominantemente del
cristianismo. Ella destaca ¢l aspecto experiencial por encima del ra-
cional.

Dios no es primariamente un objeto de conocimiento. A noso-
tros nos es posihle hablar de El, solo a partir de la propia experien-
cia. La inteligencia humana no puede, por sus propios medios, lle-
gar a tomar posesién de Dios. Lo esencial se le escapa “, pues Dios
es superior a cualguier 1nte11gencla humana.

8. Weil estuvo muchos afios, sin llamar a Dios por su nombre.
Después de la manifestacién de Dios, era natural, que a la hora de
teorizar esa realidad, fuente de todo lo existente fijase su atencion
en que Dios es Misterio, que Dios es un “Deus absconditus” (Is 45,
15). Dios esta escondido. Ella lo desconociéd durante casi 30 afios ¥
pudo eonstatar, que ni la clencia, ni la naturaleza, ni la filosofia son
instrumentos validos, para todos, para alcanzarlo.

Hablar del misterio en Dios es situar el problema en un plano
que se torna inviclable para nosotros, ¥ confesar gue nos es ante-
rior e interlor a nuestra existencia. Afirmar que ningin concepto
es adecuado para nombrarlo y mucho menos para definirlo, equivale
a decir que Dios es a 1a vez realidad y relacién, esencia y persona y
que sin la autoimplicacién y complementariedad de estos dos con-
ceptos, cualquiera de eHos serfa falso. “Como dicen los hindues

51. Cf. S. WEIL, Cahlers. Nouvelle éditior, 11, 125

52. Cf. J. M. PERRIN, G. THIBON, 5. Weil telle que nous l'apons connue
(Paris 1952 116.

53. M. M. DAVY, S. Weil, sa vie, son oeuvre (Paris 19886) 43.
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—afirma 8. Weil—; Dios es 4 '1a vez personal e. impersonal”*. Hay
que comprenderlo en el sentido siguiente:. Es impersonal, en el sen-
tido: de que su manera infinitamente misteriose de ser persona, di-
fiere infinitamente ‘de la manera humana. Solo e puede captar:ese
misterio empleando a.la vez;, como dos  pinzas, esas dos nociones
confrarias, incompatibles aqui abajo, compatibles inicamente en
Dms | M ! L e

. Dios- es ausente pem pueoe hacerse presente puede llegar al
hombre por medio de la viz .del don, .de la revelacién, aunque sin
perder. nunca su caracter de ausencia frascendente a _todo 1o crea-
do. Dios es, trascendente e inmanente a un tiempo.

. Vamos a aclarar, qué es lo que agqui se entiende por {rascen-
dencia. El concepto de trasceridencia divina, referido -a Dios, gigni-
fica la absoluta sublimidad y la sustancial superioridad de. Dios por
encima de cualquier ser creatural. Trascendencia, significa “un su-
per-ser sustancial y cualitativo de Dios respecto a la naturaleza” %
De este concepto. de trascendencia hemos de evitar cualquier: ele-
mento corporec-espacial. Lo mismo hay que decir respecto a.la
acepcion del concepto correlativo de. inmanencia.

“Para 8. Weil, Dios est4 por encima del espacio y del tiempo-es
trascendente al mundo, pero al mismo tiempo se hace .presente en
el espacio y en el tiempo, esta presente, pues es el fundamento de
todo ser, pero sin permanecer -prisionero-de ellos: El que Dios “pueda
atravesar el espacio y el tiempo, es la prueba de que €l es creador” ®.
DIOS se- hace presente. e mmanente a la creacgion, pero esta 1nma—
nencia no puede ser conceblda en sentldo espar.:lal lo que serla. .una
contradwmon con. la naturaleza espiritual de Dios y con. su tras—
cendencia sustanr‘l 1.

Dios manteméndose escondido, se: hace a] ‘mismo  tiempo pre-
sente en la creacion. Dios no habria. podido crear, sin esconderse, sin
permanecer oculto, pues de lo contrario existiria ¢l solo. Nadie pue-
de ver a Dios.y continuar viviendo. Al hombre le:es-imposikle so-
portar la inmensa luminosidad de Dios.. Por eso “la _ausencia de
Diosg:-es la prueba mds maravillosa del amor perfecto” ¥, Nadie tle-
ne mas amor. que aquel:que respeta-la libertad del otro, La realidad
del “Deus absconditus” y la discrecién de Dios. en su.revelacion, se
nos muestra como un homenaje. a la libertad del hombre, la salva-

54. Cf WEIL, Letire @ un religieux, 35-36. :

55. Ci. L. SCHEFFCZYK, Il Dio che verrd (Tormo 1975) 144 .
56. Cf. 8. WEIL, Cahiers. Nouvelle édition, II1 (Paris 1914) 12 y 45
57. Cf. 8. WEIL, Cahiers. Nouvelle édition, III, 15:
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guayda suprema de la facultad gue Dios le ha dado de ser &l mismo,
su prapio yo y de escoger su destino. “Un Dios escondido es el anice
que puede instaurar con los hombres una relacion de libertad ¥ no
ce necesidad”“

-La realidad creada, pues, tiene un cardcter ambivalente: ma-
nifieste vy oculte a Dios al mismo tempo ®, Dios es a 1a vez trascen-
dente e inmanente a esta realidad. No se puede prescindir de ningu-
no <e los polos, pues s6lo en su unidad estos dos momentos expre-
san el misterio de 1a relacion de Dios con el mundo. Si esta umién, o
esta correlacion viene anulada, la concepeion teologica de Dios co-
rre el riesgo de ser absorbida por un abismo, ya sea en un sentido o
en 2! otro: o degenera en panteismo, 0 en un delsmo rehglosamen—
te estéril.

Si Dios viene pensado como pura mmanenc:a se sigue o la
mundanijzacion de Dios o la divinizacion de la creatura. En tal ca-
s0 se deteriora tanto la imagen de Dios, como aguélla del ser crea-
do. Si Dios viene concebido como pura frascendencia, cae, entonces,
del tado la posibilidad de una relacidn entre Dios y el mundo. Ei
resultado que deriva es un Dios privado de mundo y un munde pri-
vado de Dios. S, Weil intenta mantener la tension enire ambos po-
los, inmanencia y trascendencie, ausencia ¥y presencia, lejania ¥
cercania, '

Como congecuencia de todo lo dicho hay gque afirmar, que se
puede conocer g Dios por medic del mundo, y afirmar al mismo
tienrpo, sin contradecirse, que Dios permanece desconocido.

S. Weil trata de reafirmar, este doble caracter, con =algunos
ejempios. En primer lugar nos propone la imagen de dos prescs en
ung cdreel. Dios y los hombres se asemejan a dos prisioneros, gue
se encuenfran presos en celdas contiguas. Ellos se comunican entre
51 por medio de golpes en la pared. La pared es aquello que les se-
para pero €8 tamblen aquello gue les permite la c0mumcacionf'°_
AS_1 nos pasa a nosotros con Dios. El universo es al mismo tiempo
esa'ﬁa’red divisoria que nos separa de Dios, ¥ €l lazo que a El nos
une, Otra imagen parecida a esta es la de “Ia puerta cerrada”. El

8. Cf. V. MESSORI, Ipotesi st Gesi (Touno 1976) 39.

5%, Cf. 8. WEILLg comnaissance surnaturelle (Paris 10500 112-114. B. Weil
pone como criterio de religion verdadera precisamente el que reconocan la au-
sencia. aparente de Dios ¥ &l mismo tiempo su presencla secreta aqui abajo; ef.
8. WEIL, Attenfe de Dieu, 132 .

60. Cf. 8. WEIL, Cahilers. Nouvelle édztson T1I, 136.
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mundo viene comparado con una puerta cerrada, Es una barrera;
pero al mismo tiempo puede servir para entrar a través de ella ™.

A raiz de esto se nos plantea un problema: ;Qué es MAs real,
aquello que nos es inmediato a la vista o aquello que es ausenie?
Bimone Weil, considera que la realidad verdadera es Dios, que es el
fundamento de todo ser. La verdadera realidad estd en la “no-gpa-
riencia”. Dios no puede estar presente en la creacion, si no es pajo.
la forma de ausencia® Es precisamente esa ausencia aparente de
Dics en el mundo, lo que constituye su verdadera realidad. Aguelio
gue no se ve, Dios, es lo que existe v-erdadei‘amente; mientras que
aquello que se ve, la apariencia, es “no-realidad”, existe =80l0 en
cuanto apariencia %, '

5. Weil se interrogd sobre el tipo de respuesta a dar en rela-
cion a Dios como trascendencia, al “Deus absconditus”, a la vez in-
finitamente distante e inflnitamente préximo. La respuesta, debe ir
en la misma linea de la manifegtacién de Dios; y' sl Dios es un Dios
gque se oculta, por amor, para respetar 1a propia adionomia del hom-
bre, -a €ste le toca responder teambién mediante la ausencia —gue
sera la via mistica del vaciarse del propio yo— y el amor®

¢. EL DIOS QUE VIENE

Si real es la trascendencia de Dios, real es también sua ininanen-
cia. Esta presenclalidad o inmanencia de Dios, se revels de muchas
maneras: come .creador, como providencia que sostiene ¢l mundo,
como inspiraeion, como fuerza salvifica por medio de la Encarna-
cion y de la Pasién ®,

Todas estas formas de apreciar la presencia de Dios, han teni-
do como origen, en Simone Weil, su experiencia personal, cuando por
primera vez expe;imentc‘; la presencia de Dios en ella. Ella toma co-

61, Of B. WEIL, Cakhiers. Nouvelle éditipn, TII, 120. Esta misma flgura la
usari Rainer Maria Rilke, para expresar esta relacidn dialéctica entre Dios y el
hombre : “Sdlo una pared nos divide, como por caso; una pared tan sutil, que
para romperie bastarie un reclamo de tu voz o de la mia”; eitado en L. SCHEF-
FCZYK, Il Dio che verrd, 158.

g2, Cf. 8. WEIL, Cahiers. Nouvelle édition, III, 33.

3. Cf. 8, WEIL Cahiers, Nouvelle édition T_II 38.

6¢. Cf. 8. WEIL, Cahilers, Nouvelle édition, IIT, 116. La respuestn ética al
“Deus absconditus” es el proceso que B, Weil describe bajo el nombre de “de-
creacién” © dejar de ser yo mismo para que Dios lo sea todo en mi, Bdlo este te-
ma requiere un estudio por si solo, que afronteremos préximarnente,

65, Cf. B, WEIL, Lo connaissance surnciurelle, 16 y 33. Los textos que se
refieren & la presencia de Dios por medio de le creacidn, encarhacidn y ‘pasion
son muy abundantes, y serdn el sujeto de otro estudio,
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mo punfo de partida la experiencig de Dios, el encuentro de Dios
con ella,

Bi todo encuentro auténtico es creador y fecundo, mucho mas
cuando este encuentro se realiza, no entre dos personas humanas,
sino entre Dios ¥ una creatura. Como de Pablo se suele afirmar que
toda su teologia tuvo por origen su conversion en el camino de Da-
masco, 8. Weil confiesa gque todo sb pensamiento sobre Dios ha te-
nido su origen en este encueniro®. Este encuentro da pie a una in-
terpretacion nueva de toda la realidad y pbne de maniflesto la im-
portancia que tiene la viva experiencia por encima de la razdén ¥,

Toda busgueda de Dios por parte del hombre estid llamada al
iracaso. La revelacion de Dios es algo totalmente gratuito y no pue-
de ser conseguida sin ese don de Dios que es la fe. S. Weil se opone
radicalmente a toda pretension de autosuficiencia y de orguilo por
parte del hombre, a todo aguelo que parezca indicar gue el hombre
puede llegar a Dios por su propias fuerzas.

La labor del hombre es puramenie negativa. No influye posiii-
vamente para alcanzar a Dios. No obstante nada le exime de usar
al miximo todo su potencial humano. El hombre es un ser capaz de
conocer, querer y amar y debe ejercer estas facultades que le carac-
terizan, como hombre. Hay que saber no obstante discernir entre
aquello que es un medio y aquello que es el fin. No se debe ceder al
encanto ge la posesion y manipulacién de Dilos, sino gque se debe re-
chazar su adhesidn y su amor a todas las cosas de aqui abajo, sin
excepcion ® La verdadera realidad de Dlos estd mds alla de las apa-
riencias externas, por esc es nccesario no claudicar, sino desear
continuamente conseguir lo inalcanzable, de lo conirario se corre
el riesgo de la idolairia ¥, de poner el nombre de Dios como etique-
ta, sobre algo que no es Dios, que es un falso Dios. La constante
tentacion del hombre ha sido siempre 1a de tratar de reducir & Dios
a este mundo, de hacerse un Dios a medida propia, a imagen del
hombre, un Dios terrestre, sin tener en cuenta que Dios es “un Pa-
dre que estd en los clelos” ™.

Aunqgue el hombre no pueda por su propios medios alcanzar a
Dios, Io que si le es posible es mantener vivo su deseo de infinito, su
inguietud radical por el bien, por la verdad, el amor, ¥y negar su ad-
hesién a todo aguello que sea limitado y por tanto insuficiente para

8. Cf. 8, WEIL, Cahiers, Nouvelle édition, IIL, T3-74.
67. Cf. 5. WEIL, Cahiers. Nauvelle édition, IIL, 55.
68. Cf. 5. WEIL, Pensés sans ordre, 43,

69. Cf., S. WEIL, Attente de Dieu, 211

T0. Cf, 8. WERIL, A#ente de Disu, 215.
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llenar ese capacidad de absoluto interior al ser humano. Escuche-
mos & 5. Weil:

“El hombre no tiene por qué buscar, ni siquiera por gué
creer en Dios (no estd en su mano), El debe solamente ne-
gar su amor 2 todo aquello que sea otra cosa dist.ih_ta de
Dios. Este rechazo no supone ninguna creencia, sino gue
es suficiente para constatar aguello que es evidente para
cualguier espiritu; esto es, que todos los bienes de aqui aba-
jo, pasados, presentes y futuros, reales o imaginarios, son
finitos y limitados, radicalmente incapaces de satisfacer el
deseo de un bien infinilo y perfeeto, que arde perpetua-~
mente en nosotros” ™,

Mantenerse asi, es ya estar a las puertas de lo sobrenatural. El
hombre puede llegar hasta ahi, pero no mas alla. Al legar ahi, &
la puerta, se puede llamar, gritar, desear ardientemente que se abra
el camino, pero nada mas. “No estd en nuestras manos el poder de
abrirla, sino que es otro qulen la abre” ™

A .esta primera razon en contra de la imposibilidad de Ia bus-
-queda de Dies por parte del hombre hemos de afiadir ctra: la tras-
-cendencia de Dios es una trascendencia cualitativa por encima del
€8pacio ¥y del tiempo. Al hombre le es imposible neceder, por si mis-
mo a la realidad irascendente de Dios debide a su condicién espa-
clo-temporal que lo limita, La trascendencia cualitativa de Dios
por encima del espacio y del tiempo 1o suneran. Espacio y liempo
son una borrera que separa al hombre de Dios, y que, en lg visién de
‘B, Weil, es infranqueable por parte del hombre. Este no puede “su-
bir” ir hacia -arriba, caminar verticalmente. “El movimienio wverti-
cal, que es el movimiento de la revelacién, es propio de Dios" ™ A}
hombre le es pogible sélo el movimiento horizental, Por si mismo el
hombre no puede hacer ningln peso hacia Dios en direccién -verti-
cal ni para €l bien, ni para el mal. El ma! del hombre, por muy
-grande gue ‘sea, no lega nunca a “kerir” a Dios, no mancha para
‘nada la pureza, felicidad y perfeccion divinas™ Son flechas dirigi-
das hacia lo alto, que nunca llegan al blanco, sino que se vuelven,
Iuego contra €] propio hombre.

Dos ejemplos, citados por Simone Weil, nos-sirven pera ilustrar

71. Cf. WEIL, Pensées sans ordre, 41-43,

T2 Cf. 8 WEIL, Cahiers. Nouvelle édition, III, 26.

73. Lbos textos sobre esto se podrian multnplica.r Baste citar 5. WEIL, Pen—
sées sans ordre, 101-102; ID., Cahiers. Nouvelle édition, 1T, 45.

74. Cf 5. WEIL, Atfeﬂte de Dieu, 215,
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esta idea de la ineflcacia de la bisqueda de Dios por parte del hom-
bre.'En primer higar un cuento de Grimm. Hay personas que buscan
a Digs al estilo de aquel gue salta a ples juntillas, con la esperanza,
gque-a fuerza de saltar, cada vez mas alto, va a llegar un dia en que
ya no va a caer méas a tierra, sino que va a llegar hasta el cielo, pe-
10 .es esperar en vano, pues esto (el llegar a Dios), no es gbra del
hombre, sino de Dios, que descendiendo nos eleva, En el cuento de
Grimm titulado “El sastrecilo valienie” hay un concurso de fuerza
entre el pequefio sastre y el gigante. El gigante lanza una piedra al
alto, tan arriba, tan arriba, que tarda muchisimo tiempo en caer de
nuevo, El sastrecito, que tiene un pdjaro en el bolsillo, dice que el
lo puede hacer mucho mejor, pues las piedras que el lanza no viel-
ven a caer. Dicho esto lanza sz paiaro al vuelo. De esta historieta,
8. Weil, concluye que todo aquello que no posee alas, antes o des-
pués termina por caer. “Solo se puede subir, llegar a Dios con las
“alas”, las cuales son dadas por Dios, cuando Dios desciende al en-
cuentro del hombre y lo eleva”™

La segunda ilustraciéon se refiere, a un nifio que se plerde-en la
celle, Vamos a citar textualmente:

“Un nifio, cuando de repente no ve la madre a su lado, co-
mienza a correr en todas las direcciones llorando. Pero es
una equivocacién. Si él es un poco razonable y tiene fuer-
za de dnimo para pararse y esperar, é] encontrard:a si ma-
dre mucho mas rapidamente. Es necesario solamente espe-
rar y llamar. Perc incluso, no lamar a “alguien”, puesto
que no sabemos si existe alguien. Grlta.r que se tiene ham-
bre, y que se desea pan. Gritard mas o menos tlempo, pero
al final uno sera alimentado Yy, entonces unop no “creera”,
sino que “sabrd” que existe verdaderamente el pan Cuan—

. do uno ha comido, iqué prueba mas evidente se puede de-
gear?”

Asi pues, no una btsqueda de Dios por el hombre, sino una
constante actitud de deseo de Dios, con la seguridad de que este de-
seo, antes o después serd satisfecho, no por ‘nuestras propias fuer-
zag, sinp por un don que viene a nosotros ¥ nos e3 otorgado gratui-
tamente. No una bisqueda de Dios por el hombre sino una busque—
da del hombre por Diog. : : : .

El que sea Dios que busca al hombre, antes de quc el hombrs

% Cf. 5. WEIL, Pensdes sans ordre, 4142; 1D, Attente'.de. Dieu, 191
76. - Cf, S. WEIL, Pensées sans ordre, 44-45. B
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busque a Dios, cs un aspecto esencial de la revelacion cristiana, gue
a veces, -el exceso de racionalismo ha llevado a oividar., S. Well, Io
considerara como una de las caracteristicas -esenciales que distin-
guen la revelacién cristiana de otras muchas tradiciones religiosas:

En el portico de su libro “Intuiciones pre-cristianas”, escribira
estas palabrds, que como pocas, nos revelan la dimension de gra-
tuidad y amorosa violencia que tiene el conocimiento de Dios:

“Busqueda del hombre por .D_ios.
Quarens me sedisti lassus...

Hay que hacer notar, que en el evangelio no se trata nuan-
cs, salvo error-de la busgueds de Dios por el hombre. En to-
das las parabolas, es Cristo quier busca a los hombres, o
‘bien el Padre los conduce a él, por medio de sus servidores,
o tamblén un hombre encuentra, como por casualidad, el
‘reino de Dios y entonces, sélo entonces, el lo vende todo™7.

El “Dios que viene”, es el Dios tipicamente cristiano, es el Dios
que crea, es el Dios que se encarna, es el Cristo que va en busca del
pecador. Esta idea de la busgueda del hombre por Dios es de un es-
plendor y de una profundidad insondable v se puede decir que “hay
decadencia, cuando ella es sustituida por la idea de una busgueda
-de Dios por parte del hombre” % '

El Dios que viene en busca del -hombre es representado por 3i-
mone Weil con la imagen del Sol y de la Luz que el sol envia a2 la
tierra ™. : :

La energia solar nosotros no podemos ir a buscarla. Nosotros
solo podemos recibirla. Es ella la que desciende. Entra en las plan-
tas, hace crecer las semillas, da plenitud de fécun'didad, v suscita el
movimiento de ahajo hacia arriba hacie‘hdo crécer el tz‘igo y todas
las plantas. S. Well considera qiw el trabajo del cultivador, no con-
siste en ir a buscar la energia solar, ni sigquiera en captarla, sino
que debe hacer lo posible, para que las plantas capaces de capiaria
vy de transmitirsela al hombre, la reciban en las mejores condicio-
nes posibles ®. El esfuerzo gue el cultivador hace en esfe trabajo, no

Ti. Cf. B. WEIL, Intuiffons pré-chrétiennes (Paris 1851) 9, Otro gran escri-
tor judio A. Heschel resalta también esta visidn: “Toute 1histoire humaine telle
que la &écrit la Bible peul étre résumée en une phrase: Dieu est en quéte de
I'homme"”: A HESCHEL, Dieu, en quéte de U'homme, Philosophle du judeisme
(Paris 1968) 150.

78.- Bf: 8, WEIL, Letfre G un religieuz, %3.

79, Cf."B, WEIL, Pensées sans ordre, 29,

B0, Cf. 5. WEIL, Penrsdes sans ordre, 18-19.
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viene de él, sino de la energia, gque en €l ha puesto la alimentacion,
es deeir, esta misma energia solar encerrada en las plantas y en la
carng de los amimales nutridos por las plantas. Todo este razona-
miento la Heva a concluir: “nosotros no podemos hacer otro esfuer-
Zzo ‘hacia el bien, que aquel de disponer nuestra alma para recibir la
gracia, ¥ 1a energia necesaria para este esfuerzo, nos es dada por la
gracia %, :

La manifestacion de Dios, se ve como don absolutamente gra-
tuito. Esta revelacion del Dios que viette en busca del hombre es
ademds una revelacién progresive, nunca acabada, nunca perfecta.
La manifestacion de Dios no es nunca definitiva y total. ‘El mantie-
ne slempre su caracler trascendente, y 1a intensificacién progresiva
de los.lazos con Dios, no puede encontrar nunca su perfecto cumpli-
miente, en el ambito. del mundo historico, inmerso como esta en-la
oscuridad del pecado, que hace al hombre indigng ante Dios.

De csta indignidad era consciente 8. Weil, Por eso, a pesar de
haber afirmado de un modo tan fuerte el contacto con Dios, su in-
manencia, no deja de recconocer al mismo tiempo su trascendencia,
s5u lgjania. Dios viene a buscar al hombre continuamente, y para el
hombre serd siempre una realidad presenie y escatologica al mismo
tlempo. S6lo mas alld de la vida humana,; el venir -de Dios se trans-
formara en una permanencia definitiva, la tensidn en perfects ar-
maonia, la fe en la beatitud de la contemplacion.

Todo creyente debera considerarse entonces, siempre en cami-
no. hacis Dios, al encuentro de un Diocs que, desde siempre, viene a
busear al hombre, lamandole por su nombre en medio de los afa-
nes de cada dia.

(Qué se puede hacer hasta que poseamos la plenitud de Dios?
Simone Weil, considera que la auténtica actitud ante el Dios siem-
pre nuevo, ante el Dios que viene, es la de amar y esperar, hasta
que llegue el encuentro final, Los hombres somos como los criados
que estamos en la espera, la expectacion, de la llegada del Sefior.
Nos toca mantenernos fieles en la espera, como el criado que espe-
ra a su duefic (Le 17,7). Esta expectacidn no serd un estar “espe-
rando g Godot” no sera una espera vana, no serda defraudada. La
espera se vera satisfechamente colmada con la - presencia. No. serd
una espera estéril, sino fructifera “Ellos (log criados} conseguiran
frutos en la espera” *. ' ' ' -

81, Of. 5. WEIL, Pensées sans ordre, 19, o
82, Cf. 8. WEIL, ‘Pensées sons ordre, 145, La. “s.ttente de Dieu” es la respues«
te ‘al Dios inmenente y trascendente, presente pero ain ausenie, Para estudier
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Para concluir reafirmamos como Simone Weil ha destacado uno
de los aspectos fundamentales del cristianismo. Esto es, que. Dios
es amor, ¥ que Dios busca al hombre. Esta es su experiencia y éste
es al mismo tiempo su mensaje; un mensaje, que coma dird su dmi-
go G. Thibon, no pasard ®, pues Tesponde a las exigencias naturales
del hombre, que es deseo de Dios y responde también al nfcleo dei
cristianismo que es Cristo, el Dios que busca al hombre, el Dioa he-
cho hombre. :

Cabe preguntarse (Hemos dado a Simone Weil ia importancia
que s merece y el lugar que le corresponde dentro del! pensamiento
moderno? Un contemporineo suyo, Albert Camus, intuyd su impor-
taneia excepcional y no dudara en calificarla como “el #nico espi-
rity grande de nuestro tiempo” *. Después de ¢l no son pocos guie-
nes la van descubriendo. Hoy la atencién de muchos se dirige hacia
su obra, sacindola del abandono®, Creo'que la razén de tal interés
por 5. Weil estd en la sintesis que ella intentd realizar entre el ho-
rizonialismo y el verticalismo, anticipando uno de 1los problemas
més angustiosos de nuestro tiempo.

Cuando en 1943, Simone Weil moria 2 la edad de 34 afios, en
tierra inglesa, solo ocho personas constituian su cortejo funebre:
casi un simbolo del silenclo y del abandono gue debia ocultar du-
rante un cierto tiempo su nombre y su pensamiento.

Brags SiErra, OBA.

Estudio Teoldgico Agustinizno
Valladolid.

este concepto, dado su imporiancie, pensamas dedicar un future rabajo qu -
vird de complemento al presente; 10 aue ser

&. Cf. G. THIBON, Entre el amor y la muerte (Madrid 1967) 105 .

84 Citado por P. EL1A, Skmone Weil: obbedire allamore nella  giustizia
("I'ortno 19?5) 5. Por su parte G. Thibon considera & 5. Weil como “la autors es-
ﬂ;iu.la.l mas grande de nuestra época”: &, THIBON, Enire el amor ¥ la muerte,

85. Prueha de-ello es ia hibliografia de J, PHILIP, Sisone Weil, A. biblio-
graphy. London, 1973. En elle se contienen méag de mil titulos de libros 'o‘ arficu-
los dedicados a la persona y abra de S, ‘Well. S - :



Estructura escatologica del sacramento de Ia
reconciliacién

Es comin a todo sacramento una dimension escatologica. Como
evento salvifico, que relaciona existencialmente al hombre con Cris-
to, supone una aceptacion en la fe de su persona y de la'salvacic'm
definitiva, que él ha traido a los hombres. Cristo, sacramento pri-
mordial de salvacién, presente en la Iglesia, sacramento universal
de la misma salvacion, realiza en los signos sacramentales el en-
cuentro incorporador del hombre al reino, que él ha instaurado con
su vida.

La union resultanie entre Cristo y el hombre, que récibe el sa-
cramento, es la resurreccion con Cristo, mediante la participacion
mistica en la vida divina, que introduce al cristiano en la eterni-
dad mismsa de Dios. L.a muerte rompers los lazos, que aprisionan en
ia temnoralidad esa vida eterna, y entonces el regenerado por el
agua y el Espiritu experimentard en si misio la misma felicidad de
Dios dentro de las limitaciones inherentes al ser creado.

Tsta presencia de lo definitivo en la temporalidad del hombre
se actualiza en todos los sacramentos, porque fruto de su eficiencia
salvifica es la comunicacion de la vida de la gracia. También el sa-
cramento de la Reconcmacmn ‘por ser la revivificacién del pecador
comunica el Espiritu y participa de esta dimensién escatolégica.

La pregunta concreta, al intentar determinar la estructura es-
catolog;ca de la penitencia sacramental, es la sxguiente ¢Compete
a este sacramento una dimension escatolégica propia en razén de
su estructura especifica?

Tres son los puntos concretos, cuyo analisis puede ofrecer base
solida parzs responder a la pregunta propuesta: la situacion del pe-
cador bautizado, 2 conversién interior, y la reincorporacién a la
Iglesia.

1. La situacion del pecador bautizado

Todo pecado es una opcidn libre y consciente de! hombre, que
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rompe su relacion vertical y amistosa con Dios en el orden sobrena-
tural. Es guerer trazar su camino de salvacién por rutas distintas
a las marcadas por Dios. La basqueda de la felicidad en indepen-
dencia, ¥ mas ain en contra de Ia voluntad de Dios, es ¢! mavil de
toda accidn pecaminosa. No es extrafio que el pecado haya sido de-
finido como un extravio, una equwocacmn un error, gue, entrafa
al mismo tlempo una culpabxhdad humana que se traduce en los
términos de rebelidn, ingratitud, mﬁdehdad desobediencia.

En el transfondo de todo pecado late un sentimiento de culpa-
bilidad, en virtud de la cual el hombre reconoce, gue es objeto de
la condenacién de Dios, en cuanto se ha incapacitado para acep-
tarle. Es inherente al pecado cierto sello de imperdonabilidad, si se
le considera desde el hombre. Salir del pecedo supone volver a la
amistad sobrenatural con Dios, para lo cual el hombre necesita el
auxilio de ese Dios, a quien ha vuelto las espaldas. El hombre daia-
do a su propia suerte humana no puede de ninguna manera volver
al plano sobrenatural de la vida de la gracia. Por su voluntad tibre
pudo caer en la sima, pero no puede salir de ella, si 12 mano todo-
poderosa de Dios no le ayuda a superar la miseria y muerte en gue
se encuentra. :

El fino analisis, que hace el yavista de la situacion de pecado
en Adan, escenifica con acierto la tragedia intferior del hombre,
cuando toma conciencia de 10 que supone haber roto la amistad enn
Dios. Addn ha desobedecido, rechazado su condicién de creatura, y
ha guerido orientarse por caminos personales en contra de la pro-
hibicion taxativa de Yahvé, Busca ser como Dios, determinando por
si mismo lo bueno y lo malo. Erigirse en arbitro del orden moral
era la suprema manifestacion del orgullo ¥ soberbia humana.

Comida la fruta prohibida, Adén se siente condenado antes de
que la voz de Dios le convoque 2 juicio. Su temor ante el Dios, que
s5e paseda en el jardin a Ia hora de la brisa vespertina, y su escon-
dimiento revelan su situaciéon de lejania de Dios y su incapacidad
para la convivencia amistosa con &1, La expulsién del paraiso no es
mas que la exteriorizacién de esa condenacién interior, que Ad4an
habia experimeniadec en su conciencia, al reconocer su desohedien-
cia. '

El hombre por el pecado se separa de Dios y se cierra a su amor,
Desde 12 nueva situacion ve de una manera distinta el rostro del
Padre. No cs Dios guien cambia sino el hombre. 5t ahora huye es
poraue su conciencia le recrimina el mal que ha hecho, Sobre si
siente el peso de una condenacion, que se prefigura en l2 huida es-
pontanea del! hombre. Se ha autocondenado. Al expulsar del cora-
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zon €l amor, se le ha llenado de odio, temor y miedo. Adian en pe-
cado no podia aguantar la proximidad del Dios creador.

Esta dimension escatolégica de la ofensa a Dios es participada
también por el cristiano pecador. Pero su pecado reviste circunstan-
clas muy peculiares, que agraven su situacién en orden a la salva-
cion definitiva, 8i por la fe se apropi6 la salvacidon obrada en Cristo,
por el pecado ha vuelto a las tinieblas de la muerte.

El bautismo sella una nueva relacidn vital entre el hombre y
Dios. Creer es reconccer que Cristo es el unico medio de salvacidon,
porgue no hay otro nombre, en el cual podamos salvarnos!, y acep-
tar 2 Cristo mediante una decisi6én libre, que comprometa al hom-
bre en toda su radicalidad.

Esta opeion supone una renuncia definitiva al pecado tan fuer-
te ¥y absoluta como el muerto ha renunciado a la vida, El cristiano
es un mmuerto al pecado para vivir Ia vida nueva, que en el bautls-
mg se le ha comunicado,

Por el bautismo es un nuevo ser, un miembro de la nueva cg-
munidad escatologica de salvacidn, anunciada por los profetas €
instaurada en la predicacion de Cristo. E! movimiento de 1a fé no
termina en Cristo, sino que se prolonga en su Iglesia, a la que se
le ha dado ser sacramento universal de salvacién. En virtud del
contenido de su fe el cristiano, al convertirge, ha aceptado:que pa-
ra &l fuera de la Iglesia no hay salvacién y se adhiere a ella con to-
das sus fuerzas. Pertenecer a la Iglesia es formar parte de la co-
munidad de los salvados, gque esperan la muerte como el momento
suzrema del paso al disfrute de la vida verdadera, poseida ya por el
cristiano desde el momento de su inserciém en el cuerpo mistico de
Cristo en lg regeneracion haubismal. -

La predicacion de Pablo es reiterativa y clara en este partlcu—
lar. El cristiano es un hombre, al que el amor misericordioso de
Dios Padre llam6 de la muerte, inflipida por sus propios delitos,
para vivificarle, resucitarle y sentarle en los cielos juntamente con
Cristo. Por eso es un ser salvado? cuys vida esta escondida can
Cristo en Dios. En su parusia los regenerados apareceran gloriosos
juntamente con é1% La vida terrena no es mas que el tiempo' de la
espera.

El pecado de! bautizado, aunque no sea contra fe, es una ruo-
tura con Cristo. Quedan anuladas las relaciones vitales, que inau-

1. Hech 412
2. Ef 2, 4-6.
3 Col 3, 14
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gurd el bautismo. La pertenencia a l!la Iglesia ha sido debilitada
hasta €] punio de convertir al pecador en uh miembro muertc. Su
sitwacion es de condenacion y ¢l la siente como tal, porque se ve
separado vitalmente del Cuerpo inistico de Cristo, cuya pertenen-
cia es para él condicién indispensable para llegar a la vida eterna-
mente verdadera.

Por el pecado el cristiano lia adelantado el juicio condenatorio
de Dios en su propia existencia terrena. Para ¢] valen las palabras
de Jesus “el que no esta conmigo estd contra mi”* “Porque la con-
denaecién esid en que vino la luz al mundo, y Ios hombres amaron
mas las tinieblas que la luz, porque sus obras eran malas”®

El cristiano pecador es un autocondenado. Dios se le ofrece
siempre como amor en el Hijo. Es el hombre el que libremente pue-
de aceptar o rechazar esa mano tendida de salvacién. Su respueste
en el seguimiento de Cristo, bajo la accién de la gracia, determina
su salvacion o condenacion. El hombre se salva ayudado por Dios,
pero se condena por una accion totaimente suya. S6lo en el pécado
no concurre Dios con la actividad humana, El rechazo de Cristo es
la condenacidn que ratificara la muerte para siempre. La conge-
cuencia del pecado es la condenacion .

- Doblemente puede el cristiano renunciar a Crisio. O negando
su fe, o no practicando deliberadamente los mandamienios. Por eso
1a muerte del pecado no es solamente la apostasia sino también la
conculeacién de la ley dlvina., Porque quien no guarda los manda-
mientos, no ama; ¥ quien no ama no permanece en Cristo, ni Cris-
to en &1°. Bs un sarmiento seco, que no sirve para dar fruto. Sera
arrojado al fuepo, donde se quemari®, '

Esta concepcion del pecado como autocondenaciéon subyace a
la predicacion primitiva de la penitencia. Ya el Pastor de Hermas en
su analogia de la Torre en consiruccién previene a los pecadores,
para que vuelvan inmediatamente a la Iglesia. El pecado les ha si-
tuado fuera de la Torre y es necesario ser reincorporado en ella. De
lo contrario, si }a muerte les sorprende en ese estado, seran defini-
tivamente excluidos de la vida. La reinsercién en la Torre requisre
como condicién indispensable un periodo largo al cuidado del Pas-

Mé 12,30,
Jn 3,19,
Rom 623; 86,13
Jn 14,21; 1510
Jn 15,6

pasma



5 ESTRUCTURA ESCATOLOGICA DEL SECRAMENTO DE LA RECONCILIACION 133

tor de la Penitencia, que librara a los pecadores de convertlrse en
piedras reprobadas para siempre?®. i

Es facil adivinar en la Teologia del Pastor el principio general,
repetido por los Padres, de qué fuera de la Iglesia no hay salvacion,
como columna vertebral de su predicacion penitencial. El apremio
de hacer penitencia ante el inminente fin del mundo confirma esta
tesis. No se trataba de una pertenencia juridica a la Iglesia. La in-
sisfencia en gue guien haga penitencia viviri, es porque considera,
que la Iglesia es el medio Unico, en que los hombres llegan a partl-
cipar en la vida divina.

“Anda, diles a todos, que hagan peniténcia y vivirdn para DHos
(...). Cuantos de todo corazon hicieren penitencia y se purificaren
de todas las maldades antes dichas ¥ no vuelvan otra vez a afiadir
pecados z necados, recibiran del Sefior curacién de sus pecados pa-
sados, a condicién de que no duden sobre estos mandamientos, y
vivirdn para Dios. Todos aquellos, empero, me dijo, que aftadan pe-
cados a pecados ¥ camiinaren en las codicias de este siglo, se con-
denan a si mismos a la muerte” . Como se ve el pecado €5 causa
de condensacidn, gue solamente la penitencia -en la Iglesia puede
anular.

Tertuliano repite lo mismo en el libro De Paenitentia al incul-
car la necesidad imperiosa de la exomol6gesis. Su dilema no deja
lugar a dudas: o exomologesis, que reintegra al pecador a la comu-
nidad de la Iglesia, o condenacién. “Si no aceptas la exomoldgesis
considera en tu corazon la gehenna, que te extinguiri la exomold-
gesis, e imaginate antes la magnitud de las pensas, para que no du-
des en aceptar el remedio” 1,

Toda la praxis y Teologia penitencial de S. Cipriano se asienta
en la misma concepcién. E]l ¢ristiano pecador ha perdido el camino
de la salvacién y s0lo con la penitencia, que le devuelve al seno de
la Iglesia, puede evitarse “la espada espiritual y el juieio futuro de
Cristo”, norque los pecadores, que no s¢ s0mefen a l0s obispos y sa-
cerdotes en el ejercicio de la ‘penitencia publica, no tendrdn posi-
bilidad de vida ¥ salvacidn ™ Al que se le echa de la Iglesia por im-
penitente se le ha dado muerte con la espada espiritual, que ha
sustituido a la que en la antipua ley castigaba con la muerte cor-
poral. “Fuera de la Iglesia no puede tener vida, puesto que la casa

8. HERMAS, El Pastor. Vis. IIL, 61; 7.2
10. HERMAS, E! Pastor. Simil. VIII, 11,13
11, TERTULIANO, De Paenitentis XII, 1.
12. CIPRIANO, Ep IV, 3,2; 42
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de Dios es una sola ¥ fuera de la Iglesia no hay salvacién para na-
die ®, Por eso es deber del obispo procurar, que el pecador vuelva a
la comunidad, previo el arrepentimiento y la exomologesis. Esta
exigencia de pertenecer a la Iglesia llevé a conceder la reconcilia-
cién, aun antes de completar las obras penitenciales, ¢nando la in-
minencia de la mauerte ponia en peligro la salvacién eterna de los
pecadores.

La disputa conftra el rigorismo de Montano y Novaciano invoco,
como argumento irrefragable, desde el lado ortodoxo la misma idea
fundamental. No dar la reconciliacién es crear en el pecador un
clima de desesperacion al privarie de la comunién con la Iglesia y
en consecuencia de la posibilidad de la salvacldn.

La cita de autores testigos, que encuadran en esta misma con-
cepcidon la teologia del pecado como autocondensacion, por haber
cortado la union vital con la Iglesia, medio tnico de salvacion, se
haria interminable ¥ es por otra parte innecesaria. Quien peca en
la Iglesia firma el decreto de su propia condenacién, que permanece
en vigor hasta gue sea borrado por las lagrimas del dolor y la in-
tervencion de la Iglesia, que actia con el poder de atar y desatar,

2.- Lo conversion

‘Gracia‘y pecado son los dos polos, en torno & los cuales gira to-
da la Historia de la Salvacién. Dios intenta liberar al hombre de
su pecado ¥y el hombre, por una especie de fuerza inferior moral-
mente irresistible, huye de su Creador y busce la felicidad por cuen-
ta propia: Después del dilivio Yahvé constata desde lo alto, que es
innutil castigar al hombre, porque desde la nifiez son pecaminosas
las tendencias de su corazon % :

A o largo de la historia resuena ininterrumpidamente la voz
de Dios, que llama al hombre para gque conozea s error y vuelva
libremente a la casa, c_le donde salio.

Israel es el escenario privilegiado de la lucha titanica y secu-
lar entre ¢l amor de Dios, que no deja en su voluntad de salvar al
hombre, y la fuerza del mal, introducida por el pecade del hombre,
que inficcionsa el corazdn de los mortales y la creacidon entera.

13. CIPRIANO, Ep. IV, 43.

14. Mt 18,18

16, Gén B,21.

18. Miq 6, 1-3. :

17, Sof 24,15; Jer 25, 30-3. 8

18. Is 66,16; Dan 7, 9-12; Sab 4, 20-5, 23.
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‘La voz de los profetas, como conciencia critica del pueblo esco-
gido, resond poiente en las filas de Israel, cuando, cerrados sus ojos
por el desconocimiento. del Dios de la Alianza, c¢orria alocado en
busca de otros dioses, que le dieran la verdadera felicidad. En su
visidn providencialista de la historia aquellos predicadores del A.T.
interpretan los reveses politicos, los desastres militares o las cala-
midades climatologicas como un castigo de Dios, que descubre el
estado de pecado, que invade al pueblo de Israel. Asi la historia se
convierte en una llamada constante de Yahvé a la conversién. Es
necesario abandonar la impiedad, dejar la idolatria y volver a la
fidelidad de la Alianza practicando la justicia. No bastan los Titos
de purificacion, ni'el humo de los sacrificios. La conversidn requie-
re un ¢orazéon nuevo ¥ nuevo amgr.

En la abigarrada multitud de ideas y matices, que componen
la Teologia de la conversidn predicada por los profetas, ocupa un
puesto importante la evocacién del juicio de Yahvé sobre los hom-
bres. Israel es llamado a juicio ™ y juntamente con é1 lo son tam-
bién todos los pueblos de la tierra, a los que se ha extendido la ini-
quidad. Sus pecados les hacen reos de castigo. La copa de la ira de
Yahvé se derramarf sobre ellos y a espada seran pasadas todas las
naciones, porque se han manchado con sus perversas acciones. Un
tuego devorador purificara ante el rostro de Dios a toda la huma-
nidad pecadora ™.

La invocacién del dia de Yahvé es tema socorrido en esta pre-
dicacion veterotestamentaria como un apremio a la convepsiom™,
Las caracteristicas trégicas, con que a veces se describe la natura-
leza de ese dia, pretenden crear en los pecadores la conciencia del
mal, que han hecho, abriéndoles los 0jos, para gue consideren la
dimension escatolégica de su rebeldia ante Yahvé™. El dia de las
tinieblas es el dia de la ira de Yahvé, que amenaza también a los
paganos?, Solamente el arrepentido escaparé de su furor®

La invocacidon del juicio de ¥Yahvé pretende primordial y inica-
mente sembrar el temor, En un examen de conciencia a la luz de
la revelacidm busca, mediante el temor, una profundizacién én et
conocimiento del pecado®, Dips es la misma gantidad. Nada impuro
puede acercarse a él, sin que sea fulminado por la pureza inmacu-

19. Sof 118; Mal 3,20; Ez 78.
20. Dan 1,26

21. Sai 1, 17-19; 56,8; 79,6,
22, Sail 30,6; 653; 103.3.

23. Is b4, 4-6.
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lada del que es tres veces santo ™. Israel, sucio por sus adulterios e
infidelidades, siente sobre si, conducido por la voz de los profetas,
el juicio condenatorio de Dios, como una amenaza constante y te-
rrible. Hay que desandar los caminos y volver desde lo mas hondo
del yo pecador. No bastan los ritos de purificacion, ni los sacrificios
rituales. 86lo el que se arrepiente de veras, formars parte del Resto
de Israel, portador de las promesas salvadoras. Sin conversion el
Juicio ¥y 1a ira de Dios caeri implacable sobre la inmundicia de los
corazones ¥,

La conversion es el comienzo de una vida nueva., Es necesario
gue Ia accion salvadora de Yahvé cambie el corazén de los hom-
bres, quebrando su dureza y abriéndoles a la correspondencia en el
amor ¥, y que los arrepentidos caminen detras de Yahvé, buscando
ia justicia y el bien en la practica de las buenas obras?. El conver-
tido sera un nuevo ser dentro de una nueva Alianza ®, Por ese hom-
bre nuevo suspira y suplica a Dios el salmista dolorido, cuando an-
hela una renovacion total interior ®,

Asi la conversidén inaugura una era de paz y convivencia amo-
rosa con Yahvé. La segUridad de su presencia entre los arrepenti-
dos es una garantia de la salvacion definitiva, porgue ya se ha cal-
mado la colera de Yahvé, Su amor los fecundara como trocio, e Is-
rael florecerd como el lirio, hundira sus raices como el Libano, su
eflorescencia sera como la del olive y su fragancia como la del Li-
bano®. Con estas metaforas clerra Oseas sii mensaje de conversion,
augurando la nueva época de la salvacion, obrada por el amor mi-
sericordioso de Yahvé.

La voz de Juan, que ya en los albores del Reino, predica la con-
version en el desierto no ha cambiado la tematica fundamental de
los profetas antiguos. Si ellos evocaban el juicio de Dios, que habia
de venir, Juan anuncia la presencia inminente de ese juicio-en
Aquel, que ya esi4a para llegar. Con el bieldo en la mano para lim-
piar la era. Separara la paja del trigo. El grano seri recogido cn
las paneras, mientras la paja se quemaria en un fuego gue nunca
se apaga. Para Juan, el Bautista, el Reino de Jesils es el comienzo

24, Is 6, 3-5; 2 Sem 6.
25, Jer 44,

26. Ez 11, 17-21; 37, 1-3.

27. Am 54, 6-14; Mig 68.
28. Jer 31,31.

29, Sai b1, 12-13.

30. Os 14, 51

31 Mt 3, T12; Le 3, 75
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del julcio de Dios en la historla. La escatologia comienza. 1.os hom-~
bres serdin discriminados. La- conversién es el Unico medio de huir
de la inminente ira de Dias .

Una vez mas la liamada a la conversibn comienza por un re-
conocimiento de la situacidon traglea del pecador. Por su maldad se
ha hecho paja en vez de trigo y serid quemado. inexorablemente. Je-
608 con su predicacion y ofrecimiento de la salvacion consumaria esa
separacion, gue el hombre ha hecho con su propia conducta. Asi de-
hieron entenderlo los oyentes de Juan, cuando, compungidos en su
corazén, preguniaban qué habian de hacer. La voz de! Bautista ha-
bia llevado a 1os pecadores a2 conocer su propia situacidon de pecado,
evocando en ellos el temor de Dios como una consecuencia de sus
malas obras. '

‘El arrepentimiento es el inico camino para una posible libera-
cion.. Doblemente la conversion reviste en .esta. predicacién un ca-
racter escatologico: brota. de la- dimensidén escatoldgica del pecado,
en cuanto condenacitén, y le introduce al hombre en el reino de la
liberacidn, que se va a instaurar, por El que ya estid llegando.

La predicacion primitiva de Jesus es también una llamada a la
conversidon, que implica un juicio condenatorio de la humanidad. El
Reino sera para agquellos:que Jo acepten voluntariamente después
de una metanoia. Los que no quieran convertirse gquedaran fuers 2,
No creer ent Cristo es condenarse®, y todo el que no se convierte,
perecera indefectivlemente %, .

Seglin esta presentacidn sindptica de la predicacion de Jesus,
el juicio de Dios se presencialize en la llegada del Reino. La procla-
macion del Evangelio fuerza al oyente a una opcion por Jesds o en
confra de él. Opceidn, que implica ung salvacidn o condenacidn, por-
que quien no estd con Cristo estd contra él y quien le niega serd ne-
gado.

Loz sinépticos recurren no pocas veces como tema conversional
al juleio futuro. La constante llamada de atencién ante la inespe-
rada llegada del Hijo del hombre invita a los cristlanos en multi-
tud de pasajes del Evangelio a vivir alerta y en fidelidad. Es el ‘te-
ma, que he inspirado las parabolas de la clzafia®, las virgenes pru-
dentes ®, y otras, con las gue intentaban crear o conservar en los

32 Me 1,15
33. Le 128

34. Le¢ 13, 1-5.
35, M? 13,24,
3. M 25, 1-13.
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oyentes del evangelio el clima conversional. La descripcion -apoca-
liptica del juicio fAnal reviste de una solemnidad sobrecogedora, en
una linea veterotestamentaria, la seriedad del momento del encuen-
tro con el DIOS gue ha dado todo el poder de juzgar al Hijo ™.

La relacmn juicio-conversion cristiana en su doble polaridad
de alejamiento del pecado y seguimiento de Cristo la acenitta Ma-
teo, al justificar la necesidad imperiosa de abrazarse con la cruz. De
nada sirve ganar el mundo, si no se salva el alma. Hay que caminar
detrds de Cristo con la propia cruz, porque vendra un dia en la glo-
ria de su Padre a pagar a cada uno -segun su conducta ®.

En espera dé ese dia Pablo siente la condenacién o liberacion
en su propia conciencia. Teme y espera®. Si afronta la muerte con
Ia esperanza del! premio es, porque la mirada retrospectiva descubre
una vida. de servicio y fidelidad al Evangelio, que ha predicado . En
su-teologiz conversional no falta el tema del juicio como apremio a
la: conversidn. La cdlera de Dios se revela contra la ‘humanidad, por<
que judios .y griegos han pecado y estin privados de la gloria de
Dios .- Sus . catalogos de -pecados. son -taxativos: nadie que se deje
llevar de las obras de-la.carne, podria participar en €] Reino de
Dios ¥, porque el veredmto de Dios declara culpables .de muerte a
los que practican-iales acciones - pecaminosas’ A,

Esta dimension condensdtoria del pecado es el ‘transfondo, en
gue §e recorta la llamada acuciante de Pablo, para combatir’ contra
todos los enemigos, tomando las armas del guerrero cristisno®, por-
que ¢! combate es decisivo, para poder segmr los imperativos de la
vida-segin el Espiriti.*. : :

Juan posee también como elemento esencial de su teologia con-
versional la evocacion del Juiclo futuro #. Resucitaran unos- para la
vida y otros para g muerte. ' : : .

Pero para Juan lo decisivo del juicio de Dios sobre el mundo
mas que un futuro es un presente. En la éncarnacion se presencia-
liza el juicio eséatologico. Cristo es la luz, que quieren aprisionar

- 3%. Mt 25, 31-46; cf. 15 2729
.38 Mt 18, 2428
© 39, 1 Cors, 27 -
40, 2 Tim 4, 6-8.
41. Rom 1,18; 3.,23; Ef 2, 1-3.
42. Gal 5,19.
43. Rom 1,32
44, Ef 6, 10-12.
45, Ej 4, 17-19; Rom B, 1-15.
46. Jn b, 25; 1248
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las tinieblas. Unos le aceptdan y reciben como fruto de su fe la vida.
En-el fondo queda fotando -la idea de que log que no crean en él,
no participardn ‘de los frutos de 1a encarnacion. Todo el prélogo pre-
senta de entrada la vida de Jestis como una discriminacion entre
los hombres.

Lucas -habia adelantado en la profecia de Simeén esta misma
vision de la encarnacion. Jesas esté puesto para ruina y. resurrec-
cionh de Israel,. porque hara .que se manifiesten los secretos de los
corazones. Las palabras del anciano videnie son una evocacion del
juicio escatologico de Dios sobre los hombres, que de una manera
especial se realizard en la pasién de Cristo,

Juan, en gquien a todas:luces parece inspirarse el tercer evan-
gelista, proclama en el portico de la pasion, que el juieio del mun-
do va a verificarse en ella *, Desde la‘cruz lanzard la llamada amo-
rosa gue convogue hacia si a todos los hombres %, y desde ella dara
testimonio de que esta con el Padre ¥ gue ha sido su enviado®. .

En la conversaciéni nocturna con Nicodemus, Juan explica con
mas detalle la realizacion de este juicio.'Dios ama al mundo hasta
darie a su propio Hijo, para que los homibres fengan vida. La encar-
nacion n¢ tiene por objeto condenar al mundo, sino salvarle. El Hijo
clavado en la cruz, como la serpiente levantada por Moisés en- el de-
sterto para la curacién del pueblo, es un sigho revelador de ese de-
signio amoroso del Padre, que guiere comunicar a los hombres, en~
venenados por el pecado su- propia vida divina, y en deﬁnitlva una
llamada a la conversmn eraran al que a atravesaron ¥. :

Pero la salvacién requlere por parte del hombre la aceptacign
de ese ofrecimiento divino. Juan se complace en presentar a Jesuis
dirigiendo esta invitacidn a los hombres para que le sigan. Si al-
guno tiene sed, gritd Jesiis en el templo venga a mi v beba el que
cree en mi, como dice lg Escr:tura de 5u seno correran rios de agua
viva®, “Yo soy la luz del mundo; el gue me siga no caminard en la
oscuridad, sino gue tendri 1a luz de la vida” % A esta Namada no
todos han querido corresponder. Muchos cerraron 1os ojos a la luz
vy asi la salvacion, ofrecida en la cruz, se ha convertide para ellos
en condenacion %,

47. Jn 12,31
48. Jr 12,32
49, Jn 8327,
5. Jn 18,37
§M. Jr 7,37
52. Jn 8,12,
53. Jn 3, 24-30.
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Juan concibe la predicacion apostdlica .como 1a presentacién
de su experiencia personal en el seguimiento de Cristo. .Anuncia lo
que vio, oy6 ¥ palpd del Verbo-de la vida * Para él Cristo es el dni-
co camino de salvacion. Es-l1a luz, ia vida, la verdad, el camino. No
hay otro fuera de él], :

El hombre ha de aceptar a Cristo, entregarse a él, seguirle, si
quiere salvarse. De lo contrario quedaria sumido en las tiniebias de
la muerte. Ante Cristo el hombre decide su propia salvacion a con-
denacidn, : :

Cuanto acabamos de exponer no atafie dnicamente a la prime-
ra conversion. Para Juan creer es no solamente aceptar que Jesus es
el enviando del Padre, sino entregarse & él en el cumplimiento de sus
mandamientos.. También. el que peca con el pecado, que no es de
muerte, pierde la vida y sin ella no puede conseguir la salvacion =.
QOdiar al:hermano es permanecer en 1as tinieblas *. Quien peca es del
diablo vy quien no arha permanece en la muerte ¥ El imperativo cris-
tiano de odiar al mundo nace del anta.gomsmo entre sus concupis-
cenclas y las exigenclas de la vida en Crr.sto “SI algmen ama al
mundo el amor del Padre no estd en 617 %

“El juicio de Dios sobre los hombres no quedo aprisionado en la
teologia de Juan por las coordenadas de tlempo y lugar, que encua-
dran la muerte de Jesis en un determinado momento -de la histo-
ria. El Paraclito, que ¢l mismo enviara de cabe el Padre, serd el
continuador de su propia. misién critica. El Espiritu juzgard al mun—
do de su falta. de fe en el seguimiento. de Cristo®™. Asi:e] Espmt.u
presente en la Iglesxa y por medio de ella en el mundo presencla-
liza en cualquier momento de la hlstorm el Juicm de Dios.

Como espada de Damocles sobre la conciencia crlstmna el ]lll—
cio de Dios es una mvitacmn constante a ia conversion. El cristmno
no debe pecar, porque tiene en st ya la vida elerna ® pero si sorpren-
dido en. el engafio peca, el recuerdo del veredicto de Dios le lmpul—
sa a la. conversiéon medlante la vuelta a la vida.

Este breve recorrido por las lineas mis generales de la Teologia
de' la conversion han deiado patente su verdadera dimension esca-
tologica, La dialéctica de toda conversién es de muerte .y vida, pe~

54, 1 Jn 1, 1-9.
56, 1 Jn 5,16.
56, 1

57. 1 Jn 38,14,
5. I Jn 3,15.
59, Jn 16, 811.
60, I Jn 39.
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cado y liberacion, condenaciéon y salvacion. La conversién supone en
el arrepentido una conciencia de pecade, que implica una autocon-
denacién, si el homrbe no desanda su camino. Ese primer senti-
miento de dolor desde el abisme de s5u fracaso coloca al hombre en
una perspectiva escatologica. Ha hecho real sobre si 1a palabra con-
denatoria, que el Hijo del hombre pronunciarid sobre la humanidad
no arrepentida al final de los tiempos®.

Este sentimiento de condenacion no es percibido en el remordi-
miento cristiano en la negrura espesa del fracaso definitivo, En el
horizonte brilla siempre la luz de una regeneracion en la vuelta a la
casa del Padre. Atraido por esa afioranza, el pecador sale de su hon-~
donada, ayudado de Ia gracia, para elevarse de nuevo a la dignidad
perdida de hijo de Dios. Sabe que el doior es el camino de 1s vida.
En el encueniro sacramental con Cristo recibira de nuevo el anillo
de su filiacidn v el Espiritu, que le da derecho a ser heredero de Dios
v coheredero de Cristo %,

El sacramento de ia penitencia es en realldad el sacramento de
Is. conversidn cristiana. Todo é1 arranca del dolor de! yo pecador,
que vuelve en busca de lo perdido. En ese movimiento conversional,
distinte de la conversion bautismal, aunque con muchos factores
comunes, s¢ enciuentran los distintos elementos, que integran el sig-
no sacramental. Porque Ia confesion de los pecados y la satisfac-
eién de las obras penitenciales, al no ser mas gue la explicitacion
ante la Iglesia del dolor interior, participan de la misma dimension
escatologica de la conversion.

3. La reconciliacion eclesial

Al desarrollar este tercer punto neeesariamente hemos de ha-
cer alusién, y aun repetir, ideas anteriormente expuestas. Resulia
inevitaple por 1a intima conexidn entre pecado --conversion— re-
conciliacion postbautismales. En el signo sacramental, integrado
por los actos del penitente y la accidn de la Iglesia, de tal manera
se interrelacionan los diversos componentes, que se Hace imposible
hablar de uno de ellos sin entrar en el terrenc de los otros dos.

Unc de los principios fundamentales de la Teologia penitencial
es la concepcion de la Iglesia como Cuerpo mistico de Cristo y sa-
cramento universal de salvacién. Ya desde las cartas de Pablo, ser

61. Mt 25, 31-33.

63. Rom 8, 14-16; Gal 3, 26-29; Didascalia 1I, 41,2; AMIBROSIO, De Pgeni-
tentiq, II, 3,18.
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cristiano conlleva: renuncia al reino de Ia muerte y purificacién del
pecado por el lavatorio bautismal, juntamente con la santificacidn
de la regeneracion, que.le hace al hautizado participe de la vida di-
vina ® La tensién del hombre nuevo serd conservar esta antorcha
encendida hasta el encuentro con. Cristo en el momento de la muer-
te ®,

Sobre la base de esta concepcion se consfruye la Teologia del
sacramento ce la reconciliacion y el mismo esquema litargico pe-
nitencial, por cuyo medio se concede el perdén de los pecados post-
bautismales.

El bautizado, que peca, romipe su comuhnicacién con el cuerpo
de Cristo. Se ha separado de la comunidad de los vivientes ¥ es un
miemhbro muerto. Su pecado tiene un doble efecto individual y so-
cial. Deshace 1a insercién del hombre en Cristo y mancha a la Tgle-
sia.

Se abria el proceso penitencial con lz excomunion del pecador
por parte del obismo. El excomulgado quedaba oficlalmente expulsa-
do de la “ciudad de Dios edificada con viedras vivas”™ y “exnuesto
a los golpes de la ira de Dies”®. Hay en esta actuacion eclesiz] una
especie de anticipo del juicio escatolégico. Los poderes de la Tglesia
sobre los pecadores son una participacion de los que el Padre ha
conflado al Hijo, para que enjuicie todo pecade® Con este poder
juzgaba Pablo al incestuoso de Corinto entregandole a Satanas pa-
ra la destruceion de la carne .

Por este primer acto del proceso rvenitencial la Iglesia ha con-
denado en el nombre de Cristo al pecador, en tanto no vuelva a ser
reincorporado a la vida, aque solamente ella po'see. T.os santos Padres
consideraron al pecador muerto como Lazaro. Ha de volver a la vi-
da por la voz de Cristo y der desatado de su mortaja por las manos
de la Iglesia, Bellamente desarrolla esta comparacion 5. Ambrosio:
“Al ver el Sefior Jesuis el grave peso del pecador se echa a llorar;
no resiste que llore la Iglesia sola; se compadece de su esposa -ama-
da v dice al difunto: Ven afuera, es decir, s2l fuera el que yaces en
las tinieblas de la conciencia y !a inmundicia de fus pecades en
cierta carcel de rens, muestra tu peeado, para gue seas justificado

63. Rom 6, 1-11.°

64, M?¢ 25, 1-13.
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{...}. Be levanta el difunto, y manda que suelten los lazos del que to-
ddvia estd en pecado, que se. quite el velo de su cara, con el gue
ocultaba la verdad de la gracia, que habia recibido” @,

El pecador consideraba su situacidn peligrosa en orden a la sal-
vacion, La prisa de los apostatas por ser reconciliados, cuando ame-
nazaba el peligro de muerte, ¥ la solicitud de los obispos por ade-
lantar la recenciliacidn, ain sin la consumacién de la exomoldgesis,
demuestra que sobre el cristiano no recanciliado con la Iglesia, pe-
sa el juicio condenatorio de Dios, '

A lo large del proceso penitencial el pecador experimentaba su
muerte a la vida de la gracia, no sdle en las obras penitenciales, que
mortificaban su cuerpe y daban muerte al yo pecador, sinc en la
prohibicién de la eucaristia, expresion suma de Ia comunién con
Cristo ¥ garantia de inmortalidad.

La reconciliacidn era el altimo acto de la penitencia. La dura
¥ laboriosa exomolégesis garantizaba a la Iglesia la verdadera con-
version del corazon. Mediante la imposicidon de ias manos se trans-
fundia al miembro muerto la vida, que por el pecado habia perdido.
El Espiritu volvia a habitar en su.alma, se le entregahe el ariilio de
su filiacién y la garantia de la vida eterna™ Vuelto ya a los cuar-
teles de la Iglesia y recibida la paz, era de nuevo el pecador un cris-
tiano en sentido pleno ™, que podia participar en la eucaristia. “Jesis,
comenta §. Ambrosio, hizo revivir con solicitud al resucitado y ale-
gre por la resurreccién celebrada viene a la cena, que le prepard su
Tglesia, v entre los invitados con- Cristo se encuentra el que habia
sido un muerto” . El reconciliado pidia esperar alegre la vuelta del
Sefior, porgue su vida no era ya objeto de condenacion,

El juicio de lz Iglesia, como el del Padre en la muerte y resu-
rreccidn de Cristo, ha sido liberador. Asi lo expresa la formula del
sacramentario mozarihico cuando dice: “para gue una vez que ha
conseguido la paz, merezca recibir la gracia de la inmortalidad” ®,
y la mas explicita del Gelasiano en una de las oraciones de la ab-
solucién, pronunciada por el gbispo; “Perdona, Sefior, al que se con-
flesa, para gue por tu misericordia no caiga en las penas, que le
amenazan, ni en la sentencia del juicio futuro” ™.

69. AMBROSIO, De Pagenitentig II, 7, 57-B8.
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En la carne herida de Cristo quedé condenado el pecade ™ Por
la penitencia el cristiano se ha insertado en el dolor redentor de
Cristo, porgue “cuando padecemos en la safisfaccién por los peca-
dos nos conformamos a Cristo, que padecid por nuestros pecados, v
fenemos Ia garantia ciertisima de que si padecemos con Cristo, se-
rewnos glorificados juntamente con é1” ™. Al someterse el pecador al
juicio de! Espiritu en la Iglesia, ha sentido la condenacion en su
propia carne pecadora, gue resucita por los méritos de Cristo a una
nueva vida.

Esta realizacién pascual es muy peculiar del sacramenio de la
reconciliacién. Si como el bautismo es una muerte al pecado ¥y una
resurreccion en Cristo, una y otra se verifican con caracteres dis-
tintos en log dos sacramentos del perddn. En la conversidn bautis-
mal no entra como elemento integrador del signo una conversion
dura y laboriosz, que hace morir en el delor, libremente aceptado,
al pecador. E}l juicio escatalégico sobre 12 humanidad, celebrado en
la pasion gloriosa de Jesis, se verifica de distinta manera en los dos
sacramentos. Por- eso -los Padres llamaron al perddn bauiismal
“afesls” o perdén gratuito, mientras reservaron el nombre de “me-
tanoia” al perdén penitencial, porgue Hevaba consigo una actitud
de dolor, sacrificio ¥ muerte en el cristiano pecador.

Al exponer la dimensidn escatoléogica de la reconciliacién ecle-
sial hemos tenido presente de una manera preferencial la praxis pe-
nitencial de la Iglesia antigua. La :mayor' expresividad de su signo
sacramental hace mas inteligible el sentido escatologico del perdén.
La separacién del pecador como un condenado y su liperacién, me-
diante 1a paz con 1a Iglesia, dramatizaban sensiblemente la tras-
cendencia escatologica del pecado y de la reincorporacién en la co-
munidad.

Pero es evidente, que todo lo dicho tiene la misma vigencia
fundamental en el signo sacramental de la penitencla privada. La
anticipacién de la absolucion al cumplimiento de las obras peniten-
ciales o satisfaccién y la menor expresividad del signo, por la desa-
paricion del proceso de separacion, no privan a la confesidn de
nuestros dias de 10s elementos esenciales del sacramento. También
hoy 1a Iglesia responide a la acusacion de los pecados con una con-
denacién de! pecador, al que impone unas condiciones para Ser ab-
suelto.

5. Rom 8,8: Col 2,134,
T6. TRENTO (Conc. del, Ses. XIV, cap. 8
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8610 cuando el confesor tenga conciencia de su verdadera -cori-
version ¥ el penitente haya aceptado la satisfaccién penitencial, po-
dra ‘ser pronunciada la palabra de perdoén. En caso contrario el pe-
cador queda oficialmente excluido de 1a comunmn ¥ es en Ia comu—'
nld’l” un miembro muerto :

_ Sm .duda la msmtenma qite hemos hecho en ia dlaléctlca con—
denacmn hberacmn de!? pecador ¢omo. ant1c1po del Juicio de Dios,
puede palecer menos clara en la confes;on de devomon verdadera
1eabzac10n del sac1amento En ella el pemtente no se acerca como'
un l,ondenado sino como quien, libre de pecado mortal qulere so-
mete¥‘ ‘al. d1nam1sm0 del Espiritu la re31stenc1a de la carne

Sm embargo, a mi.-entender, también- las confesiones de devo—
c¢ién participan de la dimension escatologica, tal ¥ como ha sido pro-
puesia. El penitente no es un miembra muerto, ni se siente -conde-
nado & la separacion definitiva de Dios, pero -sus- pecados :mortales
ya terdonados y- los veniales presentes le degcubren; gue: no-ha-de-
saparecido en €l:del todo el reino de la. muerte. Caonsta al mismo
tiempo, que su vida no-realiza perfectamente el ideal ‘cristiano y es
consciente de due nada impuro es admisibie a los ojos de Dios. Te-
resa de Jesds, gran devota de la-confesién frecuente, es un ejemplo
de esta: vivencia cristiana.cuando dice: *Mira, Sefior, 1o que haces;
no guites tan presto de la memoria la: gravedad de mis culpas; ¥y
aungue no hayas olvidado de castigarlas, por 10 menos acuérdate de
poner tasa en los beneficios que me has de hacer, No sea tu amor
tan grande, Rey Eternoc, que te fuerce a dar a una monja pecadora
¥ pésima unas margarifas tan preciosas, porgue de agui adelante no
dé ocasién de tenerlas en poca””,

Este doble factor: el desajuste enire la vida y el compromiso;
¥ el sentimiento de que hay en ser regenerado una falta de corres-
pondenciz al amor de Dios, erea en la conciencia cristiana un sen-
timiento de dolor y conversidn. Sus imperfecciones seran juzgadas
¥y condenadas en el ultimo dia. El someterse al juicio de la Iglesia
abriga la certeza de adelantar ese juicio, que también para éi es li-
berador. La reconciliacion con la Iglesia le garantiza su purificacion
¥ le ayuda a conformar su vida a la de Cristo, en la espera de su
vuelta ',

“71. 'TERESA [Sta.], Obras completds. B.A.C., (Madrid 1958) '910.
8. Muystici Corporis: DS 3818; Novus Orde Penifentiae, num. Th.
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CONCLUSION

La dimension escatologica del sacramento de la penifencia es
una realidad que pervade todo el signo sacramental. Lo escatologi-
co, lo definitivo, seguir o no a Cristo, vivir o no libre y consciente-
mente en su Iglesia, es lo que estructura todo el signe, a través de
los actos del penitente, que forman parte de &l. Porque ¢l pecado es
una autocondenacién; el cristiano se vuelve hacia Dios en espera
de restablecer una amistad perdida y camina a su encuentro en la
Iglesia, sacramento universal de salvacion, porque en ella esta el
Espiritu vy la vida ™ La Iglesia l¢ acoge de Nnuevo en su regazo con
la certeza de hacerle objeto en su accidn reconciliatoria del juicio
liberador del Padre en la muerte y resurreccion de su Hijo. “Cuando
el confesor recibe al pecador penitente y le leva a la luz de la ver-
dad, realiza funciones paternas, al revelar a los hombres el corazdn
del Padre y reproducir la imagen de Cristo Pastor. Acuérdese, por
lo tanto, que se le ha confiado la funcion de Cristo, que consumé
misericordiosamente la obra de 1a redencién para salvar a los hom-
bres, ¥ estd presente con sw virtualidad en los sacramentos”®,

ALEJANDRO MARTINEZ SIERRA, S.J.
Universidad Pontificia de Comillas
MADRID

79. IRENEQ, Adversus haereses 111, 241,
80, Nopus Ordo Penitentige, nium. 10¢; of. TRENTO [Conc. de], Ses. XIV,
cap. 6.



Resiluacién de la integridad de la confesién en el
conjunto sacramental

“La confesidn de los pecados..., es la parte de este sacra-
mento sobre la cual ha versado de hecho, durante siglos,
preferentemente Ia atencion pastoral. De ahi que Sea nece-
sario hacer un esfuerzo inteligente para que recupere el si-
tio que le corresponde en el conjunto”l

Inicio el articulo con estas incisivas frases del Ritual de 1a Pe-
nitencia, que se presenta como la sintesis de log esfuerzos renova-
doreg exigidos sin ambigiledades por el Concilio Vaticano. No extra-
ha, pues, que los estudiosos —sin dejar de ser conscienies de que Ia
reconciliacidn con el Seflor es incomparablemente superior a cier-
tas “pequefleces”-- se interroguen acerca del valor atribuido por el
nuevo Ritual a la integridad de la confesion oral, en cuanto parte
integrante del todo manifestativo de la reconciliacion interna con
el Sefior. Equivale a preguntarse ¢es posible mantener hoy dia la ex-
plicacién habitualmente dada de la doctrina tridentina? La res-
puesta sera mas inteligible, si admitimos ciertos prenotandos.

1.° La aceptacién de que, & lo largo de la historia, han existido
diversas formas de celebrar la reconciliacion sacramental. “For-
mag”, he agui el sustantivo que con su aparicién suscité no pocas
reticencias, pero gque hoy goza ya de consistencia propia y pacifica
a la hora de trazar la linea divisoria entre lo sustancizl y el revesti-
miento externo de los sacramentos. Los mismos documentos magis-
teriales se sirven también de tal vocablo, otorgando la carta de ofi-
cialidad a su aptitud y eflcacia ante el fin perseguido. Unicamente
se discute todavia el mayor o menor ambito, cuahtatwo y cuanti-
ta.twamente que deba asignarse a las “formas”.

Este nuevo planteamiento ha permitide historiar las méas noto-

1. Rityal de lg Penitencia (Madrid 1970) ntm. 64
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rias transformaciones, sufridas a lo largo de los siglos, por las for-
mas concrefas de la liturgia de la reconciliacién. Ha constatade
igualmente que, durante los primeros siglos, ia “no-iterabilidad" de
la forma oficializada de reconciliacion, forzo a la existencis cristia-
na a idear algunas formas reconciliatorias sustitutorias, no oficia-
les ¥ stempre condicionadas por el escrupuloso respeto a la “no-ite-
rabilidad” de la forma oficial. En linea tedrica se apoyaba la ‘ng:
iterabilidad” de la reconciliacién, en su forma oficial, en determina-
das razones de caracter teologico. A nivel -practico, la lectura de
ciertos textos conducen a la impresion de que se establecia una es-
pecie de relacién causal, o, cuando menos ocasional, entre la itera-
bilidad y el laxismo.

Mas el realismo, tenazmente exigido por la necesidad del cristia-
no débil, se adelantd en siglos & la legistacién; actud de forms para-
lela ¥ diversa a lo estatuido y, finaimente con el correr de los siglos,
logré ser acogido por la fuwerza instituzionalizadora de la- ley. Esta-
mos en los afios del Concilio Lateranense IV que obliga a celebrar
gl menos una vez al afio la confesion detallada, caracterizada por
la iterabilidad. Asi Ia necesidad del cristiano de una reconciliacidn
repetida convirtié la paralizante condena de la ley prohlbltlva en
el apoyo nropm de la Iey 1mnositiva

Sm embargo no fue suﬁc1ente El peso de tantos szg]os de renu-
dio ¥ el atagque frontal desatado por ia doctrina Drotestante confra
la confesion detallada emg1a_n mucho mas, Ello ocurrié en el Con-
cilio Tridentino que, literalmente, considera “de derecho divine” la
forma de celebrar la reconciliacion mediante Ia confesion detallada.
Desde este momento la integridad, o confesién detallade de todos ¥
cada uno de los pecados segin su especie ¥ namero, hereda el pa-
trimonio configurador ¥ antievolutivo de la forma deé reconciliarse
gue, en siglos anteriores, habia sostenido y mantenido la “no-itera-
bilidad” ‘de 'la reconciliacién en su forma oficial. La “no- iterahili-
dad” impulsaba ‘& los -cristianos a aplazar la reconeiliacién hasta el
lecho ‘de muerte vy las actuales encuestas sefialan a la intégridad co-
mo una de las causas principales de Ia poca frecuencia y progreslvo
alejamlento de los cristianos de hoy.

Que el Nuevo Ritual tlene fuerza de norma pero a condi-
ciOn de que, como indican las orientaciones doctrinales y pastora-
les del Epniscopado Espafiol, sea “correctamente entendido y expli-
cado”. Y no es nada ficil “entenderlo correctamente”, y tanto me-
nos el “aplicario”, ya aue la “interpretacion correcta” requiere
“completario en algunas cuestiones practicas, adaptario a l_a situa-
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cion pastoral de nuestras comunidades, desarrollar algunos puntos
dootrinales solamente insinuados en lgs Praenotanda...”® ;A qué
puntocs se refiere el Episcopado Espafiol? I: El pecado del cristianc
(n.* 42-48); II: El sentido eclesial de-la reconciliacién (n.° 49-54};
III: La fe ¥ el sacramento de la penitencia (n.* 55-60); IV: Puntos
particulares de catequesis ¥ de pastoral sacramental (n.° 61-89) sub-
rayando que entre los puntos referentes.a la calequesis y pastoral
cita la confesion oral, lo que interpreto.como un juicio implicito de
valor; V: Orientaciones sobre las varias formas de reconciliacion a
los zemtentes (n.* 70-82), Una .amplitud.. 1gua1 a la del mlsrno thual
emanado de Roma Algo guerra declr esto,

- . Estos presupuesftos permiten comprender que la respuesta al in-
terrogante planteado —¢es posible manteéner hoy dia la explicacion
hapitualmente dada de la doctrina tridentina? — necesgriamente
ha de ser muy matizada. Tal vez pudiéramos resumirla asi: .cierta
tendencia a la repeticién de la terminologia tridentina, pero dotéin-
dola de un contenido evolutivo y adaptado al pensamiento. ¥ gir-
cunstancias del cristiano de nuestros dias. Precisamente por esta
razén esté corriendo un gravimmo riesgo . la vitalidad difusa pero
realmente contenida en el Nuevo Ritdal. No es infrecuente leef con’
rapidez y poca concentracién. Ni puede negarse la fuerza atrayente
de la literalidad per la que se autpatribuye la fuerza. de. criterio in-
terpretativo subordinante. ¥ no ha-de ser.asi., Es la terminologia la
gue, en cuanto vehiculo instrumental manifestativo; debe someteérn~
se y estar abxerta & recibir la matizacion de ios contemdos ¥ ron-
te?to que a través de ella se desean expresar )

I.. EL.NUEVO RITUAL Y SUS REMINISCENCIAS .. .
- TERMINOLOGICAS DEL .PASADO

La rnas elemental honradez c1entiﬁca no permlte 1gnorarlas:
Son riumerosas y deseminadas a lo largo y ancho del Nuevo thualv
partzcularmente en 10s numeros dedlcados al “Rito para recom-xhar
a un solo penitente” En- estos numeros ‘se ‘eficuentran 1as expresm-
mas mgmﬁcatwas para ‘cuantos se 1nc11nen & defender Ia SUpervi—
vencia, hasta reforzada de la mentalidad llamiada tridentina. '

Se nos recuerda que la confesion “exige la voluntad de gbrir cl
corazén al ministro de Dios...”% Para conseguirlo “el fiel debe

2. Num. 41.
3. Nuim. Bb.
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confesar al sacerdofe todos ¥ cade uno de los pecados graves que
recuerde después de haber examinado su conciencia”* y “el sacer-
dote, 5i es necesario, le ayudara a hacer una confesion integra...”*.
Todo ello es asumido por el confesor que realiza “un junicio espiri-
tual mediante el cusgl, como representante de Cristo y en virtud del
poder de las llaves, pronuncia la sentencia de absolucidon o retencitén
de los pecados”® Cumplido este primer requisito, “y después de
aceptar una cingrua satisfaccion”’, el penitente es absuelto. Sin ol-
vidar, por ultimo, que “la confesion tndividual e integra vy la abso-
luc16n continna siendo el #nico modo ordinario para que los Abeles
se reconcilien con Dios y la Iglema, 4 No Ser gue una imposibilidad
fisica o moral excuse de este modo de confesion”® Coloca esta lla-
mada fAnal estratégicamente en el encabezamiento del “Rito para
reconciliar 2 muchos penitentes con confesién y absoluciin gene-
ral”, a la que califica de medio extraordinario. Ademas acompafia
todas estas frases con las correspondientes citas del Concilio Tri-
dentino.

. EL CONTEXTO ES NUEVO' Y ACTUAL

La conchuision a la que peodria conducir una primera lectura ra-
pida ¥ parcialista queda desauntorizada en el momento mismo en
que se la someta. a un serio examen desde el contexto y espiritu que
anima al Nuevo Ritual

1. El Nuevo Ritual no reproduce en su totalidad y con los mis-
mos términos las afirmaciones tridentinas. Se encuentran ciertos
silencios 0 modificaciones muy significativas. Exige una confesidon
integra pero inutilmente buscamos la precisidn tridentina de que se
detallen los pecados segin su especie, numero y circunstanciag que
cambien la especie; duleifica las afirmaciones relativas al origen de
la confesion detallada y adjetiva el juicio del confesor como julcm_
espiritual °.

Todo ello constltuye un conjunto con significado mas amplio del
dque pudieran tener cada una de las partes consideradas por Eepara-
do. Lo menos que pueden indiearnos estas matizaciones es “una vo-

Nim, 7a.
Num, 18,
Namn. 6b.
Nams. 6c, 28
Nim, 3l
Num. éb,

SR L
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luntad de no insistir en algunos aspectos y pueden liegar hasta. ser
signifitativas del abandono de alguna interpretacion sobre el . Tri-
dentino que podria considerarse tradiciongl” ™, : :

2 E] mismo Ritual establece una ]erarquia de valor entre las
dwersas partes

“El d.lSClplllO de Crlsto que, después del pecado, movido por

el Espiritu Santo, acude al sacramento de la penitencia, an-

te todo debe convertirse de todo corazon a Dios. ESTA IN-

TIMA CONVERSION DEL CORAZON, que incluye . la con-

.. tricion del pecado y el propbmto de unsa vida nueva, se ex-

. presa por }a confeslén hecha a la Iglesm. por la adecuada

" satisfaccién y por el cambio de vida...”. “Entre los actos
del penitente ocupa el pr!mer lugar 19. contricion...” ‘3_

Una conversion que “debe penetrar en. lo mas intimo del hom—
bre para que le ilumine cada dia mas plenamente y lo vaya confor-
mando cada vez mis con Cristo”. Una conversion de la que “depen-
dé 1a verdad de la penitencia” y cuyo punio de referencia es la Pa-
labra de Dios, tan ampllamente subrayada por el Nuevo Ritugl .

) La confesmn en tanto es parte esencial en cuanto que se 19. m-
terpreté como slgno ext.enorxzador y manifestativo, en. sentido am-
plio, de la verdadera conversion interna del corazén: “Esta intima
conversion del corazon..., se ezprese por la confeésidn hecha a la
Iglesw. ”. Por tanto la confesion es parte integrante del sacramen-
to pero sin conswtenc:a pr0p1a smo subordinada 4 ser expresmn de
la conversu)n .

Ademas, sin pretender privarla de valor, 1a confesion no ha de
apropiarse dé manera exclusiva la funcién de ser el Gnico ni siquie-
ra el mejor slgno manifestative de la conversién: “Esta intima con-
version del corazon..., se exrpresa por.la confegion hecha: a la Igle-
sia, por In adecuada satisfoccion y por el cambio de vida” ¥, “Dicha
satisfaccion es oportuno reazlizarla por medio de la oracion, de la
abnegacion y, sobre todo, del servicio del préjimo y por las. obras de
misericordia con las cuales se pone de manifiesto como el pecado y
81 perdon revisten una dimensiom social™ ¥ ¥ es que Ia confesion,

10. P. FARNES, “Le reconciliacion de los penitentes en la vida de la Igle-
sia”: Phase 14 (1974) 38-39.

11. Rituel de la Penitencia, nim. 6.

12, Nuam. 6a.

13. Nuam. 6a.

14, Nim. 6.

15 Nium, 18,
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en cuanto manifestacion de los pecados, no puede garantizar de -for-
ma’ absoluta- la veracidad de lo que se dice o. maniflesta. Mientras
que el cambio de vida, en:cuanto externo, se-identifica plenamente
con lo mas intrinseco.y esencial .de:la conversién, haciendo impo-
sible hasta el mas minimo riesgo de mentira: “En efecto, solamen-
te podemos legar al reino de Cristo a través de la m.et_an_oia, es de-
cir, de’ aquel ‘cambio ihtimo de todo el Hombre —de su manere de
penaar 1uzgar y aetuar— 1mpulsado por la santldad v el amor de
Dios ta.l COmo 5e nos ha mamfestado a nosotros éste amor en Cris-
to y se nos ha dado plenamente en ]9. etapa final de 1a historia” .

Flnalmente el Nuevo thual exlge que la confemdn exprese la
conversmn con una ﬂnahdad bien conereta: ' “a.brlr el corazon", co-
nocido medlante un “examen 1nter10r” del DIODID corazon pero
“realizado a la’'luz de la misericordia dlvma" de manera que tanto
el eonfesor como el -penitente conozcan “la. enfermedad en la que
cay0”,-y-asi el confesor pronuncie “un juicio” pero “espiritual” Y, de
forma gque “la manera y cuantia de la satisfaccidn sea proporciona-
da:.. una satisfaccldn que . no sdélo sirva de expiacidn de sus pecados,
8ino que, también sea ayuda para la vida nueva y medicina. para su
enfermedad; procure, por tanto, gue esta satisfaccion esté acomo-
dada en la ‘medida de lo. posible ala gravedad ¥ naturaleza de los
pecados Dicha satisfacmén es oportuno reahzar!a por medip de la
oracmn de la abnegaclon y, .sobre todo, del gervicio al prOJimo y
por las obras de misericordia con lag cuales se pone de maniﬂesto
cémo el pecado ¥ su perdén revisten también una dlmensmn 50-
cial” %, Este compromiso 'actn'o en el desarrollo de una nueva vida
e8 el gue matizara preferentemente a todo el conjunto reconciliato-
rio, de manersa -que el liberarse de Ia enfermedad sea consecuencia
del comproniiso con. la nueva vida, con Ia Buena Noticia.

“Todo éllo es corroborado con la descripeidn del confesor qile de-
be Ser “quien llama a 1a penitencia por la predicacién de la Palabra
de Dios” y ésta es, 'ante todo, 1a Buena Noticia a la que debemios
convertirnos'y creer; ¢l es quien “atestigua e imparte el perdén de
1os ‘pecados”. No se la’ ex1ge el condcimiento de ciertos cataioges pe-
caminosos sino de las “enfermedades de las almas”™. 8u funcién
paternd y pastoral, salvifica eén una palabra, predomina con fal
fuerza sobre el aspecto judicial gue imposibilita toda comparacion
con los poderes del juez civil, al- menos, en su acepcién comun. Es

19, Nams. %, 10.
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juez tnicamente en !a medida en que ello le permite conccer las
enfermedades de las almas:con sus respectivas inc¢idencias t.anto en
si mismo, como en los demas v en la Iglesia. - : :

“"Aungue no pueda considerarse esto totalmente nuevo, si: que
notamos gue se va alejando la imagen del confesor-inguisidor ha-
cia la perspectiva-imagen de Cristo, Buen Pastor -y médico®,

Aceptado que es uné parte inte'gfia.nte y subordinada del sacra-
mento debera ser receptiva del sentido global del mismo sacramen-
to de la reconciliacién y plegarse a sus éxigencias. Permitir que la
confesion impusiera un matiz especial y particular sobre el gene-
ral del sacramento seria un error pasioral de graves y permciosa.s'
repercusiornes. "

III. ¢¥ EN CUANTO A LA CONFESION COMUNITARIA?

Era imposible soslayar tal problema. La respuesta resulta pe-
nosa y comprometida. Penosa, porque los rituales no tienen como
finalidad la practica de un rigor cientifico en la deduccién de sus
afirmaciones. Con elio encomlendan a la moral, en cuanto ciencia,
el amplio campo de ia sistematizacion y valoracion cientifica de ias
diversas afirmaciones hechas desde otro punto de vista. Y no le' es
facil a la ciencia teolégice-moral, en ocasiones, mantenerse en el
rigor cientifico sin llegar a conclusiones;, extraidas por los demas
de las mismas aflrmaciones de los textos oficiales, que resultan incéd-
modas o gue parete gque han guerido evitarse. Por eso, ademas de
penosgo, resulta comprometido responder a este tema. - - s

Tanto las Normas como el Nuevo Ritual ® sostiénen gue el me-
dio ordinario de reconcilla.cmn es la celebracmn con confesmn oral
individual, mientras que. la celebraciﬁn comumtana con confésion
genérica no puede pretender rango saperior al de medio extraordi-
naric. Una afirmacién tan nitida inclina inconsclentemente a una
aplicacién pgeneral de 1a confesion individual, sometiendo a la ce-
lebracion comunitaria —no olvidemos que la misma celebracién co-
munitaria con confesién individual se estd aplicando muy poco—
casi 2 un ostracismo incomprensgible, impuesto por una interpreta-
cion rigida del principio de las causas excusantes. No estamos li-
bres de complmldad en esta situacion tos mismos intérpretes de las
Normas y del Nuevo Ritual. Pero ello no exime a ambos documen—_

20. P. LLABRES, “Orden para la reconclliacién de los penitentes en parti-
cular”: FPhase 14 (1974 T1.
21. Ritual de la Penifencig, niun. 21.
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tos oflciales de su propia responsabilidad, adguirida tanto por el uso
de terminologia ambigua como por el empleo de una técnica no de-
purada o al menos incompleta.

Terminologia ambigua porgue se dan en la Iglesia situaciones
“ordinarias” que no son, sin embargo, lag mas frecuentes numéri-
camente hablando. La situaciéon. “ordinaria” (=normal) de la vida
cristiana seria la de vivir en gracia, sin pecado, o la de participar
con ia comunidén en ia celebracibn eucaristica etc,, y, no obstante,
podemos aﬁrmar —sm incurrir en el pesimismo y siendo mas bien
fieles al pensamiento biblico y teologlco—— que tales gituaciones no
son “ordinarias” en su acepeidén numérica. Hemos de lnterpretar 0,
al menos, nos estd permitido interpretar ese ver la confesion indi-
vidual como medio “ordinario” de reconciliacidn—medio “normal”,
aungue numéricamente no fuera el mas frecuente, debido a las di-
ficultades que hoy experimentan bastantes cristianos en el celebrar
de esa forma concreta la reconcmacmn

Empleo de una técnica no depurada o al menos 1nc0mpleta ori-
ginante de conclusiones no acertadas, porgue en. cuanto a las cau-
sas. justificantes .del recurso. a la forma “extraordinaria” de.recon-
ciliacion —Ia celebracion comunitaria con confesién genérica—
asienta un principio gue posteriormente no desarrolla totalmente.
Si unicamente hubiera enunciado el principio y dejado a la doctri-
na la posterior deduccién de las conclusiones, no habrian surgido las
dificultades. ni las interpretaciones restrictivas o, de haberse produ-
cido, facilmente podria advertirse su falta de consistencia, Pero los
textos oflciales deben aceptar su responsabilidad, originante de in-
terpretaciones restrictivas, desde el momento en que establecen un
principio, inician el desarrollo de las virtualidades en €l contenidas
ya un c1ert0 punto _que no coincide con el pleno desarrollo del
pr1nc1pio ‘base formulado frena.n su capacidad extensiva.

Concretamente tanto las -Normas como el Nuevo Ritual esta—
blecen gue “la’ confesidon individual e integra y la absolucion con-
tinia siendo el unico medio ordinario para que los fieles se reconci-
lien con Dios ¥ con la Iglesia, a no ser gue una imposibilidad fisica
o moral excuse de este modo de confesion” 2

Acorde, pues, con la ensefianza constante aceptan el valor no
solamente de la imposibilidad fisiea, sino también de la imposibi-
lidad moral ¥y hasta parece gque en un sentido desusadamente am-
plio a tenor del siguiente parrafo del Nuevo Ritual: “8in embargo,

22, Num, 32
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puede suceder que se den circunstancias particulares emn las que sea
licito o ann conveniente impartir la absolucién de un modo general
a muchos penitentes, sin la previa confesidon individual” =

Hasta aqui todo se entiende facilmente. Mas estos documentos
se proponen ayudarnos a identificar los casos concrefos en los que
esté justificada una celebracién sacramental comunitaria con con-
fesitn genérica. Todos los casos precisados por ellos se sitian den-
tro del ambito proplo de la imposibilidad fisica. SBon los mas facil-
menie determinables ¥y también los mas estudiados por la doctrina
moral. ;A qué es debido el absoluto silencio al que se abandona a la
imposibilidad moral en tal desarrolio? Tal vez haya de imputarse a
que los casos justificables por la imposibilidad moral se resisten a
delimitaciones concretas y precisas. Pero también pudiera deberse
al temor de admitir piblicamente la fuerza de la imposibilidad mo-
ral, casi generalizada si damos fe g las encuestas hasta ahora conoc1—
das, de celebrar la confegion individual

Bea cual fuere la causa de {al silencio, l1a postura de estos do-
cumentos oficiales arrastra hacia una interpretacion restrictiva
tanto a las diversas Comisiones Episcopales en sus decisiones como
a buena parte de la interpretacion doctrinal Parece concluirse que
las celebraciones comunitarias son sacramentales y licitas tnica-
mente cuando estén justificadas por la imposibilidad fisica. Y ello
no debe ser asi, La recta interpretacidén exige conceder a todas vy
cada una de las partes del principio enunciado, incluso a la 'impo~
sibilidad moral, toda la vitalidad de que son portadoras. Biendo asi,
las aplicaciones posteriores que hacen las Normas y el Nuevo Ritual
deben considerarse simplemente como una lista ejemplificativa, no
excluyente de cualguier otro caso, abierta a posteriores desarrollos
en cuanto a la imposibilidad fisica y conservando mtacto el vasto

margen justificante de la imposibilidad moral, -

Tal interpretacion extensiva parece, por otra parte, ser 1a Uni-
ca armonizable con un -contenido propic que necesariamente han
de terier los poderes explicitamente concedidos, por las Normas vy el
Nuevo Ritual, 2 los obispos y sacerdotes®. Si consideraramos taxa-
tivo el elenco de casos indicados por ambos documentos, (cuil seria
el contenido de tales poderes? Ninguno. Segiin venimos interpretan-
do, en cambio, quedaria encomendado al juicio ponderadc de los
obisuos, a nivel diocesano o interdiocesano, y a los sacerdotes, a ni-
vel parroguial, algunos otros casos distintos de los elencados en los

23. Num. 3L
24, Num. 32.
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citados documentos y, sobre todo, cuanto fuera justificable por. la
imposibilidad moral. En cuanto & 10s sacerdotes subrayo la conflan-
za que el Episcopado Espafiol manifiesta en la ponderacion estima-
tiva de los sacerdotes. Las Normas y también el Ritual, tal como se
redactd en Roma, imponen a nivel de texto: “Ademas de los casos
previstos si surgiese alguna otra grave necesidad de impartir la ab-
solucién sacramental a muchos simultineamente, el sacerdote para
impartir licitamente la absolucién debe recurrir previamente al Or-
dinario del lugar, siempre que le sea posible; si no le ha sido posi-
ble, dard cuente cuanto antes al mismo Ordinario sobre fal nece-
sidad y sobre la absolucion oforgeda”*. Las “Orientaciones doctri-
nales ¥ pastorales del Espiscopado Espafiol” 1o han sacado del tex-
to principal y relegade a una nota al mismo. No es una supresion,
pero si una indicacién interpretativa, sobre todo si tenemos en
cuenta que ha sido aprobado por la Congregacion para el Culto'Di-f
vino %,

IV. (Y LA CONFESION ORAL, INDIVIDUAL, POSTERIOR A LA
CELEBRACION COMUNITARIA CON CONFESION GENERI-
CA? ;CUAL ES SU FUERZA DE OBLIGATORIEDAD?

Ante todo debe quedar bien sentada la validez de las celebracio-
nes comunitarias sacramentales con confesion genérica¥. Seran in-
validas s6lo y exactamente en los mismos casos en los que también
lo serian, aungue fueran acompanadas de una confesién oral a.l es-
mo ordmario

El:sentido del interrogante queda, pues, llmltado al amblto de
Ia licitud. Una vez mas puede ser que tal duda se ocasione por la de-
fectuosa sistematizacion del Nuevo Ritual, en su parte general pa-
ra tods la Iglesia, : .

Encontraremos 105 elementos necesarios para obtener una res-
puesta acomodada al interrogante, si a las divisiones gue hace el
mismo Ritual o algunas Interpretaciones doctrinales, aceptamos co-
mo punto de referencia una division mas snnple del Ritual en dos
partes. :

' Unia primera parte que comprenderia la reflexion estri¢tamen-
te teoldgica y las conclusiones fluidas, deducidas sin forzar los prin-
cipios ni ‘concretarlas mas de lo que aquellos prineipios permiten.

25 Num. 32
26, Nuam, 81, nota 1.
27, Nim. 76.
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Esta reflexion nos introduce en el conjunto de elementos esencial-
mente constitutivos del sacramento- de la reconciliacién como en-
cuentro de dos personas, Dios-hembre, hecho visible en la .celebra-
cidn sacramental. Este conjunto de principios prohibe extender la
necesidad constitutiva del sacramento, cuya ausencia i'mpllcari'a la
invalidez, mas alla de la urgencia de yng forma de mariife_stacién
externa. Una forma de mamfestacmn externa pero, ;cual?

Cual sea esa forma 0 el comio concrelizado de la mamfestac:én
externa ya no puede deducirse unica y exclusivamente de los e_le-.
mentos sustancialmente constitutivos del sacramento. Para. deter-
minarla, ios citadog elementos necesitan la ayuda de un elemento
humano, positivo que es el que la autoridad jerarquica de la Iglesia
pone en juego en diversos numeros *.

Por tanfo el deber de confesarse de forma oral e individual,
después de una celebracion comunitaria con confesidn genérica, es
una ohbligacién de derecho positivo eclesiastico. El mismo Ritual
avala esia afirmacion al escribir: “Aquellos, a2 quienes se les ha per-
tdonado pecados graves con una absolucién comun, acudan a la con-
fesion oral, antes de recibir otra absolucién pgeneral, a no ser que
una justa causa se lo impida. BEn todo caso estan obligados a acudir
&gl confesor dentro del afo, a no ser que los obstaculice una impo-
sibilidad moral”. ;Y por qué deben acudir?. “Ya que también para
ellos sipue en vigor el precepio por el cual todo cristiano debe con-
fesar a un sacerdote individuaimente, al menos una vez al afio, to-
dos sus pecados, s¢ entiende graves que no  hubiese confesado en
particular” ». : o

Las “Orientaciones Doctrinales y Pastorales del Episcopado Es-
pafiol” nos proporcionan nuevos datos confirmnatorios de este senti-
do. Entre los puntos .que han de “interpretarse y aplicarse correc-
tamente” completéndolos y adaptandolos a la situacién pastoral de
nuestras comunidades” * citan; digo, la confesion de los pecados. Se
refiere a la confesion de los pecados en su forma concreta de “oral”.
La- considera “parte imporianie del proceso normal de reconcilia-
cidn, como tal.hay que valorarla”. Parte importante, si; no simple-
mente adicional, pero tampoco constitutiva. Una parte:que requiere
“un esfuerzo -inteligente para que ré-cupére el sitio que le corres-
ponde” &, Re-cuperar cuyo contenido habria que homologarlo con el

28. Nums. 33, 34, 76, 80,
29, Nam. 34,
30. Num. 41
31. Num. 64
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de “re-situar” de “algunos ritos que, sea por su propia importancia,
sea por su re-gituacion o por su novedad en el Ritual actual, mere-
cen especial atencion” ®, :

Siendo la confesion oragl aquella “parte de este sacramento so-
bre la cual ha versado de hecho, durante siglos, preferentemente la
atencion pastoral”; afirmando sin paliativos que “es necesario ha-
cer un esfuerzo (nada menos que) Inteligente para que re-cupere
{(—para re-situarla) el sitlo que le corresponde en el conjunto”®,
hemos de concluir que la confesion oral debe ceder algo de su pre-
dominio; ;por qué ceder solamente algo?, micho mas: abandonar
su pedestal de elemento subordinante de todos los demas y aceptar
el papel de digna pero humilde servidora.

Los mismos obispos espaficles la consideran “parte importante
del proceso normal de reconciliacion y como tal hay que valorarla”,
pero vista “como elemento personalizador de la celebracion de la
penitencia”, que “la confesion individual tiene que ser explicada ¥y
realizada mas como una expresion personal y concreta de la con-
version (“yo soy pecador en tal y tal cosa... y de esto quiero con-
vertirme”), que como una informacién dada al confesor (he hecho
tal y tal cosa...”* Tal es la densidad de este nimero 84, acrecida
ain mas cuando se la relaciona con la “nocién correcta del pecado
mortal”, aquella extraida de “términos religiosos, es decir, a par-
tir de la comprension del pecado desde la fe” y que “supone un fa-
1o en lo fundamental de la existencia.cristiana— de ahi el nombre
de “ad mortem” ¢ mortal—, implica una opcién fundamental del
hombre en relacién con Dios, que puede manifestarse en actos sin-
gulares y aislados, pero que de ordinario se expresa en situaciones,
en actitudes, o en un conjunto de actos”®. '

Este discurrir siempre a nivel de principios de la Comision Es-
pafiola merece todo el aplausod, sobre todo, por ‘no forzarlos lo mas
minimo a la hora de ias conclusiones. Con estricta logicz; una vez
afirmado el carécter “extraordinario” de Ia forma comunifaria con
confeslon genérica, se apresura a impedir las falsas interpretacio-
nes que del mismo podrian hacerse. Tal caracter “extraordinario”
no ha de identificarse con la ausencia de algtin elemento sustancial
por lo que se exigiria la confesidon oral posterior, puesto que a la
“reconciliacion de michos penitentes con confesién y absolucion ge-

32, Nium, 62
33. Num. 64
34, MNum. 64
315, Num. 46.
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neral” “hay que considerarla tan completa en sf misma como las
restantes v fructuosa en la medida en que la abgolucién sea recibi-
da con las debidas disposiciones™. De ahi que su “eficacia sacramen-
tal no esta condicionada a la posterior confesion del penitente’”,
“gunque éste debe estar dispuesto a hacerla, si tiene conciencia de
haber cometido pecados graves” ¥, ;(Por qué éste estar dispuesto a
confesarse después oralmente? ;Cual es el sentido de tal confesion
posterior? No el de lograr Ia plenitud total del sacramento, puesto
que con solo la confesién genérica “es tan completa en si misma co-
mo las restantes” (formas); ni el de obtener el perdén de los peca-
dos, dado que “la eficacia sacramental de esta forma de reconcilia-
cidn no estd condicionada a la. posterior confesién del penitente...”.
“El sentido de esta confesion {posterior) no es el de obtener el per-
don de los pecados, sino el de un aclo penilencial expresivo de su
conversidn y la peficion de ayudae e iluminacion al ministro del sa-
cramento para su situacion concreta” @

Con toda esta lectura dirigida no gueremos despreciar tal con-
fesion posterior, sino solamente “re-situarla™ “en el sitio que la co-
rresponde en el conjunto sacramental” *. Se apoya en ciertas con-
sideraciones psicolégicas normales ¥ en un precepto positivo de la
Iglesia. Consiguientemente le es aplicable Ia doctrina general ati-
nente a la obligatoriedad de las leyes positivas, particularmente el
capitulo relativo a las causas excusantes.

Por todo ello parece que la conelusion mds acertada es la con-
signada por la Comision Episcopal Espafiola, degpués de valorar ca-
da una de las tres formas tanto en sus aspectos positivos como en
sus deficiencias® He aqui su conelusion: “Complementariedad ne-
cesaria”,

“La educacion del sentido penitencial y la introduccién correc-
ta de las formas de reconciliacién de los penitentes, piden una cier-
ta complementariedad de los diversos tipos de celebracion. De esta
manera se podran aprovechar los valores que en cada una de lIas
formas se destacan, y se cubrirdn las posibles limitaclones que una
sola forma utilizada ezclusivamente initroduciria. Los responsables
de la pastoral penitencial esterdn efenios a esta proporcion entre
los aspectos comunitarios y los aspectos personales que se Observan
en el ritual”.

36, Num. T76.

37. Nam, 80.

J8. Nums 62, 64.
38, Miams. 70, 73, 17,
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“Por lo que se refiere a la frecuencia de las celebraciones; es
contveniente que se ofrezca un ritmo apropiado para las celebracio-
nes comunitarias (cfr. 32} y que se dem oportunidades suficlenies
para ias celebraciones individuaies, a las cuales es practicamente
imposible sefialar un ritmo en general. En definitiva, la frecuencia
de la celebracion de la penilencia depende del sentido penitencial
del cristiano, y éste se nulre de la vida de fe, en el interior de una
Iglesia que escucha con alencion el evangelio” ¥, - .

- Zacarias HERRERO Bravo, OSA.
Estudio Teoldgico Agusiiniano
VALLADQLID

4). Num. 83



El sacerdole en un mundo en (ransformacion

Al P. Lopé Cilleruelo, que supo serlo.

¢En qué sentido hablamos hoy del mundo en transformacion?
Siempre lo ha estado, pero se dan épocas o periodos histdricos, en
los que el cambio se hace mas acelerado. El final de: la crisis 1o igno-
ramos y por e3o los pesimistas temen que la amenaza destructora
que ensombrece nuestro futuro, cuando los hombres son capsces de
provocar la ruina total o casi total de la humanidad, se convierta en
una realidad desoladora. Los optimistas, en cambio, es'peran porve-
nir de paz, de progreso y de fraternidad humana universal, que ale-
je definitivamente las guerras, el hambre y las injusticias sociales.

Ambas perspectivas provocan una expectacion bifronte, carsa-
da de temor vy desesperanza una, de ilusién y felicidad la otra. El ta-
lante de cada uno condiciona su actitud, pero lo ineludible para to-
dds es vivir en un presente problematico, esperando no sabemos qué,
en situacion de transito, de caminantes, de ‘inestabilidad momenta-
nea. Este es €l pathos radical de nuestra existencia insegura, con el
cual hemos de contar ¥ que el sacerdote no puede olvidar, al estar
en el mundo como enviado de DIOS para comumcar a los hombres el
mensaje de salvacion.

Toma actualidad 1o .que san Pablo escribia a los corintios: “Lo
que afirmo es que el plazo se ha acortado; en adelante, los que tie-
nen mujer pértense como si no la. tuvieran los que sufren, como sirno
sufrieran; los que gozan como si no gozaran; los que adquieren, co-
mo si ho poseyeran; los que sacan partido de este mundo, como si
no disfrutaran, porque el papel de este mundo esti para terminar”’.
San Pablo ignoraba la inminencia del fin y también nosotros lo des-
COnocemos, pero su advertencxa es valida, pues los sentlmxentos ce
aquellos primeros cr1st1anos debieron ser semejantes a los nuestros.

1, 2 Cor 7. 2031 -
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La consecuencia de esta situacioén radical en nuestra disposicién
afectiva es la inestabilidad. No solo una inestabilidad propia de
nuestra precariedad, ya que todos sabemos que, por ser mortales, ca-
minamos hacia la muerte. Esto 1o sabemos, pero como decia Madau-
le: “sé que he de morir, pero no lo creo”. Se trata de una forma de
actualizacion, de una intensificacién del riesgo, de un sentir que to-
do se hace inseguro en el Ambito de gue notrmalmente consideramos
todavia como perspectiva de nuestra existencia. Es curioso observar
como ha disminuido nuestra atencion al hecho de la muerte. Este te-
ma, tan presente en nuesiros clasicos, constituia una meditacion
ineludible de los ejercicios espirituales. Se hablaba de la muerte des-
eribiendo con todo lujo de detalles los 1iltimos momentos, el viadtico,
la extrema-uncién, la pérdida de fuerzas, el agotamiento final. Hoy
nada de esto ocupa un puesto en nuestras prédicas, tal vez, por una
{endencia inconsciente ante un hecho mas inesperado y presente
que antafio. Hablar de la muerte en un tiempo de. estabilidad social,
como era la Espafia de los siglos XVI y XVII era necesario para con-
mover a gentes bien instaladas en un mundo capaz de prever un fu-
turo inconmovible para varias generaciones, Hoy, en cambio, jos ‘_ba-
dres ignoran lo que sera de sus hijos y ain su propio futuro csia lle-
no de interrogantes nada halagadores.

La inestabilidad priva de la seguridad, ese sentimiento impres-
cindible para equilibrar la vida. Por falta de seguridad, la juveniund
desprecia el pasado, en el que no encuentra garantia; por falta de
seguridad se entrega al presente, para gozar citanto puede, no sea
que le arrebaten lo Gnico que esta a su aleance;. por inseguridad, no
se preocupa demasiado de un futuro, que se siente impotente para
construir, por falta de bases firmes, sobre qué aposentarlo. “Cuando
en su biografia quiso Btefan Zweig calificar 1o gue ha sido su mundo,
“El mundo de ayer”, encuentra una expresion afortunada. Le llama,
con nostalgia de desterrado, “E! mundo de la seguridad”. ¥ una vez
terminada su auntobiografia se suicida, como buen vienés descreido,
abriendo el grifo del gas del alumbrado. Porque -2} mundo en el que
ahora tiene que vivir yg no es el mundo de la seguridad”®

Desde entonces acé los fundamentos del equilibrio han ido de-
bilitaindose en proceso acelerado y creciente, Rof Carballe encuen-
tra en el crecimiento de la inseguridad la razén de la sagresividad
humana y animal, es decir, de la violencia. 1,os animales se tornan
fleros cuando se sienten amenazados, cuando su seguridad entra en

2, R. CARBALLO, EI hombre a pruebe (Madrid 1951} 165,
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crists. Lo mismo le acontece al hombre: “Nunca sabremos bien, dice,
hasta qué punto nuestras ideas van misteriosamente nutridas .por
el ‘espiritu de los tiempos’. Dejé de ser el mundo seguro; a la fuerza
se vio obligado el hombre a renunciar como ideal de su vida al pen-
samiento de gque algin dia podria descansar tranguilo, refugiado en
1a seguridad de sus rentas, de sus tierras, de su pension de jubilado
o, por lo menos, en la seguridad de su pairia. El porvenir se volvio
terriblemente incierto para todos. ;Podemos considerar unsa casua-
lidad que, en este mismo momento, la biologia dé un insensible cam-
bio de frente v, de pronto, descubra que no todo el organismo es se-
guridad, atan de equilibrio, sino todo lo contrario, agresividad pura,
tensién de atague, creacion constante, actividad, vigilia?”?

¢Contra guién se despertard la agresividad sino contra quienes
encarnan la amenaza? Contra itoda forma de autoridad, la politica,
la familiar, la moral. E] fendmeno contestatario ¥ rebelde se ha he-
cho universal. En los llamados “paises libres” se mira al comunisma
como portador de la “liberacién”. En los comunistas la rebeldia an-
hela 1a libertad que disfrutan los otros. En la familia, las normas de
convivencia, a poco exigenies que sean, irritan a los hijos, En la mo-
ral, se peca muchas veces simplemente por no someterse a 1o man-
dado. El desbordamiento de 1a inmoralidad sexual es, en gran parte,
una forma de agresividad contra cualquier forma de censura o pro-
hibicién que provenga de la sociedad o de la Iglesia. Sin percatarse
de ello, porque en gran parte obedece a un proceso inconsciente, se
pasa de la rebeldia concreta a leyes y normas a la que calificaba Ca-
mus de rebeldia “metafisica”, a 1a negacion de Dios, por ver en él la
fiente de la autoridad vy de la ley. Es la reaecion del hombre acosa-
do, del hombre enloguecido en la desesperanza, que busca a ciegas
¥ a lo loco 1o que, con su actitud, esti haciendo mas dificil de alecan-
zar: La tranguilidad, no sélo externa, sino de su propia alma, de su
conciencia, de su calidad de ser creado y subordinado’,

En esta misma linea se halla Alvin Toffler: “En primer lugar,
escribe, me ha parecido muy claro que el choe del futuro no repre-
senta hoy una amenaza de poder para un lejano porvenir, sino una
enfermedad real que afecta ya a un niimero de personas creciente
sin cesar; este espacio psico-biolégico se puede deseribir en térmi-
nos médicos y psiquisitricos como el mel del cambio... Si se arranca
a un individuo de su cultura de origen para insertarle bruscamente

3. R. CARBALLQ, E!I hombre o prucha, 168
4, Cf, A. CAMUS, L’homie révolté (Paris 1951) 30-41,
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en un cuadro completamente diferente del suyo, en el .cual deberi
regular su comportamiento sobre un sistema completo de referen-
cias —una forma distinta de. concebir el tiempo, el espacio, el traba-
jo, el amor, la religion, el sex¢ y todo o demas— y se le priva de to-
da esperanza de replegarse sobre un paisaje social mas familiar,
los trastornos gue sufrirg serdn dos veces mas graves. Todavia mas;
si esta nueva culiurs estd a su vez en camine de un hervidero perpe-
tuo:y si —peor aln-— sus valores estan sometidos a transformacio-
nes incesantes, su sehtimiento de extranjeridad no hara mas que
acrecentarse. Si.no dispone mas que de escasas sefiales para adoptar
un comportamiento racional en el entorno radicalmente nuevo que
es el suyo, puede Hegar con facilidad a ponerse él mismo en peligro y
a los otros con €17, La conclusion a que llega Toffler es semejante a
la, de Rof: “Comprendemos mejor los sintomas sorprendentes de la
crisis ¢compleia que hace estragos a nuestro alrededor: el uso; cada
vez mds extendido de las dragas, la inflaciéon del misticismo, las ex—
plosiones periédicas de vandalismo v de violencie incontrolada,
politica de nihilismo v la: nostalgm de la apatla nociva de m:llones
de individuos” ®.. :

Las -causas del mal son multiples y entre ellas suelen memncio-
narse la supefestimulacién, el bombardeo de los sentidos, la sobre-
abundancia informativa, etc., etc., cuya consecuencia - es el stress
decisional, esto es, la incapacidad de-tomar decisiones, para poder
usar con libértad 1o gue: parecia ser el anhelo supremo prometido
como felicidad en el reposc de la 'cosa adguirida. La sociedad actual
no ha tenido en cuéenta las Iimitaciones del ser humano, su agota-
bilidad. Primero le ha convertido. en un ser capaz de consumir y pa-
ra ello le. obliga a ser una maguina productora, incitandele luego a
poseer cuanto produce: produccidon, propaganda y consumo consti-
tuyen una marcha en espiral irrompiblé; sin posibilidad de pararse,
sobre la que se asienta 1a economia del! mundo. Es preciso degarro-
llar el deseo de-tenerlo todo, de apetecerlo todo, sin reparar en que
toda eleccion lleva aneja una gran carga.de renuncias, Desde el cla-
sico “burro de Buridan”, a las reﬂexiones sobre la libertad de Sar-
tre, se ha venido a demostrar gue el exceso de ofertas y. posxbllida~
des, en lugar de satisfacer los apetitos, son causa de angustia, inde-
cisidn y desencanto, porque se sufre mas por aquello a lo cual ha de
renunciarse que por el goce de lo adquirido.

-Pasemos ya a lo que constituye el tema central de nuestro que-
hacer, a4 la figura v tarea del sacerdote ante un mundo asi conmo-

5 A. TOFFLER, Le choc du fitur (Paris 1971) 16, 125, 345,
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vide, (Cusl es su papel?, ¢qué puede v, por lo tanto, qué debe ha-
cer? Para hallar una respuesta, podemos acudir a tres fuentes: la
primera es Ia intencidn de Dios que le eligid como su. delegado ante
los hombres; la segunda la de la Iglesia al encomendarle tareas de-
finidas y darle orientaciones concretas; la tercera la de los hombres
a quienes. es enviado. :

En lo que a Dms 1especta se pueden aplicar a cada sacerdotc
puesto que €8 alier C'hnstus las palabras de la Eplstola a los he-
breos: “Todo sumo sacerdote se escoge siempre entre 10s hombres
y se le establece para que los represente ante Dios ¥ ofrezca dones
¥ sacrificios por los peecados” ¢, La palabra Pontifer de la 1:_1a.d1_lccion_
latina es muy mgnlﬁcatlva viene de puente es decir, de comunica-
cion entre dos orillas sobre el rio. que separa el mundo tranSItorio
de lo_teJeno del de la eternidad. Por él pueden nasar hombres 'y
mereancias de un lado al otro: lo terreno para hacerse espirituatl, es-
to para convertirse en realidades histéricas. Si los puentes tuviesen
capacidad de razonar ¥ libertad para elegir, se encontrarian tenta-
dos a renunciar a su panel de unir extremos de tan dlfuul coordina-
cién. O bien 1o temporal atrae lo eterno para ponerlo & s servicio;
o se siente tan subyuga.da por lo eterng que olvida la realidad tran-
sitoria con sUS mexcusables exlgencms Esta contradiccion entrana-
da profundamente en su misidn, el sacerdote Ia perc1be en 2i m:smo
como los demas hombres por sel cuerpo v alma 0, 51 se oulere en
un sentido mas agustimano cuerpo, alma y espiritu, leva en su in-
termr la tension siempre insatisfecha de la doble tendenc1a incre-
mentada al tomar sobre si el ‘nroblema de 1os otros para quienes e85
ta elegido cumo reoresentante de ellos ante Dios ¥ de Dios ante los
hombres.

. Cuanto Cristo exigié y prometié a sus apéstoles ha de tomarlo
cada sacerdote como dicho pars él ;Qué les manda decir, .como
primer saludo, cuandao les envia a predicar en sn nombre? “Al entrar
en una casa saludadles con la paz. Si la casa se lo. merece, la paz
que desesis se posarda sobre ella; si no se la merece, vuestra. oaZ vol-
verd a vosotros”'. La paz; precisamente lo que mas necesita el hom-
bre de hoy: lo que estd anhelando sentir en su.alma atormentada.
Ahora bhien; a poco que consideremos 1o que es la .-paz, sobre todo
una paz con nosibilidades de difusidn, encontramos una exigencia
superior a las fuerzas humanas. Nadie puede llevar lz.paz, si ng la
tiene en su propia alma, si no esta por encima de cuanto separa a

6. Hebr 5,1
7. Mt 10,12
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unos hombres de otros, sea la situacidon econdmica, las ideologias
politicas y sociales, las simpatias o antipatias personales, Al sacer-
dote se le prohibe “tomar partido” por las cuestiones humanas, ha
de “hacerse indiferente” como pedia san Ignacio, lo cual no es lo
mismo que mirar las cosas con indiferencia. El no puede apastonar-
se por nada, y ser, en cambio, capaz de apasionarse por cada uno de
los hombres, hacerse uno de ellos. Asi lo entendia Pablo, al escribir:
“Siendo libre respecto a todos, me hice esclavo de todos para ganar
al mayor numero posible. Con los judios me hice como judio, para
ganar judios; con los subditos de la ley, me hice como sibdito de
la ley -——¥0 que no lo soy—, parsa ganar a los subditos de la ley. Con
los gque estdn sin ley, me hice como el que estd sin ley —yo que no
estoy sin Ia ley de Dios, sino gue estoy con la ley de Cristo—, para
ganar a los que estan sin la ley. Con los débiles me hice débil, para
ganar a los débiles. Me hice todo para todos, para salvar a algunos
a toda costa. Y todo esto lo hago por el evangelio, para tener parte
en €1” &

Traducido esto a nuestra situacidén actual tendriamos que de-
cir: con los de derechas me hice de derechas, con log de izquierdas
de izquierdas; racista con los racistas y antirracista con sus contra-
rios, etc., etc. Dicho asi pareceria .una recomendacion de hacerse
“chaquetero” o dispuesto a ponerse al servicio del mas podercso en
cada momento para evitarse difticultades. Todos sabemos gque no se
trata de tal cosa, porque lo que justifica y exige ese plurimorfismo
proteico es el Evanpgelio, que obliga a transcender los partidiSmos
terrenos, a fin de buscar en los hombre lo que nunca debe estar
comprometido con las opciones femporales, porgque pertenece a
Dios, ¥ para El, todos los hombres tienen unsa posibilidad de salva-
cion. :

Signiendo esta linea, ;no caeremocs en el riespo de apartarnos
de los problemas que interesan y apasionan a los hombres y cue de-
sean ver al sacerdote a su ia_do, a fin de legitimar asi sus teorias ¥
aspiraciones? En ¢l Evangelio ho encontramos apoyo para justificar
algun mode de “compromiso” temporal, pero si hay algo que indica
hacia quiénes se inclindé Jesus, peniéndolo como signo de su mesia-
nidad. Al enviar Juan el Bautista a sus discipulos para preguntarie_s
si era é] quien habia de venir, respondié: “Id a cpntarle a Juan lo
gue estais viendo y oyendo: Los ciegos ven y los cojos andan, los le-
prosos quedan limpios y los sordos oyen, los muertos resucitan v a
los pobies se les anuncia Ia buena noticia”® Los invalidos, los enfer-

8 1 Cor 9, 15-25,
a9, M{ 11,15,
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mos, los pobres son quienes han de tenetr la preferencia del que &
Cristo representa. ;Supone esto que los no incluidos en la desgracia
v el dolor han de ser abandonados? De ningin modo; pero el primer
puesto corresponde a los desheredados de este mundo, porque su
atencién seguiréd siempre siendo la marca del verdadero seguidor
del Maestro. S

S8i buscamos Ja respuesta de nuestra pregunta en las orenta-
ciones de la Iglesia, encontramos la misma doctrina de Cristo, ac-
tualizada en cada momento de la Historia. En el Vaticano II se di-
ce: “Por su vocacién y ordenacién, los presbiteros de la Nueva Alian-
za son en cierta manera separados en el seno del pueblo de Dios,
no para que se alejen de él, ni de cualquier hombre, sino para que
puedan consagrarse totalmente a la obra que el Sefior los llamé. No
podran ser ministros st no fueran testiges y dispensadores de otra
vida que la terrena; pero tampoco podrian prestarles su ayuda si
se sintieran extrafios a su existencia y condiciones. Su mismo minis-
terio les exige, por singular titulo, que no se conformen en nada a
este mundo; ¥ al mismo tiempo requiere ‘que vivan en este mundo, en
medio de los hombres, ¥ que como buengs pastores conozcan a sus
ovejas e intenten atraer alin a aguéllas gque no son todavia de este
redil, para que también ellas oigan la voz de Cristo vy se forme un
golo Tebafio baje un solo pastor. Mucho ayudan a conseguir esta fl-
nalidad aguellas virtudes que con razdn se estiman en la socledad
humana, como la bondad, la sinceridad, la fortaleza de alma, la
constancia, la asidua preocupacion por la justicia, la urbanidad ¥
otras cualidades que recomienda el Apdstol Pable cuando escribe:
“Pensad en cuanto hay de verdadero, de puro, de justo, de santo, de
amable, de laudable, de virtucso, de digno de slabanza” (Flp.48)...
La predicacion sacerdotal, muy dificil con frecuencia en la coyun-
tura actual del mundo, para mover melor las mentes de los oyen-
tes, ha de exponer la palabra de Dios no sélo de mansra general y
abstracta, sino que ha de adaptar la verdad eterna del Evangelioa
las circunstancias concretas de la vida'.

El reconocimiento de la dificultad de este consejo no depende
s0lo del sacerdole; en gran parte proviene de quienes escuchan su
palabra. “Va a legar el momento, escribe Pablo a Timoteo, en que
la gente no soportari la doctrina sana; no, seglin sus propios ca-
prichos, se rodearan de maestros que les halaguen el oido; se haran
sordos a la verdad y daran oldos a las fabulas” ¥ cuando los sa-

10. Proesbiferorum Ordinis, nums. 34
11. 2 Tim 4,3
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cerdotes, en cumplimiento de esta advertencia, aplican la palabra
de Dios, como hierrc candente a su auditorio, son tachados de co-
munistas y perturbadores, si predican contra la injusticia social a
unos, y de capitalistas y vendidos al dinero ¥ al poder, si 1o hacen'a
otros.-Asi se convierten algunos, cambiando la direcciéon evangélica
en “halagadores de los oidos” de guienes les escuchan. Claudican,
ciertamente, pero ;no son culpables también quienes, en lugar de
puscar la verdad de, Cristo, gue redimiria sus almas de los lazos.que
les atan esclavizandoles a2 este mundo, esperan palabras y senten-
cias:justiﬁca_doras' de sus defectos ¥ atanes egoistas? Una gran par-
te de la literatura anticlerical ha surgido de este shandono de la )i-
nea recta y severa que Dios nos pide. ¥ clertamente, un gran nume-
ro de esos libros podrian. servir de lectura espiritual revulsiva para
muchos, St asi se hubiera hecho es probable que nos sentiriamos cul-
pables del “gran escindalo de nuestro siglo: la pérdida de las masas
obreras para la Iglesia”, como cenuncié Pio XI,

Preguntemos, vor 11ltimo, a los seglares. -En 1960, cuando -co-
menzaha el Concilio Vaticano TI, se publicéd una encuesta cuyas dos
preguntas. eran: . “;Coémo ve .Vd, al sacerdote?, ;aiué esrera de &1?27;
Contestaron treinta y uno, todos:muy conocidos en su mayor parte
seglares: Lo -que entonces respondieron constituiye uh programia con
plena validez:-hoy, norque miraban 4 un ideal, y los-ideales nunea pa-
san, siempre estin delante y s6lo se alejan cuando pensamos haber-
los alecanzacdo. Tomemos 2] azgr algunas opiniones: "“Asi veo.al sa-
cerdoté: en su naturalezs de hombre; pero con siu- condicidn suoe-
rier, que nos frasmitela-fe, incluso en:aguellos. momeritos en: las
que, de su postura, pareceria derivarse un peligro. para  vacilar: en
ella. Del sacerdote espero: dedicacion apasionada al idedl por -é! es-
cogido; perfeccitn humana a cubierto de: la minima sospechz; aber-
fura ¥ comnrensidon sunias para los problemas de los demés y deés-
precio para 1os: nroblemas propios; generosidad sin limites, entregs
sin reservas, manifestacion permanente ‘de la caridad; valentia pa-
ra enfrentarse con los engafios’ v parsa combatir las iniusticias: in-
dependencia frente a tedo intento, descarado u oculto, de enfeuda-
miento; alefamiento de todo interés polifico, social o .econdémico,
para poder gritar siempre la apasionante pureza de la verdad;. acer-
cafnientb a la juvent-ud,.porque lo necesita, y a los pobres y desgra-
ciagdos, porque nadie _'les_protege ¥ todos estamos.dispuestos & espe-
cular con el “slogam” de su tutela; alegria sobrenatural v compe-
tencia técnica humana” . Esto dice Manuel Alon Garcia., catedri-

12. Cémo wve usted el secerdote? {(Salamanca 1970) 32-34,
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tico en Barcelona; y con ello se podria escribir todo un tratado de
formacion sacerdotal.

José I. Aranguren pedia: “La actitud propia del sacerdote rio es
politica o politico-social. Es verdad. Pero desde ella tiene que en-
frentarse con el mundo y juzgarle. En esto el sacerdote tiene que
parecerse al intelectual... esperamos que sea santo (aunque nunca
llegue a ser elevado a los altares) y que, siéndolo, nos ayude a serlo
nosoiros también. O, cuando menos, a ser menos pecadores. Para ser
ganto, es decir, verdaderamente de Dios, tendra que ser verdadero
¥ veraz, oportune et importune. (Lo que no es sindnimo de ser revo-
lucionario). Y tendrd que hablar de Dios con conocimiento y amor,
es decir, tendria que ser tedlogo. {Aunque no llegue nunca a escribir
tratados de teologia). Santidad y apostolado, teolegia y no-confor-
mismo” B,

Segun Miguel Delibes, “la propaganda pro-seminario suele cen-
trarse en frases como ésta: “Todos deseamos un sacerdote a nuestro
lado a la hora de la muerte”, Esto es plausible siquiera no deje de
ser una interpretacion egoista de la mision del sacerdote en el mun-
do. Yo preferiria que la propaganda en favor del Seminario se orien-
tase asi: “Todos necesitamos un sacerdote a nuestro lado a la hora
de la vida”. Y esto es lo que no fue aver ¢l sacerdote y lo que, afor-
tunadamente, embieza a set —creo yo— .en nuestro tiempo... En
nuestro tiempo no cabe la espera; hay que tener ese sexto sentido.
de la anticipacitn, salir al encuentro de la vida y ganarle al enemigo
por Ia mano”

D. Gregorio Marafiérn, ya en las postrimerias de su vida, pero
con la profundidad y sabiduria acumuladas en ella, da una respues-
ta, en las pocas lineas que envid, digna de ser meditada, por lo gue
deja en el aire, para que el discreto lector sague la consecuencia:
“Yo veo a los sacerdotes jovenes ¢on un absoluto optimismo y es-
pero mucho de ellos, todo lo gue supone la grave situaciéon de las
conciencias espaficlas, Pero déjeme con esta sola afirmacion, i afa-
diera algo a esto tan consolador, tendria que ser sombrio y pesimis-
ta, ¥y estoy decidido 2 no contribuir al entenebrecimiento de nadie,
ni siguiera con la insignificante opinion mia”®,

Creo que no es necesario seguir acumulando datos; en estos po-
cos espigados al azar se encuentran las caracteristicas suficientes

13. Como ve usted al sacedole?, 53-55.
14, Como ve usted al steerdofe?, 108-109.
16. Cémo ve usted al sacerdote?, 210.
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para dar respuesta a nuestro tema cuyo resumen servira para ce-
rrarlo. )

Lo primero que aparece como nota comun en las tres fuentes
elegidas para buscar respuesta a los primeros interrogantes que
planteabamos es la exigencia y el deseo de que el sacerdote sea un
“hombre de Dios; es decir, que su vida y su espiritu estén impreg-
nados de la espiritualidad gque ha de comunicar a los demas. Si “ha
sido tomado entre los hombres”, no fue elegido por Dios para als-
larlo en soledad incomunicada, sino gque “le ha constituido para
ellos”; los hombres tienen un derecho sobre €l y pueden recurrir a
su ayuda, parz que les glie a conseguir su salvacién, No le pediran
gsolucidn para sus problemas temporales, sino luz ¥ alientos para re-
solver los efernos.

Esta mision no podra realizarla bien sin establecer un didlogo
con los hombres. Aqui aparece el segundo rasgo: para cumplir bien
su cometido es preciso que los hombres le entiendan. Y no entende-
ran su lenguaje y el contenido del mismo si no se sumerge en la
condicién humana y en las situaciones en las que ellos estan envuel-
tos. Hablarle en términos desconectados de la realidad significa im-
posibilitar el dialogo fecundo. Si es hombre como los demais, someti-
do a situaciones equivalentes a los dem#s y siente iguales anhelos
v padece idénticas debilidades, ha de asemejarse a su Maestro, que
se hizo hombre para mejor comprender a los hombres: “N¢ tenemos
un sumo sacerdote incapaz de compadecerse de nuestras flaguezas,
5ino uno probado en todo ignal que nosotros, excluido el pecado” ™,

Unidos estos dos rasgos dan una formula perfecta. Puesto aue
vivimos en un mundo en transformacion, cualquier forma de insta-
lacién en le transitorio, nos alejaria de la realidad. Es preciso nave-
gar en plena corriente, sin pararse a reposar en la orilla. De lo con-
trario, los hombres, arrastrados por los rapidos del rio de la vida,
perderan el contacto con nosotros y nosotros con ellos.

Lo que cambia en la vida y pasa con las modas o situaciones
histéricas no es lo esencial de la vida de cada hombre ni del destino
de la humanidad. Hay algo en ella permanente, invariable, constan-
te y definitivo: es lo que de eterno hay en cada hombre. La gran
tragedia de las épocas de transicidn historica —y la actual lo es en
tanta o mayor medida que Io fueron la caida del imperio romans y
el Renacimiento— es el olvido de Io permanente y esencial, por cau-
sa de la preocupacion exclusiva de las novedades y riesgos o por la
ilusion esperanzada en 1o efimero, ;Qué hacen los hombres apega-

16. Hebr 4,15.
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dos a sus riguezas en los tiempos de inseguridad econdmica? Dejan
de invertirlos en bienes inestables y compran oro, joyas, tierras,
obras de arte. Saben que estos valores son siempre firmes v no estan
sometidos a los vaivenes de la Bolsa ni les alcanzan las depreclacio-
nes de las divisas. La humanidad actual esta perdiendo el sentido
del-valor de la vida, de la pag Interior, de la estabilidad del alma. En
lugar de buscar los bienes inconmovibles, quiere apoyarse en lo que
si vale hoy, mafana sera despreciado; gasta sus energias en satis-
faceciones y placeres que, precisamente por buscar en ellos lo gue no
pueden ni nunca podrin dar, la paz interior, dejan como regusto la
insatisfaccidén, el hastio y a veces, al final la desesperacion,

Son por eso estos periodos los mas propicios para llamar a gran-
des voces a quienes buscan lo que no encuentran, algo que muchos
no saben lo que es, pero 1o intuyen, sin reconocerlo en 1as formas
clasicas y tradicionales de 1a religicsidad de sus padres y abuelos.
¢Por qué se va a buscar en ritos de religiones orientales una mistica,
teniendo a la mano otra mucho mas rica, sensata y segura? Jesis
lo dijo: “Venid a mi todos cuantos estiais rendidos y abrumados; yo
0s consolaréd. Cargad mi yugo ¥ aprended de mi que soy manso y hu-
milde de corazon: encontraréis viuestro respiro, pues mi. yugo es lle-
vadero y mi carga ligera” ¥,

No nos quieren politicos, no nos piden que les ensefiemos técni-
cas; no esperan de nosotros que resolvamos sus cuestiones profesio-
nales, sociales, familiares. Quieren que, en nombre de Dlos, les ha-
gamos ver claro, que les acerquemos a Jesis.para ser iluminados.
Rechazan el paternalismo, pero quieren ver en nosotros al hermano
¥ al amigo, al guia que les muestre el camino de la luz. “Es la perso-
na del hombre la que hay que salvar. Es la sociedad humana la que
hay que renovar”, ha dicho con frase espléndida y certera el Conci-
lio ¥, La salvacion de cada persona humana es cosa de Dios, pero so-
mos los sacerdotes sus instrumentos, La renovacion de la sociedad
nos compete de manera indirecta, como colaboradores de los segla-
res. Es posible que 1a sociedad no quiera renovarse, o no pueda, pe-
ro no por ello deja de ser posible 1a salvacion de los hombres.

Visto el panorama del mundo, no se percibe, en ninguno de los
bandos en que se halla dividido, grandes posibilidades de cambio fa-
vorable. Los problemas sociales ¥y econoOmicos, los de la cultura, la
alimentacidon y la paz no despiertan sino intentos tan materialistas
como las causas que los producen. Devaluaciones de monedas, im-

17. Mt 11,28,
18, Gaudium ef spes, num, 3.
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puestos, planes de desarrollo, crecimiento de la produccidn: todo es-
to no rebasa el nivel de lo material, donde no tiene cabida el espi-
ritu, por cuya audsencia han venido todos los males, Las colectivida-
des, como los particuiares, se hallan cercados por un circulo victoso
sin fuerzas ni verdaderos deseos de salir de él; estin ciegos para no
ver el remedio, que s86lo puede hallarse en tomar en serio el Evan-
gelio de Cristo. “Yo soy la luz del mundo: el gue me sigue no anda
en tinieblas, tendra la luz de la vida"'. Luego todo aguel que no le
sigue andara en tinieblas. ;(No parece que el mundo actual esti in-
vadido de la noche del vicio, de la violencia y de la desesperanza?

El sacerdote, en este mundo en transformacion, debe ser un
despertador de esperariza, no sblo de 1a suya, sino, como escribié Pe-
dro Lain. “el sacerdote debe especializarse, valga la expresidn, en el
cumplimiento del imperativo del amor que santo Tomas llama “es-
perar pars otro”... Pero la esperanza —también lo ensefié santo To-
mas— es habito distinto del mero deseo, ¥ exige el cumplimiento ‘de
acciones esforzadas y generosas. Sin magnanimidad no hay verda-
dera esperanza. ;/Como, entonces, ese “esperar para otro” del sacer-
dote habrd de expresarse operativamente en el mundo actual? He
aqui una pregunta cuya respuesta exige a la vez caridad, osadia e
imaginacion. La pregunta que yo, hombre del siglo, pobre hombre
menesteroso de que esperen por mi, haria estampar en la aulag de
todos los seminarios de Espafia” ®. :

Esto es 1lo que los hombres esperan de nosotros; esta es la rés-
puesta que debemos darles; esto es 1o que pucde salvar a un mundo
que camina hacia 1a noche del caos del cual s6lo el Espiritu del Se-
fior sera capaz de sacarlo de nuevo, en una renovada creacion,

CEsan Vaca, OBA.
MADRID

19. Jn 8§12
20. Encuesta citade 190.



Los nuevos caminos de la ascética y de la mistica

Me consta que el P. Lope Cilleruelo ha dedicado los ultimos afios
de su reflexion teolopica a pensar sobre la problematica de la as-
cética y de la mistica cristiana., Por ello, considero muy oportuno re-
coger, ¥ por cierto con satisfaccion, esta faceta de su amplio y lu-
minoso horizontie intelectual, ahora que se emprende la tarea  de
ofrecerle un merecido homenaje como reconocimiento a. su labor
de investigador, escritor y profesor.

" La reflexién, que‘yo intento realizar, guiere ser teologicamente:
seria, Para lo cual trataré de aprovechar aquellas carrientes del
pensamiento teolégmo moderno que han hecho posible el que la teo-
logla base ¥ fundamento de una ascética y una mistica fecundas,
vuelva & conexionar con la vida. Para mi gusto estas corrientes que-
dan reducidas a tres: teologia de' la esperanza, teologia politica y
teolagla. de la liberacién.’ Aunque de matices 1mportantes distintos,
1as tres conﬂuyen en un cauce coml.‘m v las tres se: complementan
a.dmlrablemente buscando ese humus’ ‘vitgl, que 1o puede ser otro
Gue el ‘aliento biblico v la inqmetud historica. De ahi ‘que las’ tres:
han contribuldo a que el mensase cristiano no haya quedado redu-
cido & la categoria de fosil con una insercién’ definitiva en’ el pasado,
evitando de este modo lo que técnicamente se denomina una era
poscristiana. '

“Seglin la interpretacion que nosotrds hemos intentado dar
de la nuevz experiencia del mundo, ho se descubre sencilla-
mente en- dicha experiencia el futuro de la incredulidad,
sino el mayor futuro de la fe: un futuro en el gue llega a
nosotros lo que, por medio del acontecimiento eristiano, ha-
bia sucedido ya para la experiencia que el hombre tiene del
mundo. Tal vez deberiamos aventurar incluso el pensamien-
to de que el cristianismo estd al principio mas bien que al
final de su historia dentro del mundo. Por lo menos, esta
idea no es mencs atractiva para una fe que permanece
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abierta ¥ debe permanecer abierta para un futuro indispo-
nible, no es menos atractiva, repito, que la idea contraria,
la cual brota con harta facilidad de una voluntad no pura
de abarcar facilmente con la mirada la historia del cristia-
nismo. Ademads, la idea de gque el futuro del cristianismo
estd empezando ahora podria infundirnos aquellos allentos
que necesitamos, y cada vez mis, para la gran confronta-
eién eon las ideologias de un mundo hominizado™’,

5i el mensaje cristiano sigue siendo algo vivo, reclamo eficiente
para el hombre de hoy, se debe, no solo a 1a fuerza del mismo men-
saje, sino también a que estas corrientes teologicas han sabide des-
cubrir la verdadera y sorprendente vitalidad que entrafia junto con
la fuerza vivificadora del espiritu que lo anima. Para 1o cual han te-
nido que realizar un doble movimiento. Por un lado, un movimiento
hacia atras, tratando de descubrir e! verdadero rostro cristiano, pu-
rificindolo de todas aquellas adherencias extrafias que lo desfigu-
raron en el pasado y, hasta cierto punto, siguen desfigurandolo en
el presente. BEs lo que se ptiede liamar un movimiento de vuelta a
los origenes, a la verdadera ingpiracién biblica. Por otro, un movi-
miento hacia el mundo y la historia, tratando de acercarse a las
realidades presentes y a los problemas del mundo actual como tie-
rra fecunda en donde la palabra de Dios puede crecer y dar fruto.
Légicamente este acercamiento al mundo no es, ante todo y sobre
todo, con sentido de presente, sino con sentido de futuro. Cotejar
el_d_ato_ revelado con la experiencia, las conquistas y los problemas
del hombre de hoy, teniendo ante los ojos principalmente un hori-
zonte de futuro, es el {dnico camino posible y eflcaz en la conquista
de un valor signiﬁcativo para la palabra de Dios.

“Por el hecho de que el mundo, en virtud de su hominiza-
cidn, pierde el earicter de la numinosidad, no desaparece
por completo la orientacion hacia lo numinoso; inicamente
aparece ante la vista un nuevo lugar, un lugar, por decir-
lo asi, de orientacién antropoeépirica, nara la experiencia
de la numinosidad: ya mo es 1a latitud abarcadora de ese
‘mundo previamente dado, sino la libertad que se pone a ac-
tuar en ese mundo, no es ya la naturaleza aharcadora, sino
la historia de esa naturaleza emprendida ¥ hominizada por
€l hombre en su llbre e indisponible futuridad”?

J. B, METZ, Teologia del mundo (Salamanca 1971) 92
J, B,

i.
2. METZ, Teologia del mundo, 92,
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BEste giro antropocéntrico, en contraposicion al cosmocéntrico,
con todo lo que lleva consigo ha removido los cimientos no s6lo de
la teologia, sino también de todo aquello que estd vinculado a ella,
como es, en el caso concreto, la ascética y la mistica. Toca, pues,
abordar el tema de frente.

LOS VIEJOS CAMINOS DE LA ASCETICA Y DE LA MISTICA

8i me voy a referir en este articulo a los nuevos caminos de la
ascética y de la mistica cristianas, es logico pensar por contraposi-
cion, en los viejos caminos de las mismas. En efecto, la ascética y
la mistica eristianas han seguido unos caminos bastante concretos
y han tenido unas caracteristicas !o suficientemente definidas como
para no ver dificultades mayores en describir dichos caminos y re-
tratar tales caracteristicas. Al fin y al cabo, caminos y caracteris-
ticas vienen a reducirse a lo mismo. Naturalmente que no trato de
realizar un estudio completo de estos aspectos., Esta impedido por
los limites que exige el trabajo. Se trate tan solo de reflejar ague-
llos puntos basilares que han servido de apoyvo en la construccion de
la ascética y la mistica cristianas. '

La primera caracteristica, por cierto polifacética y englobante,
es el talante paganc de la ascética y la mistica cristianas. Estas
pierden sus virtualidades biblicas y se revisten de adherencias ex-
trafias. La afirmacion puede resultar, tal vez, un tanto escandalosa.
Pero es un dato historico irrefutable, por un lado, ¥ lamentable, por
otro.

“Al igual gue Ploting, Gregorio de Nisa deseribe la. union
mistica como un despertarse del lecho del cuerpo o como
una ascension al puesto de vigia; al igual que en Plotino
no se trata de una visién, sino mas bien de una toma de
conclencia de que la divinidad se ha hecho presente; al
izual que en Plotino se unifica y simplifica, asume la cali-
dad de la luz y se identifica con aquello que capta. Pienso
que Gregorlo ha tenido la misma experiencia gue Plotino.
Pero creo también gue reconocia lo que Plotino habia eserito
al respecto y gue adoptd un lenguaje deseriptivo. En este
sentido y en esta medida puede decirse que la mistica eris-
tiana arranca de una fuente pagana’” i,

3. EBE. R. DODDS, Paganros ¥ cristienos en ung época de ongustic (Madrid
1975) 134,
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Como piedra angular de este ediflcio, basilarmente pagano, de
la Ascética y Mistica cristianas se encuentra la concepcion  antro-
pologica de los griegos, que ha. sido, y sigue giendo desgraciadamen-
te en muchos ambientes, la que se ha adoptado en el mundo cristia-
no. Segln esta concepcion antropoldgica, el hombre es un' compues-
to de alma y cuerpo. No interesa, para mi proposito, reflejar la for-
ma en que esos dos elementos se unen entre si. Lo que si interesa es
recoger 'la importancia que a cada-uno de ellos se.le.concede. El al-
ma es el elemento principal. El cuerpo slempre ha tenido una im-
portancia secundaria y, en la concepeién platdnica, que ha. ejercido
la més aita y decisiva 1nﬂuent:1a en la ascética y. la mlstlca cristia-
nas, es la carcel del alma. Si el cuerpo es la carcel del alma, ya se
puede 1magmar cual debe ser el ideal del filésofo, para. Platén, del
asceta y del misticeo para. el crzstxano -El ideal consistira, primero,
en dominar al CUETPO a. base de un ascetlsmo de castigo y, segundo,
€n. abandonarlo cuanto antes bor medio de la muerte. No es que se
busque, ni mucho menos, el suicidio, como tal vez se pudiera.- colegir
de las palabras anteriores. Lo que se pretende recalcar es el caric-
ter de la muerte como liberacién de una carcel. Esta concepeion la
ha plasmado Platon, por cierto estilisticamente de forma admira-
ble, en las primeras palabras del Feddn. De todos es conocido que
el Fedon es el rey de los dialogos de Platén y que en él trata preei-
samente de la inmortalidad del alma. Equécrates, uno de los dialo-
gantes, se dirige a FedOn de qulen toma nombre el dlalogo y le
plegunta

“Ti mismo, oh Fedon, estuviste al lado de Sdcrates aguel
dia en gue bhebid el remedio en la carcel, o el hecho lo ciste
-de otros?” 4,

La palabra clave de este fexto es fermakon. Ordinariamente se
traduce por veneno. ¥ no voy a decir que esta fraduccién sea in-
exacta, teniendo en cuenta lo que sucedid. En efecto, Bocrates bebid
Ia cicufa, un veneno, ¥ & consecuencia de ello murio. 8in embargo
hay que decir que esta traduccion no responde ni refleja el verda-
dero pensamiento fllosdfico de Platon. Cosa Que si se consigue al
traducir Ffermakon por remedio®,

4, FEDON, 5TA.

4~ E! insigne filSlogo helenista Alforiso Ortege escelonaz asi el significs-
do de farmakon: 1) encantamiento; 2) remedio; 3) droga; 4) veneno. Y adade:
“traducir farmegkon por veneno supone una dlsonsmcm con el concepto que Pla-
ton tiene sobre la muerte, que es, anie todo, une lberscidn”,
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La muerte no es nunca para Platdn un mal, sino el camino, por
cierfo venturoso, a seguir para llegar & la liberacidn. Por medio de
ella el aima se libera del cuerpo en el que existia como en una car-
cel. De ahi que el cuerpo, ¥y el mundo en referencia directa con él,
tiene para Platon un significado peyorativo. Al fin y al cabo, el al-
ma ha venido a vivir en un cuerpo, con el que se une de una mane-
ra totalmente accidental, a causa de un pecado. Es preciso separarse
del cuerpo, que no tiene practicamente valor algund, a fin de rein-
tegrarse de nuevo en el estado primitivo y poder contemplar las
IDEAS, en cuyYa contemplacion estd su plena felicidad. No puede,
por tanto, existir propiamente para Platon redencion del cuerpo y
del mundo. Uno ¥ otro son envolturas inttiles de las que hay que des-
prenderse ¥ abandonar. Incliusive, perniciosas. La salvacién platéni-
ta no comienza en el aqui ¥ en el ahora, sino que se encuentra en
el mas alla y en la eternidad. Por eso 1a ascética y mistica platoni-
cas nunca pueden ger de -acercamiento y de aceptacion del cuerpo
vy del mundo, Seran siempre ascética y ‘mistica de huida 'y de aban-
dono de la materia y, si se quiere, t.amblen de odio: El Fedén nos
1Ium1na de nuevo sobre estas aﬁrmaciones ' :

“Pues bien, continud Bdcrates, después de todas estas con-
sideraciones, por necesidad se forma en los que son genui-
namente filésofos una creencia tal, que les hace decirse mu-
tuamente algo asi como esto: 'tal vez haya una especie de
sendero gque nos leve a término {(juntamente con el razo-
namiento en la investigacion), porgue mientras tengamos el
cuerpo y esté mezcizdo con semejante mal, Jamas alcanza-
remos de manera suficiente lo que -deseamos y decimos gue
1o que deseamos es la verdad. En efecto son un sinfin las
preocupaciones gue nos procura el cuerpo por culpa de su
necesaria alimentacién; y enclma, si nos ataca alguna en-
fermedad, nos impide la caza de la verdad. Nos lena - de
amores, de deseos, de temores, de Imagenes de todas clases,
de un montén de naderins, de tal manera que, como se dice,
por culpa suya no nos es posible tener nunca un pensamilen-
to sensato. Guerras, revoluciones y luchas nadie las causa
sino el cuerpo y sus deseos, pues es por la adquisicion de ri-
gquezas por 1as que se originan todas las guerras, ¥ a. adgui-
rir riquezas nos vemos obligados por el cuerpo, porque so-
mos esclavos de sus cuidados; y de ahi que, por todas estas
causas, no tengamos tlempo para dedlearlo a la filosofia ¥
lo peor de todo es que, si nos queda algun tiempo libre de
su cuidado y nos dedicamos a reflexlonar sobre algo, ines-
peradamente se presenta en todas partes en nuestras inves-
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tigaclones y nos alborota, nos perturba y nos deja perple-
jos, de tal manera que por su culpa no podemos contemplar
la verdad. Por el contrario, nos gueda .ve_rdaderamente de-
mostrado que, si alguna vez hemos de saber mlgo.en puri-
dad, tenemos gue desembarazarnos de &l y contemplar tan
5010 con el alma las cosas en si mismas. Entonces, segan
parece, tendremos aquello que deseamos y de 1o gue nos de-
claramos enamorados: la SABIDURIA; tan solo entonces,
une vez muerto, segin Indica el razonamiento ¥ nunca en
vida” 5,

Hza sido, en verdad, una cita larga, pero, sin género de duda, lle-
na de luz ¥y enormemente significativa para 1o que pretende este tra-
bajo. No voy a negar ni la belleze de los pensamientos aqui expre-
sados, ni tampoco el valor, al menos relativo, de algunos de eilos.
Realizar un juiclo radical y totalmente negativo supondria una in-
justicia para Platén, genio indiscutible de la literatura y filosofia,
Pero ello no impide, no puede impedir, que se ponga en claro, desde
una vision cristiana de la vida, las diferencias abismales que exis-
ten enire mensaje cristiano y pensamiento platonico. S80lo asi se
puede apreciar hasta qué punto y en qué grado el mensaje cristia-
no ha sido presentado y vivido segin categorias platdnicas en par-
ticular y categorias helénicas en general. Ello aparecersg, creo, cla-
ramente en las lineas siguientes. Por ahara y, como dato simple-
mente psicoldgico, se puede constatar la impresion que uno recibe
al leer esfos parrafos del Fedén y referirse de inmediato a como se
ha vivido el compromiso cristiano, Se nota una casi total coinciden-
cia entre pensamiento antropolégico platénico y sus derivados prac-
ticos y las formas de encarnar el compromiso cristiano en la tradi-
cion, a! menos occidental, Lo cuzl s6lo se puede explicar como con-
secuencia de un olvido o velamiento de los auténticos valores bibli-
cos. Entre pensamiento platénico ¥, por llamarle de alguna manera,
pensamiento biblico hay diferencias abismales que no aparecen, ni
mucho menos, cuando se reflexlona sobre 1a forma en que se ha ca-
nalizado la vivencia del compromiso cristiano.

La concepcidon antropoldgica platdnica, con toda su carga nega-
tiva en lo que respecta al cuerpo y al mundo, pasa casi inmaculada
al cristianismo. Se corrigen algunos extremismos, como es logico
pensar. Y, seglin son los maestros —Platoén o Aristdteles— se habla
de distinta manera a la hora de expresar la unién del cuerpo y del
alma. Pero, en uno u otro caso, mas cruda o mas suavemente, el

5 FEDON, 66 b, ¢, d, e
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cristianismo acepta la antropologia dualista de los griegos, v logi-
camente todas sus consecuencias de orden practico, apartindose de
este modo de la auténtica tradicién biblica. Frente a la vision uni-
taria del hombre, tan clara en la tradicién biblica, aparece la vi-
sién de! mismo como compueste de alma y cuerpo. Y aparece con
toda su carga negativa la ascética y la mistica cristianas, el com-
promiso cristiano en general tifiéndose de herencia helénica ¥
adoptando frente a los valores del cuerpo y de! mundo una postura
negativa y evasionista. La salvacién no estd ni aqui ni ahora. Be
encuentra tan solo fuera de Ia historia. Interesa resaltar este aspec-
to, aungue el universo de influencia es mucho mas amplio.

“No me atrevo a tomar partido en Ias discusiones filoldgicas
al respecto, pero creo gue prescindiendo de precursores ais-
lados, el concepio de un alma separable de un cuerpo ¥y que
puede sobrevivir a él, ¥ la doctrlna de las dos sustancias,
cuerpo y alma, de que se compone el ser humano, se debe
a un desarrollo desconectado del texto biblico.

La doctrina de un alme Independiente del cuerpo, propia
del hombre ¥ no del animal, se remonta mas a la antigiie-
dad griega que a fuentes judeo-cristianas™é,

La salvacién, que presents el cristianismo, o, si se quiere, el
compromisc de fe guedan, como consecuencia, radicalmente vicia-
dos. Primeramente aparece un sentido individualista de salvacion.
La meta es salvar el alma. El camino, la huida del mundo. Todos
los grandes movimientos ascéticos dentro del cristianismo estan ali-
mentados fundamentalmente de estas corrientes. Gustavo Gutié-
rrez, el tedlogo de la teologia de la liberaciom, escribe al respecto:

“Be tiene, en efecto, la impresion de que en este plantea-
mienta (se refiere a la disyuntiva enfre salvacion temporal
¥ salvacion espiritual) hay un supuesto que importa hacer
saltar a la superficie: una cierta concepeidn de lo espiritual
marcada por un tipo de pensamiento occidental dualista
(materia-espiritu), ajena a la mentalidad biblica. ¥ cada
vez mé&s extrana, también, a la mentalidad contempordnea,
Un espiritual desencarnado, despreciativamente supericr a
toda realidad terrena L2 cuestién, nos parece, no se plan-
tea en terminns de promesa, promesa temporal o promesa
espiritual, sino, como lo hemos visto wa, de realizaciones
parciales en aconfecimientos historicos y liberadores, que

6. M, HORKHEIMER, EI cuerpo ¥y lg salvacidn (Salemanca 1975 10.
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“'son, a’su vez, niueves promesas que jalonan el camino: hacis
el cuemplimiento pleno. Cristo no espiritualiza las promesas
escatoiogicas, les da sentido .y cumplimiento hoy (CI. Le 4
21) pero abre, lgualmente nuevas perspectivas ca.tapulbs,n-

" do 1a h:storla hacia adelante hacia la rPconcllmcmn total

" El sentldo escandldo no es el espiritual que desvaloriza ¥
hasta ellmma lo temporal y terrestie como un’ eqtorbn, sino
el de una plenitud que asume y transforma lo histérico. M4s,
es s6lo en el acontecimiento histérico, temporal y ferrestre
donde podemos abrirnos al futuro de la plens realizacion.
No basta poT eso reconocer que la escatolozis sé da en el
- futuro ¥ en €l presente, En efecto, esto puede afi'marse per-
maneciendo en el nivel de realidades espirituales, futuras ¥
actuales, Be dird, entonces, con una expresion que puede ila-
marnos a engafio, que la escatologia no desvaloriza la vida

. Dresente; pero si por vida presente se entiende sélo vide es-
piritual. presente, no estamos ante una correcta inteligencia
de 1a escatologia, Su actualidad es una realidad intra-histd-
rica. El conflicto gracia-pecado, 12 venida del reino, 1a espe-
ra de la parusia son, también, necesaria e.inevitablemente,
realidades historicas, temporales, terrenas, sociales y mate-
riales” 7, '

Se comprende perfectainente en este contexto de huida; despre-
cio y desligamiento del mundo {a pocta garra gue ha manifestado el
cristianismo para lograr cambios sustanciales deniro de la sociedad.
Se ha hablado, 2 1o largo de su historia, mucho de earidad, lo cual
no estd mal, pero se ha hecho en un tono de ultratumba, con ahsen-
tismmos y falta de compromisos serios. Nacian instituciones para
atender necesidades, pero la cristiandad nada ¢ mily poco hacia por
eliminar las estructuras injusfas de la sociedad. Mientras se predi-
eaba un evangelio de amor, se sostenia y se amparaba una gociedad
de opresores y de oprimidos. Florecia, es verdad, una espiritualidad,
en ocasiones, intensa. Mas esta espiritualidad carecia de garra para
vivir un compromiso serio en el mundo y poder asi conseguir una
verdadera transformacion. Por éstos y otros caminos la religion se
presentaba para las mentes despeiadas e inguietas, sobre todo para
guienes buscaban las raices profundas de una socledad injusta y
querian a toda costa luchar centra ella, como un elemento reaccio-
nario y narcotizador, Marx pone ¢l dedo en la llaga ¥, aunque nos
duela, tenemos que darle la razén, al califiear 2 1a religién en gene-
ral y al cristianismo en particular como opio-del pueblo. La religion,

7. G. GUTIERREZ, Teologla de la liberacidn (Salamunca 1962) 222
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y Marx se reficre a la religién cristiana, era de hecho un téxico que
adormecia y paralizaha la2 accién del hombre en pro de una socie-
dad mas justa. No voy a nepar que podemos encontrar, y, de hecho,
se encueniran exageraciones en-su postura. Tampoto quiero desco-
nocer que Marx es ateo, al menos desde unos puntos: de referencia.
Pero es preciso reconocer que la reaccidn de Marx y sus seguidores
contra Ia religion, olvidado lo que puede tener dé virulencia en sus
origenes, es ma4s una reaccién contra la forma de vivir la religién
que contira la religién como tal. Tal vez esto no aparecid claro en los
precisos momentos en que vivié Marx y en los siguientes, precisa-
mente por ser 1os primeros momentos. Pero ello esta apareciendo en
nuestros dias de forma matizada al observar las reacciones del neo-
marxismo humanista. Muchos de estos neomarxistas estan dispues-
tos a reconsiderar y corregir su posiura tradicional frente a la re-
ligidn, siempre que ésta se presente de forma adecuada a la nueva
imagen del hombre ¥ nunca como presunto resorte de mantenimien-
to de unas formas sociales inmutables. '

Ante esta situacién uno no puede por menos de preguntarse:
Por qué la religién cristiana se ha ganado la antipatia y el odio de
fodos aquellos que han buscado nuevos ceminos, que han intentado
Iz transformacion de la sociedad, que han mirado mads al futuro qué
al pasado? ;Por qué, sobre todo, el cristianismo no ha logrado en-
granar con aguellos movimientos que, por su condicion flantrépica
¥ de servicio al hombre, y al hombre pobre y marginado, estin tan
préximos y, me atreveriz a decir, practicamente se identifican con
el mensaje de Jesuis de Nazaret? La respuesta no puede ser mas que
la que se ha venldo apuntando a lo largo de estas lineas ¥ que aho-
ra espero expresar de forma mas directa. La razon en conjunto, en
horizonte pleno, viene dada por la forma concreta de encarnar el
cristianismo, de confieurar y estructurar su compromiso, como re-
sultade hibrido de una ideologia pagana. La ascética negativa, la
mistica de contemplacién, el pensamiento absorbente en un mas
alla y el olvido casi total de un mas ac4, el exclusivo aprecio del cie-
lo ¥ el desprecio de la tierra, la vision del hombre casi exclusiva-
mente como alma y la desvalorizacion del cuerpo v de la materia
habian dado sus frutos abundantes, Habian logrado real, aungue su-
brepticiamente, desfignrar el verdadero rostro del cristianismo.
Desfigurado en su meolle ¥ en sus apariencias, hasta llegar a la co-
rrupcion, el cristianismo se presentaba ante los hombres sin inguie-
tud de tierra, sin desec positivo de servir al hombre real vy concreto,
¥ en especial al necesitado v marginado, transformando las estrue-
turas de una sociedad injuste y anticristiana., Era, en verdad, una
paradeoja, cuya traduccion podria ser ésta: un cristianismo no cris-
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tiano, Luchar contra esta clase de cristianismo era un deber enton-
ces ¥ es un deber ahora. Por eso, los cristianos no podemos ni debe-
mos negar un cierto aire profético a todos aquellos gue, como Marx,
nos hicieron salir de nuesiro suefic y nos pusieron en condiciones
de descubrir el engafio.

Dando un paso mas en el analisis de esta influencia pagana en
el cristianismo encontramos inmediatamente otro matiz importan-
tisimo. ¥, aunque lo califico de matiz, es necesario anticipar que se
trata de algo muy sustancial. Me estoy refiriendo a Ia pérdida del
“sentido de futuro” que se opera en el cristianismo como consecuen-
cia de su encuentro con la cultura griega. Existe entre mentalidad
helénica ¥ mentalidad judeo-cristiana, por lo que se refiere al tiem-
po, dos formas de pensar diametralmente opuestas. Dos formas, por
cierto, que van a tener resongncias fundamentales a la hora de te-
matizar ¥y valorar el sentido de salvacion. Para el griego la salva-
cion esta fuera de la historia. No puede darse en el tiempo. ;Por
qué? Se puede dar como respuesia, simplificando desde luego un
asunto en si muy complejo, que ello se debe a su concepcion filosé-
fica del tiempo. Para los griegos el tiempo es semelante a an circu-
lo. Un circulo en el que, no solo se cierta y se obstruye el horizonte
de futuro, sino en el que se dan periddicamente los mismos acon-
tecimientos. El mito de Sisifo personaliza y sintetiza esta concep-
cién, esta forma de ver el tiempo. Sisifo sera el simbolo y el modelo
de lo que puede vy debe hacer el griego en este mundo. El griego, al
igual que Sisifo, se vera implicado en la ineludible, y también inu-
til, tarea de subir la piedra a la montafia, para contemplar con de-
cepcidn que, en el instante en gue estd a punto de culminar su em-
presa, la piedra se le escapa de las manos y se precipita velozmente
en el abismo. Aqui volvera a iniclarse otra vez su tarea, para repe-
tirse de forma indefinida.

Este proceso, que bien se puede comparar a un circulo cerrado,
cuya linea resulta imposible trascender, refleja, perfectamente la
mentalidad griega acerca de la salvacién. Para el griege la salva-
cion no se puede dar en !a historia, en el tiempo. Hay que buscarla
fuera de estos ambitos, en la efternidad. Para el griego, propiamen-
te hablando, no existe perspeciiva de fuluro. Por eso, su forma de en-
carnar la existencia es ante todo y sobre todo negativa y contempla-
tiva. Todo el armazén del pensar griego esta constituido y domina-
do por categorias estaticas.

“Para todas las formas de pensamiento griego, el proceso
temporal era una recurrencla externa que no llevaba a nin-
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guna parte, Platon y Aristiteles habian ensefiado gue la vi-
de humane sobre 1a tierra tendria una continuidad indefi-
nida, sl bien cada una de las civilizaciones estaba destina-
da a perecer tarde o temprano por alguna catastrofe natu-
ral: fuego, agua o terremoin, ¥ ser suplantada por otra
construida por algunos supervivientes. La fAlosofia mas po-
pular, el estolcismo, sostenia gue todo el universo gue se ha-
bia formado por condensacién del fuego divino, se resolve-
ria nuevamente en ese fuego, pero después de un ecierto pe-
riodo se formaria otro universo, exactamente igual al pre-
sente, para seguir el mismo curso y ser reahsorbido en fue-
go; y asi, mundo tras mundo, por siempre. En un universo
de este pénero, el sabio no debia preocuparse por el tiempo
ni por nada que aconteciera en el tlempo, sino buscar la paz
en la contemplacién de las estaticas ideas eternas”®

La salvacidn, pues, para el griego no Se encuentra o, por lo me-
nos, no comienza dentro de la historia, sino fuera de la misma. No
es salvacidén temporal, sino a-temporal, Con estos presupuestos, es
facil deducir la postura o posturas frente a las realidades terrenas
de aquellos que estin dominados por esta ideologia, Sera ante todo
una postura pasiva, estatica, de alejamiento. No habra compromiso
serio con esas realidades a las que se considera ajenas al guehacer
del verdadero sabio. Quehacer, por otro lado, que se orientari casi
exclusivamente a huir de ellas, para buscar una paz sapiencial en
Ias ideas eternas. La “huida del solo hacia €l solo”, en frase de Plo-
tino, constituird el ideal del sabio griego, de la mentalidad griega.

El cristianismo primitivo inicié su andadura por ofros caminos.
Era, en esto como en otras cosas, heredero del judaismo. Para el
cristiano, lo mismo gue para el judio el tiempo no es un circulo.
Es una linea indefinida que se pierde en un horizonte sin contorno.
A lo largo de su longitud se van colocando log momentos fuertes de
salvacién, los Kairoi, en gue la intervencidn de Dios se realiza de
una forma mas relevante. El Kairds central, ¥ en ello estd Ia dife-
rencia del cristianismo y del judaismo, lo constituye el aconteci-
miento JESUS. Jesus es el centro de la historia, a cuya Iuz potenti-
sima se lee y alcanza sentido pleno tanto lo antiguo como lo nuevo.
El autor antes citado sintetiza maravillosamente el pensamiento ju-
dio acerca del tiempo y de la historia.

“Desde el momento en que la voluntad se expresa en accio-
nes y las acclones se hacen en el tiempo, el proceso tempo-

8. E. BEVAN, Christianity (Londres 1932) 11: citado por T. W. MANSON,
Cristo en la Teologia de Pablo y Juan {(Madrid 1995) 18,
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ral tuvo para les judios un valor que no tuvo para los grie-
gos. Se trata de la realizacion de un propésito divino que
empieza en la gesta uUnica de iz creaciébn y se contlnua a
través de una setie de gestas singulares de Dios hasta lle-
gar a una consumacion final, todavia futura: el compieto
dominio del mal y la aparicién de un mundo nuevo, en el
gue reinari Dies como rey indiscutible” s, -

El dato a resaltar en toda esta forma compleja de ver el tiem-
po ¥ la salvacidén es precisamente su sentido de futuro y de historia.
La salvacidn comienza en el aqui y en el ahora. No hay que esperar
ni al mas alld ni a la eternidad. Lo escatologico no es un apéndice
al final de la vida, sino que constituye su meollo. Dinamiza, mueve
¥ da sentido a todo e! compromiso cristiano. Por €50, dicho compro-
miso no puede encarnarse en una forma de evasion, ni en una acti-
tud exclusivamente contemplativa, 8in embargo las cosas no trans-
currieron por estos cauces. El cristianismo, al realizar su. adaptacion
a la mentalidad helénica, sufrid¢ inconvenientes muy graves, Es cier-
to que esta adapiacidon se imponia por la fuerza de los hechos. Y
globalmente conrsiderado el fendmeno, se: puede afirmar, sin género
de duda, gue ¢l cristianismo- realizdé su farea de adaptacion con éxi-
to. Pero con el éxiio se mezcizba el riesgo y: el peligro de perder. o
viciar algunas de sugs virtualidades mas {ipicas. Riesgo y peligro que
pasan a hacerse realidad. En efecto, el cristianisma pierde su con-
cepcidn lineal del tiempo y, con ella, su sentido de futuro. Al acep-
tar las categorias temporales de los griegos, pierde, de forma, si se
dquiere, insensible pero real, el sentido de la historia y coloca fun-
damentalmente Ia salvacidon en un mas alld y en un fuera del tiem-
po. La tierra, en donde el hombre hace la historia, se convierte en
un valle de laerimsas, en una mala posada, en la que es preciso pa-
sar, ¥y cuanto antes mejor, la mala noche de la vida. Desde esta
perspectiva al cristiano le resulta muy dificil, y hasta practica-
mente imposible, una verdadera tarea f{ransformativa de la reali-
dad terrena. Es un desterrado que mira con nostalgia a la patria.
Un navegante que, sin preocuparse de las cosas de la travesia, tiene
sus ojos puestos dnicamente en el puerto. Se encierra, es logica la
actitud, en una postura de indiferencia frente al mundo. Lo esca-
toldgico, esencizal 2l mensaje cristiano, se posterga al mas alla y que-
da reducido 2 un apéndice practicamente inutil

Mientras el mundo vivié de una concepcién sacralizada de la
realidad, dicha forma de enearnar el cristianismo encontrd eco pro-

9. T. W. MANSON, Cristo en lu Teologia, 18,
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fundo. La ascética y la mistica de cuiio griego, representadas por el
ideal monastico, fueron la forja que dieron forma y vida a la ascé-
tica v a la mistica del cristiano que vivia en el mundo. Pero el mar-
©0 teniz, por neces1dad que cambiar. ¥ cambio al ‘pasar de un mun-
do sacralizado 2 un mundo secularizado. A un mundo en el que la
tierra y las tareas y valores que en ella gse mueven adquieren den-
sidad propia. A este mundo secularizado ya no se le puede presentar
un ideal ascético-mistico como se venia encarnando en el cristia-
nismo. Tarde o temprano la voz de alerta tenia que hacerse oir en
el recinto cristiano. Y esa voz nos haria caer en lz cuenta de las gdis-
tancias profundas que existian entre mundo moderno y cristianis-
mo tradicional, 8i el ecristianismo seguia encerrado en sus formas
tradicionales, e! mundo terminaria por 'e_scapérsele de las manos. Se
imponia un giro, un cambio profundo, una nueva hermenéutica que
diera con la clave de solucién al conflicto, Parg cbnSeguirlo, el ca-
mino. mAs propio y eficaz era redescubrir los valores primitivos del
cristiznismo. Y, entre elos, el sentido de fufuro y 10 escatologico
como niiclepo central del mismo.

“Durante mucho tiempo, dice Moltrnann, la escatologia ha
venido siendo definida comeo la doctrina de las ultimas cau-
sas o doectrina acerce de lo ultlmo., Por coses dliimas en-
tendiase clertos sucesos que, a final del tiémpo, sobreven-
dran al mundo, a la historia y a los hombres...
Pero, al retrasar hasta el dltimo dia tales aconteclmientos,
éstos perdian su significado de orientacion, de aliento y de
critica para la totalidad de los dias que el hombre pasaba
aqui en la historia, m#s aci del final, Por ello, las doctrinas
acerca de este final llevaban una vida peculiarmente estéril,
al final de 1a dogmatica cristiana. Eran . como un apéndice
suelto, como algo apdcrifo, carente de toda importancia
esencial. Tales doctrinas no tenian relacién alguna con las
referentes & la eruz y la resurreccidon, la eglorificacion y el
dominie de Cristo, ¥ no se deduecian necesariamente de és-
s... En la medida en que el cristianismo se fue convirtien-
do en la organizacién que sucedié a la religién estatal ro-
mana, ¥y sostuvo con obstinacién las mismas pretensiones
gue ésta, la escatologia, asi como el efecto movilizador, re-
volucionario y critico de ésta sobre. la historia gue el hom-
bre debe vivir ahora, fueron abandonadas a las sectas de
fanaticos ¥y grupos revolucionarios. En 1a medida en que la
fe cristiana desalojé de su propia vida lg esperanza en un
futuro gue le sirve de base, trasladando éste a un méas alld
o a ia etetnidad, a pesar de que los testimonios biblicos que
esa fe continuaba ensefisndo estén llenos de una esperanza
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meslanica en el futuro para lg tierra, la esperanza emigrod,
por asi decirlo, de la iglesia ¥ se volvld confra ella desflgu-
rada de multiples modos...

Por ello, s0lo existe un auténtico problema de la teclogia
eristiana, un problema que su proplo objeto le plantea a ella,
¥y que, mediante ella, se plantea a la humanidad y al pen-
sar humano: el problema del fufuro. Pues todo lo que los
testamentos biblicos de ia esperanza se hos aparece como lo
otro, como aquello gue nosotros no Alcanzamos hi a pensar
ni & imaginarnos basandonos en el munde actual y en nues-
tras experiencias hechas con €1, todo eso, deeimos, se nos re-
presenta como promesa de algo nuevo y como espergnzg en
un futurc asentado en Dios. El Dios de quien aqui se hahla
no es un Dios intramundano o extramundano, sino el Dios
de la esperanza. (Rom 15,13); un Dios gue tiene el fuiuro
como cardefer constitulive (E. Bloch), un Dios tal como le
conocemos por el Exodo v por las profecias de Israel, un
Dios que, en consecuencia, no podemos tener dentro de no-
sotros o por encima de nosotros, sino, en puridad, tan soélo
delante de nosotros, un Dios que sale a nuestro encuentro
en sus promesas para €l futurc y al que, por tal motlvo, no
le podemos tampoco {ener, sino s6lo aguardar en una espe-
ranza activa. Una teologia auiéntica deberia ser concebida,
por ello, desde su meta en el futuro. La escatologia deberia
ser, no el punto final de la teologia, slno su comienzo’ M.

Lineas mas adelante tiene otroe paArrafe enormemente significa-

tivo para el tema que estoy tratando. Por eso no me resisto 2 silen-

ciarlo:

“Creer significa rebasar, en una esperanza gque se adelanta,
las barreras que han sido derribadas por la resurreccidn del
Crucificado. Bi reflexionamos sobre esfo, entonces esa fe no
puede tener nada ogue ver con la huida del mundo, con la
resignacion ¥ los sublerfugios. En esta esperanza el alma no
se evade de este valle de 1Agrimas hacia un mundo imagina-
rio de gentes bienaventuradas, ni tampoco se desliga de la
tierra. Pues, para decitlo con palabras de Ludwig Feuerbach,
la esperanza 'sustituye el m4as alld sobre nuestro sepulcro en
el cielo por el mds alla sobre nuestro sepulero en la tierra,
lo reemplaza por el futuro histdrico, por el futuro de 1la hu-
manidad’ (La esencia de la religidn, 1.840). En la resurrec-
cidn de Cristo 1a esperanza no ve Ia eternidad del cielo, sino
precisamente el futuro de la tierra sobre la que se yergue
su cruz. Ve en [a cruz precisamente el futuro de Ia huma-

10. J. MOLTMANN, Teologie de la esperanza {(Salamence 1968) 19-21.
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nidad por la que Cristo murié. Por ello para la esperanza
es la cruz la esperanza de la tlerra...

Esta esperanza transforma a la comunidad ecristiana. en
una constante inquietud dentro de aguellas sociedades hu-
manas gue quisieran estabilizarse, convirtiéndose en la ciu-
dad permanente. Transforma a la comunidad cristlana en
fuente de impulsos siempre nuevos (todo lo contrario al in-
moyilismo) gue incitan a realizar aqui el derecho, la liber-
tad ¥ Ia humanidad, a la luz del futuro anunclado que debe
venir” i,

Moltmann lo dice muy claro. Pone, como se suele decir vulgar-
mente, el dedo en la llaga. E1 mal endémico de nuesira forma de vi-
vir el compromiso cristiano, que lo invade de arriba abajo y de de-
recha a izguierda, es la pérdida de futuro. ¥, para realizar esta afir-
macion, no hay mas que fijarse en los escritog biblicos. En efecto, la
Biblia nos da una vigién del tiempo diamefralmente opuesta a la
concepecion de los griegos. Tanto ¢l Antiguo Testamento como la pri-
mitiva cristiandad tienen un modo uniforme de ver las cosas acerca
de este tema. Lineas anferiores ha quedado reflejado. Por eso, para
el mensaje cristizno Ia salvacion no puede guedar relegada para el
final de la historia, para un mas alla sin mas ni mas. La salvacion
se inicia en el aqui ¥ en el ahora. Y envuelve al hombre y a toda
1a creacion, Por eso, las realidades terrenas, y todo lo gue a su lado
crece, tienen un valor intringeco para el cristianismo. No son, ni
mucho menos, realidades insustanciales e inconsistentes. Estin,
junto con ¢l hombre vy en sujecidén a €1, llamadas a participar de la
fuerza transformadora del misterio redentor de Cristo. De ahi que
nada mds opuesto al nervio del mensaje cristiano que la practica de
una ascética de evasion y de una mistica contemplativa. La ascéti-
ca cristiana no puede caracterizarse por la huida del mundo, ni la
mistica, por un encerrarse dentro de si mismo en una contempla-
cién puramente pasiva, y no digamos ya por un desprecio del cuer-
po ¥ del mundo como si ellos fueran los enemigos mas cualificados
de la salvacién del alma. 8i esto ha sucedido, como lo constata la
historia, es sencillamente, porque el mensaje cristianc se ha deja-
do configurar por otras corrientes de pensamiento esencialmente
contrarias. Cuando la 3. 8. se impone Ia tares de acercarse a los
problemas del mundo y escuchar las voces de protesta y acusacidn
contra un cristianismo ajeno al desarrolio de las cosas terrenas, no
esté pensando en una hipdtesis ingenua. Se encuentra pisando te-

11. J. MOLTMANN, Teologina de ia esperamaa, 27-37.
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rreno muy firme. No se trata, como tal vez se puede pensar mas o
menos maliciosamente, que el concilio estd tratando de hacer el jue-
g0 al mundo. No. Se {rata de algo vital para el futuro del cristianis-
mo en el mundo actual. Pero, ademas, se trata de devolver al cris-
tianismo ‘su auténtica fisonomia, agquella que nunca debid perder.
¥ la constitucion inicia su andadura haciéndose solidaria, no rehu-
yendo y apartandose u oponiéndose, de las alegrias, esperanzas y
problemas del mundo de hoy: '

“Los gozos y las esperanzas, las tfristezas y las angustias de
los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres ¥y
de cuantos sufréen, son @ la vez gozos ¥y esperanzas, tristezas
¥ angustias de los discipulos de Cristo. Nade hay verdade-
-ramente humano gque no encuentre eco en su corazdm... La
Iglesia, por ello se siente intima ¥y realmente solidaria dei
género humano vy de su historia” 2, :

Por es0, precisamente por eso, porgue quiere devolver al cristia-
nismo la mision, a la que habia renunciado, al menos -en parte, por
un mal enfoque, por eso le recuerda. que las cosas de este mundo tie-
nen valor en si- mismas. No son meros apéndices. No estan, sin més
sometidas vy en funcidn exclusiva de la salvacion del alma. El tra-
bajo y la lucha por una sociedad maés justa y mas humana - lieva
también consigo la conguista de un mundo y también mas cristiano.
No se puede compaginar compromiso cristiano y despreocupacion
terrena. Defender 1o contrario es aceptar. un sobrenaturalismo an-
gelista y deshumanizado gue nada tiene que ver con el compromi-
so cristiano.

“Muchos de nuestros contemporinecs parecen temer que,
por uns ekcesivamente extrecha vinculacién entre activi-
dad humana.y la religlosa, sufra trabas la autonomia del
hombre, de la socledad o de la ciencia.

Bi por autonomia de la realidad terrena se quiere decir que
las cosas creadas y la sociedad migma gozan de proplas le-
ves v valores, que el hombre ha de descubrir, emplear y or-
denar paulatinamente, es absolutamente legitima esta exi-
gencia de autonomia. No es s6lo que la reéclamen los hom-
bres de nuestro tiempo. Es que ademas Tesponde a la volun-
tad del creador... Bon, a este respecto, de deplorgr ciertas
actitudes que, por no comprender bien el sentido de Iz le-
mitima autonomia de la ciencia, no han faltado algunas ae-

12. Goudium ef spes, nim, 1.
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titudes entre los propios cristianos que, seguidas de agrias
polémicas, Indujeron a muchos a establecer una oposicion
entre la ciencia y la fe” . _

“Fl concillo exhorta a los cristianos, ciudadanos de la cin-
dad temporal ¥ de la cludad eterna, a cumplir con fdelidad
sus deberes temporales, gulados siempre por el espiritn
Evangélico. Se eguivocan los cristianos gue, pretextando que
no tenemos aqui ciudad permanente, pues buscamos la fu-
tura, consideran que pueden descuidar las tareas tempora-
les, sin darse cuenta que la propla fe es un motivo gue les
obliga a un mas perfecto cumplimiento de todas ellas, segun
la vocacién personal de cada uno™ .,

“Los cristianocs, peregrinando a la ciudad celeste, deben bus-
ear y gustar las cosas de arriba; lo cual en nada disminuye
la importancia de la obligacion que les incumbe de trabajar
con todos los hombres en la construecion de un mundo més
humano™ 5, '

Se advierte, al recoger estos parrafos de la G.S., un estilo ¥ una
forma nuevos de presentar el mensaje crisiiano. ¥ digo “nuevos” no
tanto porque supongan un invento, una manera de pensar totalmen-
te revolucionaria, sino mas bien porque rompen con un molde tra-
dicional de vivir el compromiso cristiano. La G.8. no s6lo apoya, si-
no gue hasta cierto punto impone, un compromiso directo con el
mundo. Con un mundo que hay que transformar, de modo gue res-
ponda lo mejor posible a las exigencias mas imperativas del reino
de Dios. Los cristianos ya no pueden refugiarse en una perezosa ac-
titud frente al mundo, alegando que a ello les induce su condicion
cristiana. No pueden seguir viviendo una ascética y una mistica que
les aparte, 0 al menos les inhiba, de sus compromisos terrenos.

Al realizar esta labor, lIa G.B. no hace mas que volver a la au-
téntica tradicidn biblica, que, por lo demas, conexiona maravillosa-
mente con las categorias mentales del mundo moderno, Un mundo,
que, por estar en transformacidn profunda, rechaza de plano las
categorias estaticas, los médulos ya hechos, y acepta con plena aper-
tura las categorias diniamicas. Un mundo que no mira preferente-
mente al pasado, ni siquiera al presente, 8ino que mira al futuro.
Un mundo que necesita del apoyo de todos, para conseguir la meta
de un futuro meijor.

13. Gaudium et spes, nim. 36.
4. Goaudium el spes, nan. 43,
15. Gaudium et spes, num. 57



LOS NUEVOE CAMINOS DE LA ASCETICA Y DE LA MISTICA

El adjetivo “nuevos”, con el que califico a Ios caminos por 1o0s
que tienen que transitar la ascética y la mistica cristianas, respon-
de tan solo parcialmente a la realidad. No se trata de una novedad
absoluta, sin conexion con cierto pasado, Be trata mas bien deuna
novedad que hunde sus raices en la mas pura tradicién biblica. Tra-
diciéon que, se ha reflejado en lineas anteriores, quedé desfisurada
¥ hasta cierto punto anulada por las adherencias del pensamiento
griego. Por tanto, los nuevos caminos de la ascética y de la mistica
volveran, por una parte, a inspirarse en la Biblla y, por otra, a po-
nerse en contacto con el momento histdérico en gque tiene que vivirse
el compromiso cristiano. Es el doble movimiento necesario para que
una vivencia no quede estereotipada a un pasedo histérico o reduci-
da a un presente oportunista, '

“Bin cesar, y necesarlamente la fe cristiana (que no se
ocuita a si misma su propia esencia) tiene gue vérselas con
la historia, en ella —en la historia— acontece para la fe la
apertura salvadora y redentora de la trascendencia. Por eso,
slempre y necesariamente, la fe cristiana tlene gue vérselas
con el correspondiente presente historico, por el cual, ¥ sélo
por el cual, 1a fe cristlana se integra en el gran contexto de
la tnica vida histdrica. El cristiano vive su correspondiente
presencia histérica por la fidelidad al acontecimiento y al
mensaje de Jesucristo. Ahora bien, permanecer flel a uns
procedencia historica en la correspondiente situacidn histo-
rico-actual,; dar a una procedencia en el presente un futu-
ro, significa captar el presente mismo como esperanza” ¢,

Para poder situar el problema y ver sus lineas generales, que es
lo que aqui se pretende fundamentalmente, es preciso tomar el pul-
s0 a la situacidon presente. Es imposible trazar los nuevos caminos
de la ascética y de la mistica, o sea, Ia forma de vivir el mensaje
cristiano sin antes conocer aquellas lineas de base alrededor de las
cuales se articula y configura el armazdn de nuestra sociedad. Lo-
gicamente se trata de unas lineas de base, pues el realizar un ang-
lisis, siguiera somero de la problematica del mundo actual, supera,
con mucho, el estrecho margen de este articulo. Esta labor se des-

18. J. B, METZ, Teologic del! mundo, T3-74,
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arrolla en Ia linea y bajo la consigna que marcan estas expresivas
palabras de Schillebeeckx:

“El presupuestc fundamental de toda interpretacidon actua-
lizadora de la fe, ortodoxa v acorde con el evangelio, consis-
te, por tanto, en gue esa interpretacién tengm sentido; lo
cual significa: que reproduzca experiencias realmente huma-
Nas... '
Entiéndase correctamente: de ningun modo digo que el
sentido cristianp de la resurreccion de Jesis, por ejemplo, ¥
el sentido redentor de su vida puedan deducirse de nues-
tras experiencias humanas. Lo que si digo, en cambio, es
que el slgnificado cristiano de la redencidén y reconciliacion
nos son a priort inteligibles (y un inquirlr ulterior sobre su
verdad o no-verdad —de lo cual depende la decision a fa-
vor o en contra del cristianismo— resulta imposible), si es-
tos conceptos en su contenido universalmente comprensi-
ble, tematizan ninguna experiencla humana” ¥,

A mi modo de ver, que no pienso que sea ni el dnico ni quizds
el mas aceptado, la linea de base, 13 piedra angular por antonoma-
sia. de nuestro mundo, es la vision aniropocénirice de la realidad.
Si la visibn antigua fue cosmocéntrica fundamentalmente, la nues-
tra es radicalmente antropocéntrica. Ha nacido un nuevo humanis-
mo con unas caracteristicas como no se habia dado en ninglin hu-
manismo anterior.

“Cada dia es mayor el numero de los homhres ¥ mujeres, de
cualguier grupo v nacldn, gue tienen conciencia de gue son
elios los autores y promotores de la cultura de su comuni-
dad. En todo el mundo crece més y mas el sentido de la au-
tonomia y, al mismo tiempo, de la responsabilidad, lo cual
tiene enorme importancia en pro de la madurez espiritual y
moral del género humano. Esto se ve méds claro sl fijamos
la mirada en Ia unificacion del mundo ¥ en la tarea, que nos
ha sido impuesta, de edificar un mundo mejor en la verdad
¥ en la justicia. De esa manera somos testigos de que nace
un nuevo humanismo en el que el hombre queda definide
principalmente por su responsabilidad hacia sus hermancs
¥ ante Ia historia™ .

El nacimiento de este nuevo humanismo trastoca gran parte,

17. B. SCHELLEECKX, Inierprefacion de Ig fe {(Salamanca 1973) 19.
18. Gaudium et spes, num, 55.
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por no decir todas, de las categorias anteriores y conflgura un modo
de conducta cristiana al que apuntan ya las palabras del Concilio.
En un mundo de vision cosmocéntrica el centro se encuenira en el
mismo mundo. El hombre es una parte que fiene que moverse den-
tro del concierto universal. Las categorias, que rigen este mundo,
son fiindamentalmente estaticas; esencialistas y Jerarquicas. Hay
un orden inmutable, establecido por Dios, &l que el hombre tiene que
someterse. La actitud humana fundamental es la obediencia y la
resighacién. Kl pasado configura el presente' e impide el nacimiento
del futuro, un futuro transformativo ¥ no mecinicamente sucesivo.
En esta vision, el mundo es una especie de muralla gue impide rom-
per el cerco.

En este mundo cosmocéntrico es facil aceptar, ¥y hasta compren-
der, la presencia de una ascética de evasion y de una mistica de con-
templacion. Una ascética y una mistica como conocela tradicién
cristiana occidental. Se puede vivir al margen dei mundo, porque el
mundo tiene practicamente su contextura al margen del hombre. Por
eso, hay que proyectar la mirada casi exclusivamente al otro mundo,
al mas allid. Lo de acd carece de consistencia. ¥, como tal, se des-
precia ¥ se busca un refugio en la union extatica de la contempla-
cidn, Cualguier impulso por romper lo dado, por hacer caminar al
mundo es considerado de suyo como insubordinacion. Este mundo
cosmocéntrico ya no existe. De sus cenizas ha surgido un mundo en
el que el centro de gravedad ha cambiado. Nuestro mundo es un
mundo antropocéntrico. Un mundo en el que el hombre ha tomado
las rlendas de su destino, ha legado, como decia Bonhoeffer, a la
mayoria. de edad. Las categorias que lo configuran son diametral-
mente opuestas a las anteriores, Ante todo el hombre es su protago-
nista. El mundo aparece como objeto de trabajo y no como frontera
limitativa, El hombre quiere dominar y transformar el mundo. Nin-
guna realidad, so pretexto de cualquier intromision extrafia, puede
quedar libre o al margen de la actividad del hombre. Desde ahora
lo que se va a descubrir en el mundo son los vestigios del hombre
v no exclugiva y principalmente los vestigios de Dios.

El mundo arrastra en su protagonismo a todo un conjunto de
simbolos nuevos. El mundo cosmocéntrico estaba dominado por la
verticalidad. En el mundo moderno impera la horizontalidad. La sa-
cralidad era el simbolo de la verticalidad. La secularizacion es la ex-
presién de la horizontalidad. Sobre las ruinas de las categorias es-
taticas y esencialistas del mundo cosmoceéntrico se alza el dinamis-
mo e ntestro mundo, Mientras en el mundo cosmocéntrico las con-
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guistas ideoldégicas solian tener prolongada vida, en nuestro munde
los cambios suceden a velocidades de vértigo. :

“El género humaneo se halla hoy en un periodo nuevo de su
historia, caracterizado por camblos profundos y acelerados,
que progresivamente se extienden al universo entero. Los
provoca el hombre con su inteligencia y su actividad crea-
dora; pero recaen luego sobre el hombre, sobre sus juicios
y deseos individuales y colectivos, sobre sus modos de pen-
sar y sobre su comportamiento para con lss realidades y
los hombres con quienes convive. Tal es esto asi que s& pue-
de habiar ya de una verdadera metamorfosis soctal y cul-
turgl, gue redunda tamblén sobre la wvida religiosa” ',

Dentro de este nuevo horizonte simbolico, hay un aspecto o ca-
racteristica que interesa resaltar de rhane_ra _e'specia'l_. Se trata de
lo que puede calificarse como pasion de futuro. Ello encaja perfecta-
mente en I2s categorias axiolégicas del hombre moderno. Q, mejor
dicho, provoca dichas categorias. El hombre de hoy, en virtud de Ia
conciencia de su mision en el mundo quiere ser un hombre, no del
pasado ni prmmpalmente del presente, sino del futuro. Lo eual in-
cide de una manera profunda en la v1s10n de Ias cosas y de la la-
bor a realizar,

“Esta voluntad de lo nueéve Actia en virtud de las moder-
nas reveluciones de indole sacial, politica y técnica. Parece
que la humanidad de esta nueva €poca conoce Unicamen-
te como fascinosc el futuro .en cuanto algo gue todavia-
no-es” ¥, :

“Lo gue esti dado se transforma en tareas a impulsos del
interés por el futuro. Lo verdaderamente real son sus po-
sibilidades” ¥,

“El nuevo desafio ante el que se encuentra la cristxandad
no congiste en la oposicion de una animosidad anticristia-
na, como ocurria antes, sino en el peligro de ser, dentro
de su comunidad social, un grupo totalmente irrelevante,
un grupo cerrado en si mismo Que no aporig nodg que
tenga sentido para los demds y deja, por tanto, indiferen-
te, un grupo al gue esa comunidad puede hacerlo degene-
rar en secta”?®,

19. QGaudium el spes, num. 4.

20. J. B. METZ, Teclogia del mundo 104.

21, G. EVELING, Welt als Gesahzchte. citado por J. B. METZ, Teologia
del mundo, 104, )

22. E, SCHILLEBEECKX, Inierpretacion de la fe, 20.



194 -~ BENITO DOMINGUEZ SANCHEZ, OSA, 22

Esta pasidn de futuro desarrolla logicamente en el hombre mo-
derno una actitud nueva frente al mundo. Una actitud gue -s¢ pue-
de retratar con estas dos palabras: compromiso y aperatividad. No
se puede crear un mundo nuevo, un mundo de futuro, sino enfre-
tandose con &I, trabajando y trasformando el material. Es la con-
signa gue en su tiempo, lanzara Marx; “los fillosofos se han esfor-
zado en contemplar el mundo; nuestra tarea es trasformarlo”. La
nueva sensibilidad, la nueva actitud frente al mundo repugna y re-
chaza el absentismo ¥y la simple' contemplacion de la realidad, Es-
tas actitudes no solo resultan extrafias al hombre moderno, sinp que
las mira también con antipatia.

“Hoy dia, todas las cosmovisiones y humanismos, tanto en
orlente como en occidente, estan orientadas hacia el futu-
ro, Recordemos tan sélo el marxismo y su teoria de una so-
- cledad sin ‘clases en un futuro del mundo, producido por el
hombre mismoe, La salvacidn buscads,'la humanidad alcan-
zada y perfeccionada, no estdn ya por encima de nosotros
sino unida delante de nosofros, Casi toda la moderna cri-
tica de la religion, y principalmente 1z critica marxista,
esta regida por la siguiente actitud: el cristianismo, lo mis-
mo que la religion en general, es impofenie ante la prima-
cia que el futurg tiene en la conciencia moderna. ¥, por
eso, esta nueva concienclia se entiende muchas veces a si
misma como 1z liguidacion de cusalquier conciencia religio-
sa, como la Inleiacion hacia una era posreligiosa: era en
la que foda orientacion hacia la transcendencia se consi-
dera como cuestion puramente especulativa y es sustituids
por la orientacion de futuro” #

E]l hecho esta ahi. ¥ es un hecho con caracter de reto. El mun-
do moderno, con su pasion de futuro, con su afdan incontenible de
transformaclén de la realidad, con su nuevo horizonie axiolégico,
reta al cristianismo, o, si se guiere, a los cristianos, como hombres
¥ como creyentes. Los cristianos no pueden evadir el reto. Lo exige
s misma condicién de creyentes. Seguir tranguilos en sus formas
tradicionales de vivir el compromiso cristiano, podra ser mas como-
do, pero llevaria consigo la renuncia a vivir el compromiso en se-
riedad. Ello supondria, por un lado, renunciar a dar razon de su es-
peranza. Y, por otro, condenar al mensaje cristiano a una muerte
lenta. Los cristianos tienen que aceptar el réto, no de forma violen-

23. J. B. METZ, Teologina del mundo, 111-112,
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ta, sino dialogada. Necesitan acercarse a2l munde o, mejor, tomar
conciencia de que también son mundo. Es uria vana ilusién y, en el
fondo, un fatal engaiio creer y practicar ia separacion del mundo.
Ello trae consigo una situacion existencialmente absurda y psicolo-
gicamente neurdtica.

Este acercamiento al mundo no puede ser meramente local, si-
no gue tiene gque ser afectivo y reciproco, Ha de existir una verda-
dera simbiosis entre hombre ¥y mundo. Como lo exige la misma con-
dicién del hombre que por algo se define como un-ser-en-el-mundo,
El cristiano, que asume en profundidad toda la realidad mundana,
necesita mirar con simpatia al mundo. ¥, en consecuencia, aceptar
los presupuestos y valores que el mundo le presenta. Es hora de ter-
minar con la oposicién radical, que una mala intelecclén de ciertos
pasajes de la Escritura, queria establecer entre hombre cristiano vy
mundeo. Si €l mundo, como acaba de quedar reflejado, se caracteri-
za por la pasidn de futuro, con todo lo gue este punto de referencia
lleva congigo, el cristiano no puede cerrar los ojos y sumirse evagi-
vamente en la contemplacion de un mundo fantistico. Deberi acep-
tar el hecho y organizar su conducta en relacién con el mismo.

“La relacion con el mundo, ante la cual la fe c¢ristiana ha
de dar razon acerca de su esgperanza, esti orientada, en un
sentido fundamental, hacia el futuro. Por tanto no es pu-
ramente contemplative. Sino que su orientacidn es marca-
damente gperativa™ .

Situados en este nuevo centro de gravedad, “la vision antropo-
céntrica de la realidad” y “la pasion de future”, tocz ya encarar de
frente, tras una serie de reflexiones, el problema aqui planteado:
“los nuevos caminos de 1a ascética y de la mistica”. En realidad, es-
tin practicamente insinuados, si no ya perfectamente delineados en
los parrafos anteriores. Habra, no obstante, que ser mas explicitos,
a fin de que no nos domine ni la pereza ni la ignorancia.

Ante todo y sobre todo, la ascética y la mistica cristianas o la
vivencia del compromiso cristiano, tomando como punto de partida
sus virtualidades originarias, seran consecuencia de la captacién de
los auténticos valores del mundo moderno. No cerrardn los ojos a
la realidad para buscar un mundo irreal. Captar el momento actual
lleve consigo asumir sus categorias de pensamiento y existenciales.
O, dicho en otros términos, sincronizar con el horizonte axiolégico

24, J. B. METZ, Teologie del mundo, 108.
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que configura al mundo moderno. (Para qué? No para apartarse,
sino para comprometerse en las tareas que esta levando a cabo.

Dos cosas aparecen claras o, al menos, insinuadas ya ‘en las li-
neas anteriores. Dos cosas que, ddemas, necesitan resaltarse dé ma-
nera especial. En primer lugar, se ha dicho que es necesario asumir
el horizonte axioldgico que configure nuestro mundo. Mas surge una
pregunta: ¢se-trata de vna necesidad o de una moda? ;No es.ir de-
magiado Iejos, cuando, por .principio, el cristianismo fundamenta su
existencia en una doctrina revelada o, mejor, en un mensaje reve-
lado? A primera vista, pudiera parecer que se trata -de una moda.
Muchos piensan que se-va cemasiado. lejos, que, en el fondo, se tra-
ta de una moda ¥ que se descuida .la. conservacion del verdadero
cristianismo. De todes es conocida la tremenda tensidn que hoy se
da entre distintos sectores de: la cristiandad. Respetando al maxi-
mo la opinién antes reflejada, es preciso reconocer gue se trata de
una opinion- equiveocada, Y, como consecuencia v en funcién de
nuestra condicion cristiana, se necesita adoptar las medidas conve-
nientes, a in de que el cristianismo pueds significar algo para el
mundo de hoy. Es una postura indebida seguir aferrados a una for-
ma de cristianismo que, si tuve su vigencia en épocas pasadas, hoy
ha quedado fuera de combate por los cambios llevados a cabo en
nuestra sociedad, En efecto, la verdad del cristianismo no puede
fraguarse en un plano meramente tedrico y sentimental. La verdad
del cristianismo se fragua y se forjaen el terreno de la prazisy cone-
xién y sintonia con el mundo en que vive. Para lo cual es absoluta-
mente necesario que el cristianismo o, mejor, los cristianos conoz-
ean y asuman los auténticos valores del mundo moderno. Tienen
que hacerse eco de ese cambio copernicano que se¢ ha producido al
pasar de una vision c¢osmocénirica a una visidn antropocéntrica.
Muy poca o ninguna resonancia puede tener en nuestro mundo un
mensaje que hable en una clave de lenguaje distinta a la que ha-
bla el munde de hoy. o due se mueva en un mundo axiolégico distin-
to al que confipura nuestro momento histérico. La tragedia que hoy
padeeen ciertos sectores cristianos, por cualificados gue aparezcan,
radica precisamente en ese fenomeno, Siguen hablando un lengua-
je ininteligible para et hombre de hoy. Se usa un lenguaje en el que
las categorias mentales en circulacion responden a un mundo cos-
mocéntrico y sacralizado., Son lenguajes de términos absolufos vy
a-histéricos. Se sustantiviza la tradicion como si fuera algo que se
desarrolia al margen de la vida. En este contexto, no hace falta re-
coger casos concretos, aungue estan a la vista, es muy facil pensar
v vivir al mareen de Ia historia, det devenir e imponer rreceptos en
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virtud de unas leyes que 8e califican de inmuiables y divinas. Divi-
nas, -claro, pero des-historizadas. Siempre nos encontramos con -el
tremendo pelipro del docetismo, que anula practicamente la enecar-
nacion,

Es necesario, pues, asumir el horizonte axiolégico de nuestro
mundo. Se i{rata de una necesidad vital para el cristianlsmo que
guiere tener carta de legitimidad en el mundo moderno y que abri-
ga adn la seguridad de poder decir algo al hombre de hoy. No se
trata, no, de una moda, 3ino de una necesidad. Lo cual no lleva ¢on-
sig0 que ese asuncion del horizonte axiologico se haga indiscrimi-
nadamente, como si el cristianismo no tuviera en st mismo virtuali-
dades para distinguir el grano de la paja, para valorar lo auténtico
¥ lo inauténtico de nuestro mundo. A este respecto escribe Metz:

“Hay que escuchar la voz del apdstol Pablo gue nos exhor-
ta a renunciar al mundo y, sobre todo su advertencia: 'mo
os acomodéis al mundo presente” (Rom 12,2). Aqui no se
critica en general la solidaridad con el mundo, sino el con-
formismo con el mundo existente, enamorado de sa pro-
"plo prestizio ¥ que se gloria en si mismo (ese mundo que
estd fuera de nosotros ¥ en nosotros), que se trata de darse
su propio futuro, y que degrada todo lo futuro a la. éate-
goria de funcién de su poderosc presente. Agui el apédstol
no nos pide una negacion -a-dialéctica del mundo. No nos
exige una renuncia inecondicional a nuestro compromiso con
el mundc. Sino que 1o que nos pide es que estemos dispues-

_tos para el dolorcso conflicto y pard la escisidn, llena de
renuncias, con el munde gue a la sazén se halia presen-
te”’ 25’ )

Aunque conflictiva, y con seguridad en ello radica su valor, hay
una solidaridad con el mundo absolutamente necesaria. Este es el
segundo aspecto. Una solidaridad en todos los frentes, pero de ma-
nera particular en lo que caracteriza especialmente z nuestro mun-
do: su pasién de futuro. Precisamente por eso, por existir una vision
antropocéntrica de la realidad, el homhre de hoy se coloca en el
centro del mundo. No es una parte del cosmos. Es su centro. Recha-
Za con energia cualquier tutelarismo extrafio que interfiera su con-
dieiéon ¥ su trabajo. En virtud de su potencia creadora, el hombre
de hoy ha emprendido 1z tarea de construir un mundo mejor. Sus
categorias mentales son necesariamente dindmices y existenciales

25, J. B, MET?Z, Teologia dei mundo, 133134,
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vy no estaticas y esencialistas. Nada hay practicamente definitivo y
econ caracter absoluto. El horizonte axioldgico se va consiruyendo al
compas de Ja conquista. El hombre moderno rechaza legitimamente
todas aquellas leyes que, sin mas, coartan o interfieren el ejercicio
de su libertad. Tampoco acepta zonas de la realidad que, por su ca-
racter sacral, intentan sustraerse at progresivo desarrollo de la cien-
cia humana.

En este mundo nuevo con perfiles de futuro la verdad ya no se
define como la “adecuacion entre el entendimiento y Ias cosas”. La
verdad estd en la no-adecuacion. Hay siempre un desnivel entre su-
jeto ¥ objeto, en virtud del cual queda abierto el horizonfe al dina-
mismo. ES$ preciso caminar, sin pararse, hacia un futuro que siem-
pre esta mas alla de lo que se conquista. Por eso, cuando a E. Bloch
se le preguntd que resumiera en ung frase el meollo de su manera
de pensar, aun con repugnancia por el peligro del simplismo, diio:
“8. no es P”. El sujeto no es el predicado. Con lo cual queria poner
de relieve la tension dialéctica que existe entre una realidad, que
ya se tiene, ¥y un futuro, al que se tienda.

A la luz de todo esto, se puede vislumbrar y aun constatar la
actitud de! hombre moderno frente a todas aquellas instituciones
que basan, o intentan basar, su exlstencla en derechos divinos in-
mutables, Tales instituciones, por lo demas, suelen adoptar un len-
guaje impositivo hasta el extremo. La autoridad con gue hablan es-
ta frecuentemente dominada por una idenfificacion entre la ins-
titucion v Dios. Dichas instituciones suelen tener un culto especial
por el pasado. Desde este punto de vista, se colocan ya en una acti-
tud diametralmente opuesta al mundo de hoy. La perfeccidon, para
ellas, estd en los origenes. S8u inquietud de base es conservar, no
crear. Hay miedo al riesgo, porque es més comodo perméanecer in-
moviles. La solucidn de los problemas resulta facil, porque se los
considera reproduccion, mas o menos exacta, de lo pasado y se les
aplica los mismos remedios. Tales instituciones suelen mirar con
antipatia los aveances de la ciencia, porque estos avances abren grie-
tas profundas en sus esquemas mentales. Se reconoce en teoria el
valor y la independencia de la ciencia. Pero, en la practice, se la po-
ne trabas, porque se piensa gue puede traer conflictos para la po-
sesidn pacifica de algo que, sin mas, se llama fe.

Entre las instituciones mas dominadas por un culto al pasado
y por una especie de f{radicion-idolatria indiscutiblemente se en-
cuentra la iglesia catélica. No hay que ser un lince para darse cuen-
ta de este fentmeno. A la vista esfd la trayectoria de sus documen-
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tos oficiales. Por eso, la iglesia se ha enfrentado siempre y, de algu-
na manera, ha condenado ciertos avances del mundo que pudieran
hacerle desperfar de un fatidico suefio dogmatico, Ello ha produci-
do el extrafio fendmeno de que la iglesia y el mundo han caminado
cada cual por su sendero. La iglesia seguia hablande un lenguaije
que al mundo le sonaba de ulfratumba y el mundo, cansado, termi-
nd por desentenderse y seguir su camino.

En verdad esta situacién sufre un quiebro total durante el Va-
ticano II. Este concilio, sobre todo en la G. 5., se hace eco del pro-
blema y se da cuenta que, si la Iglesia quiere ser sacramento de sal-
vaciéon para todos los hombres, tiene que cambiar de actitud. Se pre-
cisa el acercamiento al mundo, el dialogo con él, la captacion de sus
valores. La aceptacion de sus justas reivindicaciones, la entrada en
la corriente de sus inquietudes. La Iglesia es un instrumento de sal-
vacién para los hombres. Nada mas y nada menos. No tiene razon
en &i misma. Debe prescindir de una especie de culto a si misma. No
puede ni debe dar 1a sensacién de que tiene respuestas preparadas
v adecuadas para todos los problemas que se presentan., Este afan
de verdadills le ha conducido frecuentemente a callejones sin sali-
das y a dar pasos adelante que, después, resulta practicamente im-
posible rectificar. 8i la verdad, como antes quedd reflejado, es ante
todo un proceso, un caming a recorrer, se impone dejar el horizonte
abierto y evitar las formulaciones absolutistas.

Si este nuevo estilo de actuar eclesial, inaugurado por la G. 5.,
que ne es una meta, como algunos parecen pensar, sinc un punto
de partida, se mantiene 0 no en la Iglesia posconciliar, al menos en
sus sectores mas representativos, es, en verdad, un punto interesan-
Le, perc sobrepasa las aspiraciones de este trabajo. Nog llevaria de-
masiado lejos,

Recogiendo y aceptando el nuevo estilo de la . 8., 12 Iglesia
que se acerca al mundo, que quiere dialogar con él, ya no puede sc-
guir practicando ni una ascética de negacién, de desprecio del mun-
do, ni una mistica de contemplacion, de huide dei solo hacia el solo.
Ya no se puede pensar en los términos en que hacia Francisco de
Sales:

“Hagamos lo gue hagamos, el mundo siempre nos estd ha-
ciendo la guerra. Dejemos & ese ciego, Filotea... Estamos
crucificados al mundo ¥ el munde tiene gue estarlo para
nosotros. El nos tiene potr locos, tengamosle hosotros por
insensato” ¥,

'26. F. DE SALES, Introduction & lo vie devote, IV, cap. I.
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Bi la Iglesia no puede seguir pensando asi, 50 pena de conver-
tirse en algo irrelevante, los cristianos, conscientes de su situacion
como hombres -y como creyentes, tienen necesariamenie gue cam-
biar su forma de encarnar el mensaje. No es necesario inventar na-
da. Tan sdle se exige un poco de sensibilidad para captar los valo-
res del mundo moderno. Al mismo tiempo se pide un poco de inquie-
tud. La nueva féormula, el nuevo camino vienen expresados en un
término muy conocido, aunque tal vez poco profundizado: COM-
PROMISO. Es preciso comprometerse con el mundo, dialogar con €],
valorar sus categorias mentales, tomar parte en sus empresas. Y,
si este mundo es un mundo en camino, hay que hacerse peregrino
con €l Y, si este mundo estd empefiado en la construceion de un fu-
turo, hay que echar mano a la obra. El pensamiento de un mundc
del mas alla no debe cruzar nuestros brazas en ia tarea del mas aca.
Y, sobre todo, los cristianos tenemos que aprender a prescindir de
un lenguaje claramente numinico para imponer en nombre:de Dios
obligaciones que no existen mas que en algunas cabezas humanas.
Hay que relegar 2l olvido aquello de escuchar la “nuda vox Dei”. Es-
ta nuda voxr Dei no existe. Y nada hay, ni siquiera la Escritura, que
no esté sometlida a interpretacion. Quien dude de esto puede tomar-
se el trabajo de estudiar la estructura intima de la Escritura y la
historia de los dogmas. Por eso, “la Iglesia catolica, lo mismo que
todas las iglesias cristianas, que habian descubierto -desde hacia
tiempo, & causa de su experiencia misionera, la verdad de la fa-
milia humanz, pero sin salir de su papel de evanpelizadoras, se han
sentido subitamente -conirontadas con la necesidad de ser, ante to-
do, humanas, incluso antes gue religiosas” ¥.

Compromiso es la palabra que, como nueva brujula, orienta la
actividad cristiana. Fl cristiano, aunque espera un nuevo cielo y una
nueva tierra, no deia de ser ciudadano de este mundo. Es un miem-
bro de la gran familia humana a la que se ve ‘unido por vinculos
humanos ¥ por lazos cristianos. Nada que sea propiamentie humano
puede resultarie indiferente. Querer construir un hombre cristiano
sobre las ruinas de unos valores humanos, oponer cristianismo y hu-
manismo, como tantas veces se ha hecho, es un lamentable error.
Un error gue, 2 juicio de alguno, ha hecho mas dafio a la Iglesia
que todas las herejias juntas.

“Le ascttica cristiana, superando in pasién de muerte gque
amenaza a nuestras promesas, la arrebata hacia si entre-

27, VARIOS, La Iglesic en el mundo de hoy, tomo II (Madrid 1970 179.
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~géndose .al riesgo del amor fraterno hacia e! mas peguefio.
Asi que otra vez gparece la ascesis como Io que es, ¥ ha de
seguir siendo, seglin la comprensiém cristiana: forma de
siervo con gue se nos presenta la responsabilidad con res-
pecto al mundo, esa responsabilidad que vence al mindo...
En la tradiclon cristiana, esta ascesis (o ascética) estd in-
timamente asociada con la mistica. También la mistica, se-
gin nuestras Ideas, suele estar asociada casi siempre con
el alejamiento del mundo ¥y de los hombres y adquiere fa-
cllmente para nosotros el cardcter de cosa subjetiva y pri-
vada. Pero también aqui nos estd4 engafiando la primera
impresion, En efecto, la mistica cristlana no es n! una mis-
tica panteizante del infinito, ni es propiamente vna misti-
ca exotérica de elevacién, gue impulsa instantemente a la
autorredencidén individual. Bino que es, lo diremos con eier-
to énfasls, mistica de fraternidad, misiica de hermanos.
Por eso, la mistica cristlana halla precisamente la deseada
experiencia inmediata deé Dlos, cuando se arriesga & imi-
tar y reproducir la entrega del amor divine hacia el hom-
bre, cuando se deja llevar del descemsus divino: ese des-
cender y abajarse de su amor haste los hermanos mas pe-
quefios. Tan sdlo en este movimiento se encuentra lgi su-
ma cercania, la suprema inmediatez de Dios, ¥, por eso, la
mistica que buscd esa cercania no se realiza al margen,
junto &, o por encima de la responsabllidad para con el
mundo de nuestros hermanos, sino en medio de &l

Ambag, 1a ascética ¥ Ja mistice  pueden y deben entenderse
cristianamente como elementos del mundo sobre el que.tie-
ne responsabilidad la esperanza cristiana” 2,

Aunque jlas expresiones . anteriores. .delimitan -suficientemente
las nuevas formas de encarnacion de. la- ascética.y la mistica; adin
hay algo que interesa resaltar y que viene ademés 2 completar aquel
doble movimiento al que se hacia referencia en el principio. No sélo
hay que observar los signos de los tiempos, .sino que también hay
que ser hombre del momento sin perder nunca el punto de refe-
rencia a lo que constituye lo fundante del cristianismo. Me refliero
al NT., Ambas cosas, realidad y Biblia, son como dos focos que,.jun-
tando su luz; iluminan el camino a seguir, dan la.pauta para hacer
vivo ¥ eficaz el mensaje cristiano. La G. 8. reconoce que, con el evan-
gelio en la mano, puede iluminar los misterios: mas profundos -del
hombre. Pero, al mismo tiempo, conflesa que fambién -tiene  que
aprender muche del mundo. Lo cual, dicho en oftros términos, es lo

28. J. B, METZ, Teologia del! mundo, 136-137.
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mismo que aceptar que la accidon del espiritu de Dms sigue actuan-
do en la historia.

Segun esto, se puede preguntar (,mene algiin fundamento bibli-
co esta nueva forma de ver y encarnar la ascética y la mistica, for-
ma gue se fraduce en el término. concreto de . compromiso? Evidente-
mente que si. En primer lugar, hay que reconocer que “no hay dos
historias (como, por desgracia tantas veces se ha pensado y se ha
vivido ese dualismo pernicioso) una profana y otra sagrada yurta-
puestas ) estrechamente ligadas, sino un solo devenir humano asu-
mido irreversiblemente por Cristo, Sefior de la historia. Su obra re-
dentora abarca todas las dimensiones de la existencia y !a conduce
a sa pleno cumphmlento La historia de la salvacidn es la entrafia
misma de la higtoria humana... De un punto. esencialista y abstrac-
to se pasé a un punto de vista existencial, historico, concreto: solo
conocemos al hombre efectivamente Hamado a 1a comuni6én gratui-
ta con Dios... Se trabaja, de un lado, bajo el temor de recaer en vie-
jos dualismos y, de otro, bajo la sospecha permanente de no salvar
suflcientemente la gratuidad divina y lo especifico del cristiznismo.
Pero, aungue 1a forma de entenderla sea susceptible de enfoques di-
versos, la afirmacion fundamental es ¢lara, en concreto hay una
sola historia. Una historia cristofinalizada” *.

En la configuracidn biblica de lo que puede ilamarse el compro-
miso del hombre con Dios 0, si se quiere la alianza, hay una palabra
clave: la promesa. “Tenemos en la promesa una pakabra clave de la
religion expectante de Israel”®. Lo que Moltmann afirma del AT,
es perfectamente valide para el NT.', para el cristianiamo. “Carisi-
mos, ahora somos hijos de Dios, aunque afin no se ha manifestado
To que hemos de ser. S8abemos que, cuando se manifieste, seremos
semejantes a él, porque le veremos tal cual es” (1 Jn 3,2). Los tex-
tos se pueden multiplicar, sobre todo por lo que se reflere al concep-
to clave de la venida del reino. Se puede, pues, afirmar sin peligro
de equivocarse que la promesa cbnstituye' una de las caracteristicas
més relevanteés de la religlon judeo-cristiana. Por ello, tiene que de-
rivar de la misma una de las actitudes de base aue debe adoptar
quien se profesa herederc de dicha tradicion. Sin embargo, dentro
del cristianismo, la promesa no ha tenido nitnca la fuerza y el al-
cance gue tuvo en Israel Se espiritualizé de tal manera que su ho-
rizonte quedd reducido tan solo al mdis alla, Adquirié un matiz ne-
tamente trascendente, de forma que las realidades terrenas queda-

29, G. GUTIERREZ, Teologia de Ila liberacion, Salamanea, 1872,
30. J MOLTMANN, Teclogie de I esperanza, 133, 199, 200.
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ron casi al margen de la misma:. De esta forma se desarrollé un
cristianismo inoperante en lo que se reflere a la transformacién del
munde, . - '

Para salir al paso de tales aberraciones, para devolver al cris-
tianismo su verdadera fisonomia es preciso devolver a la palabra
promesa las virtualidades que tuvo en ia revelacion biblica. De este
modo responde de forma maravillosa a 1o gue constituyve el nervio
de la inquietud moderna: e} afdn de futuro. La promesa siempre
mira hacia adelante. Existe una tenslén dialéctica entre lo que ex-
presan sus palabras ¥ lo que se consigiue en un momento dado. Por
es0, N0 hay posibilidad de pararse. En un proceso que se inicia y
cuyo camino se va dibujando al ritmo de los hechos. Hay una fen-
s5i6n constante entre presente y futuro, que empuja al hombre, que
le mueve, que le lleva a trasiormar la sociedad. De ahi la relacion
tan profunda entre promesa e historia. De ahi también Ia necesidad
del compromiso en aguel que es depositario de la promesa.

Nuestra condicion de crisfianos, condicién demasiado seria, nos
estd exigiendo una verdadera conversion. Una conversion gque nun-
ca termina, que se encuentra siempre en proceso. Una conversién
que nos debe llevar a despojarnos del hombre viejo, de nuestras for-
mas de pensar trasnochadas y petrificadas, para revestirnos del
hombre nuevo, del homhbre que sabe captar los valores del mundo
moderno y se compromete en la construccion de un mundo mejor.
Los cristianos, muchos al menos, necesitan cambiar de mentalidad.
El evangelio, que es fuerza de salvacién para los hombres, cabalga
a lomos del hombre, aungue ello parezca exagerado. De nosotros de-
pende que sea palabra viva o termine siendo un trasto viejo. La res-
ponsabilidad, que gravita sobre los c_risttanos, es enorme, No valen
subterfugios. Se pueden, en verdad, alegar. Pero, en el fondo, se tra-
ta tan solo de acallar la voz de una conciencia que nos invita a la
conversidn. En este sentido, la pereza y la ignorancia suelen jugar
papeles muy sutiles. Es mas cémodo permanecer en un inmovilisme,
al que frecuentemente se considera como guardian celoso de la or-
todoxia. ¥ no faltan tempoco Ias frecuentes posturas de un infanti-
lismo ridiculo gue se ampara y se defiende en un seguimiento critico
de las asi llamadas orientaciones del magisterio. Es, en verdad, una
postura muy coémoda. Pero también, seamos sinceros, uns postura
tidicula y antihumana, cuando se acepla a ojos cerrados.

Jesas vino para salvar al mundo. Y envido a su Iglesia a predi-
car el evangelio a toda criatura. Para cumplir esta misién es nece-
sario acercarse al mundo, hacerse solidario de los gogzos y esperan-
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zas, problemas y dificuitades gque padece el mundo. Asi 1o reconoce
el Vaticano II y-asi lo exige'el nervio mismo - de la revelacion.: Para
la cual, ¥y agui esta el cambio de sentido, el cristiano ni puede ni .de-
be practicar una ascética de evasion y una mistica simplemente
contemplatwa Tlene que comprometerse con el mundo en tOdOb los
frentes '

“La cristiandad, que sirue Ia mision de. Cristo, sigue e imi-
ta también el servicio de Cristo al mundo... Por esto,. ella
no es nada para si m1sma slno que es todo 1o que ea en
la existencia para los atros. Es comunidad de Dios donde
es comunidad para los olros... La cristinndad no tiene que
Cservir a la humanidad para gle este mundo continde sien-
do lo que és..., siho para que se- transtotme ¥ 'se convierta
-en aquello gue se ha prometido. -Por ‘esto ‘iglesia - para el
. mundo’ no puede significar- otra cosa que ’iglesia. para el
reino .de Dios’ ¥ para la renovacion del munde”®. . ..

jVigjos caminos! [Nuevos caminos! Viejos caminos que, hasta
cierto punto, anquilosaren la vitalidad del. compromise cristiano.
Nuevos caminos que abren cauce a la realidad palpitante del men-
saje cristiano. Unos y otros se han presentado ¥ se presentan con
cartas credenciales de autenticidad cristiana, Cudles de elios tienen
mayores garantias de autenticidad y, por consiguiente, de valor. pa-
ra ¢! hombre de hoy? Creo que la respuesta ha quedado reflejada
en las lineas antericres. S8in parar la marcha, y porque responde me-
jor al nervio del mensaje cristiano, es preciso entrar por los nuevos
caminos de la ascética y de la mistica. Son caminos de acercamien-
to y compromiso, Nunca, de evasion y huida. Se crea un- mundo me-
jor con la colaboracitn de todos. El cristiano, que es por vocacidon
un testigo, debe estar alli donde la verdad y el valor de su testimo-
nio preden encontrar eco. En presencia y no en 2usencia. Esto solo
es posible, si el cristiano se acerca al mundo, encarna sus valores ¥
se compromete en su transformacién, Como se ve, todo lo contra-
rio a lo que ha venido practicanda la ascética y. la mistica tradicio-
nales. Y tambien lo opuesto a lo gue practlcan quienes siguen afe-
rrados a los modelos antiguos.

Toda forma de compromiso, que siga transitando por lo's_viejbs
caminos, estd condenada al! fracaso. Y, en el fondo, clara o velada-
mente, es una traicidn a los compromisos que lleva consigo la fe. El

31. J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza, 422-423.
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fracaso afecta al interesado, pero sobre todo repercute sobre la cre-
dibilidad del mensaje. Acaso no descansa sobre la conducta de los
cristianos la credibilidad del cristianismo? Muches formas del pen-
samiento moderno, que atacan al cristianismo o se desentienden de
&1, han encontrade su justificacion en la actifud que los cristianocs
han tomado frente a las realidades fterrenas. Y, si esto ha sucedido
en afos pasados, hoy adquiere una forma mucho mas virulenta. Las
conquistas logradas por el hombre en €l campo de [a ciencia han
creado en €]l no s6lo una conciencia esenciaimente cientifica, sino
también un horizonte de esperanzas infinitas en la ftransformacién
de! mundo y en el avance de la ciencia. Por eso no puede mirar con
buenos ojos cualquier forma de docirina o mensaje que inhiba al
hombre de tales tareas. El cristiano, que no por ser cristiano deja
de ser hombre, no puede mirar con indiferencia o despreciar Ios
puntos de vista del hombre moderno. De ahi la necesidad ineludi-
ble, que pesa sobre el mismo, de realizar un enfoque de la ascética
¥ de la mistica diametralmente opuesto al tradicional. En el fondo,
se trata tan s6lo de vivir las exigencias de la Encarnacidén, tal y co-
mo las vivio Jesds de Nazaret. ;No nos empujara el ejemplo de Jesis
a ser mas decididos y audaces en Ia vivencia del compromiso cris-
tiano?

BeniTo DowiNGUEZ SBANCHEZ, OSA.
Universidad Pontificia
SALAMANCA
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Eclesiologia y sacramento en san Agustin

1. Cristo, la Iglesia ¥ los sacramentos.

Se discuten y ponen hoy en interrogante aspectos teologicos gue,
luego al principic y2 de su planteamiento, encontraron la aunténti-
ca dimensién y su perspecliva doctrinal adecuada. En esta linea de
inconsistencia formal valorativa referentemente a la historia de
los dogmas, no aceptamos apreciaciones y juicios aprioristicos for-
mulados porque si sobre otros tantos puntos y tesis fundamentales
de la herencia teologica agustiniana'. San Agustin es doctrinalmen-
te abundante, complejo y de dificil sistematizaciéon. Victima de la
circunstancialidad y motivaciones concretas de sus escritos? no es
nada frecuente gue las referencias particulares y detalles aislados
de su exposicién traduzean y dibujen por si solos el contorno total
de su pensamiento. Ni siguiera un paciente trabajo de exégesis, de
analisis detallado y confrontacién amplia de textos lograria a ve-
ces definir del todo el alcance y densidad ideologica que el Santo de

1. Tesis de Ban Agustin sobre Ia gracie, el pecade ariginal y sacramen-
tos que, con relative frecuencia, se critican porque no se las estudia directa-
mente en los textos ¥ a la luz- del sisterna  teoldgieco total aegustiniano. Feno-
meno éste que se inieia luego en tiempos del propio san Agustin. Sirve de ejem-
plo la siguiente observacién de Vanneste: “A nuestro juicio —escribe—, si al-
gun reproche debe hacerse al Concilio de Cartago, es el de no haber seguido a
Agustin hasta el final. Precisamente porque los Padres del Concilio se mantu-
vieron en lo que podriamos llemar el estado preegustiniano de la cuestion, su
ahatema sobre el pecedo originel en si vy en su efimacién fundemental no se
encuentra apoyado por considerandos que respeondan plenamente a-las exigen-
cias de la teologia -moderna... A peser de no haber sabido situar el debate al ni-
vel que Agustin habia apuntedo, €] canon 2 del. Concilioc de Cartago contiene un
valor dogmatico indiscutible, por le menos pera aquel gue sabe descubrir su sig-
nificecién profunde, la que el cbispe de Hiponk ha sido el dnico en -explicer
perfectamente”: C, VANNESTE, “El Decretp del Coneilio de :Trente sobre el pe-
cedo origingl”: Selecclones de Teologia 29 (1989) 63,

‘3. Es una de 185 constantes, hestante generalizada, de la producclén lite-
raria de san Agustin, envuelto ¥ complicado siempre en controversias y refuta-
ciones de otras tantas posturas que etentahen contra el dogma y la vida in-
terna de la Iglesia: pelagianos, donatistes, maniqueos, actitudes no rectas en-
frentadas al cristianismo: cf., entre otros, G. BARDY, Saint Augustin. L'hom-
me et Poeuvre. Paris, 1946. :
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Hipona atribuye a conceptos tan primarios ¥ de tanta vigencia doc-
frinal como el de “Cuerpo de Cristo” ¥ pero con implcaciones en es-
te case inequivoeas de cristologia, de eclesiologia y de sacramenta-
ria.

Iniciaimente, san Agustin tiene una vision dinamica y sugestiva,
llena de interés humano, del hacer divino sobrenatural que regene-
ra y justifica al hombre. Su antronologia es de signo afirmativo ein-
tegrativa de los diferentes elementos que constituyen y condicionan
los rasgos efectivos del orden de la gracia. A nivel concreto de rea-
lidades gue encarnan la dialéctica de la sobrenaturalizacion, Cristo,
1a Iglesia y los sacramentos describen la grafica objetiva que intere-
s5a el acontecimiento visible y eficaz, personificador de la llamada a
la sobrenaturalidad de la vida y apertura del hombre a la comunién
con Dios y con los otros —Ios redimidos— mediante la gracia* Cris-
to, 1a Iglesia y ios sacramentos son nara el Obispo de Hipona reali-
dades implicadas, que se corresponden, aungque no reversibles en el
proceso de la dialéctica de la salvacion: Cristo, caput Ecclesice y
aguctor sacramentt®; la Iglesia, ecorpus Christi, que alcanza su mas
intima esencia de sociefds sanctorum y su realizacion mas profundsa
en el gacramenium (eucaristico)®; y, por ultimo, los sacramentos,
donde se representa y actualiza significativamente la unidad ac-
tuante cue existe entre Cristo y la Iglesia.

Al hablar de Ia concepeidn sacramentaria de san Agustin resul-
ta, en consecuencia, poco convincente desligar su modo de proceder
explicativo de la soteriologia, ya que la Iglesia-Madre, depositaria y
administradora de los sacramentos, €s el Cuerpo de Cristo-Cabeza,
principio y referencia determinante de toda accién salvifica. Para
el Obispo de Hipona, la doctrina sobre los sacramentos configura un

3. Be irata, sin duda, de uno de los pensamientos mas fecundos y actus-
les de la doctrina ggustinians, Con lg ventalsa .de que reine ciertemente los fac-
tores y elementos mas genuinos y ‘cercanos a le problematica actual; cfr.” F.
HOFFMANN, Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus. Munich, 1933; L. GRA-
BOWSKI, La Iglesia. Imtroducclon a ¢ feologin de san Agustin, Madrid, 1965;
T. VAN BAVEL, Recherches sur la christologie de saint Augustin, Fribourg,
1954; E. MERSCH, Le Corps Mystiqgue du Christ?, 1I (Paris 1936).

4. Cf. E.E MERCH, Le Corps Mystique, B4-86

5 El segundo de los puntos es fundamental ¥ de los mas significados en
su controversie antidonetista: cfr. B. QUINOT, Inéroduction générale aur Trai-
tés Anti-dongtistes: III. Conira litteras Detilioni libri tres (Paris 1967) 82-84.

6. “San Agustin, es clerto, ensalza con reiteracién la eucaristia como el sa-
cramentae de la unidad, ineluyendo eu el ser eucaristico el cuerpo mistico de
Cristo. El {ofus Christus, Cabeza ¥y miembros, es el contenido —y contenido in-
tegrel— de la eucaristia”: B, FOLGADO PFLOREZ, “La eucaristia “sacramen-
fum unitatis” en la eclesiologin de san Agustin”: La Ciudad de Dios 167 (1968
609.
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capitulo destacado del todo teologico que interfiere la cristologia y
la eclesioiogia. No son —l0s sacramentos— sin mas el signum sa-
erum, cuya entidad se agota en el propio concepto. También
se integran plenamente en la dinamica de la salvacion y tienen su
equivalencia, valor y alcance de acontecimiento salvifico, El sacri-
mentum transciende entonces la nocion limitativa de signo para
expresar, dentro del esquema doctrinal agustiniano, otros aspectos
de mayor amplitud tematica a lo largo de sus obras relacionados
con la realizacion de la vida de la Iglesia’,

Gracias a su visidn vitalista de la historia de la salvacion, san
Agustin encuenfra siempre la clave concitiadora de posturas encon-
tradas frente al sacramento del bautismo’ en la nocién sintética
—quae facit caritas®— de la unidad. La unidad catdlica es la pri-
mera de las propiedades del Cuervo de Cristo; la mas fundamental
¥ especifica. La que sirve de sostén y objetiviza la linea concepiual
teoldgica de la mediacion maternal aplicada & la Iglesia, sujeto ecle-
siolégico Gnico de las acciones sacramentales en validez de eficacia
regenarativa.,

En contraste con el cisma y negadores del dogma, san Agustin
eg la apelacion personificada a la unidad de la Iglesia. Cada momen-
to historico de su vida —actitud—- va determinando el signo de su
obra —teologia— como llamada persistente, transida de interés
pastoral y llena de conviccidon, a la unitas “en un solo cuerpo”. La
unidad en su doble vertlente -—de indivision estructural, interna, y
de unidn caritativa de los fieles— reproduce el misterioc mismo de
1a Iglesia, considerada como institucidon salvifica de la humanidad
tendente a la plenitudo Christi. “San Agustin —escribiamos hace
tiempo— describe con rasgos ineguivocos el proceso unificador e in-
tegrante mediante el cual se completa 1a unidad del Cuerpo mistico.

7. No aceptamos, en consecuencia, la obgervacion de R. S8CHULTE euan-
do eseribe: “que Agustin... introdujo de hecho una estrechez de perspectivas’
en la econeepeidn teoldgica sacramentaria: R. SCHULTE, “Los sacramentos de
la Iglesin como desmembracion del sacramento radical”: Mysferium Salutis IV/
2 (1975) 110, Schulte, creemos, no llega a comprender el significado ¥ radical
amplitud de la soteriologia agustiniana.

8. Y. M.-J, CONGAR, Introduction générale auxr Traités Antidanotistes, I
(Paris 1963) 48-50.

9. In Jounnis evengelium tr. 27,6, “...il est vrai que, grice peut-étre a savi-
sion vitaliste de l'ceuvre du salut, unité et distincion se concilient chez lui, com-
me nous le verrons, dans la notion synthétisante de charité. Mals le principal,
cest lunité; ce n'est que dans un second mouvement dialectique gue toutes les
précisions, voire les corrections, nécessaires sont apportés, que éclairent et finale-
ment enrichissent Vidée dunité”: P. BORGOMEO, L' Eglise de ce femps dans
la prédication de saint Adugustin (Paris 1972} 326.227.
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Todsa su exposicién constituye una referencia continua a ese factor
primario de su teologia gue notifica el Cuerpo de Cristo, cuya corres-
rondencia unitaria, previvencial y continuada, expresa la caridad a
fin de que podamos ser miembros suyos —de Cristo®—. El misterio
de la plenitud de Cristo descubre toda su. radicalidad y actuacion
cuando se relaciona con otros misterios en el conjunto orginico y
sobrenatural de la revelacion, en donde la eucaristia destaca como
elemento primordial, originario, que culmina la Iglesia. La identifi-
cacién perfecta se cumple de hecho en el sacramento de lz unidad
mediante uha union real, intima y substancial, de los miembros con
su Cabeza formando un solo Cristo” .,

La unidad catodlica de la Iglesia, requisito ineludible de su ma-
ternidad mediadora, define el contexto ideologico apto que caracte-
riza ¥ da relieve, configura la concepeion agustiniana de los sacra-
mentos, bautismo, penitencia y eucaristia expresamente, sobre un
plano de virtualidad efectiva derivante de Cristo-Cabeza, que se si-
taa al origen del acontecer salvifico sacramental. Destaca a este res-
pecto su teoria de ia catolicidad dindmica e integradora de la Iple-
sia una, tal como la propone y significa en su larga coniroversia con
el donatismo . Si alpo distingue y conflere caracter de especifica-
cion a ia eclesiologia de san Agustin, para nosotros, es la ides caio-
lica connotativa de la unidad ¥ Es, asimismo, e! denominador co-
min, la formula y principio generalizado, que sustenta la sistemati-
zacién doctrinal y sugiere las conexiones reales de la Iglesia con otros
contenidos primarios de la revelacidn, siendo, aspectos particulares
inherentes, que expiicitan la funcionabilidad eclesiolégica del con-
cepto en referencia clara a los siguientes enunciados: 1a eucaristia,
sacramentum wunitatis; Pedro, simbolo de la unidad; relaclones de

10. Cf, por ejemple, Enarrgtiones in Ps, 30,1,3: “Nam sine illo, nos nihi_l;
in illo sutem, ipse Christus et nos. Quare? Quia totus Christus caput et corpus.
Caput ille salvator ecorporis; quia iam ascendit in caelum; corpus autem Eecle-
siz, guae laborat in terra. Hoc autem corpus nisi connexione caritatis adhaere-
ret cepiti sio, ut unus fieret ex capite et corpore, non de caelo quemdam perse-
cutoremn corripiens diceret: Saule, Saule, quid me pefsequeris? rHéch 9,4)... Ca-
put pro membris clamabat, et membra in se caput transfigurabat”. Cf. P, PIO-
LANTI, “Il mistero del “Cristo totale” in S. Agostino”: Augustinus Mapister, III
(Paris 1954) 453-455. )

11. Cf. 5. POLGADC FLOREZ, La cucaristia, 627-628.

12. Kl tema de la cetolicidad de la Iglesia es uno de los motivos mas cons-
tantes y reiterados ¥ que con mayor profuslon y variedad de formulas expresa
la eclesiclogia agustiniana, Y asi, por ejemplo, hablard san Agustin del “univer-
sam eorpus” {Serm. 98,9), del “umiversus Christus” (De diversis qudestionibus,
83, 69, 10), de le Iglesia “untversa In caelo ei in terra” (Enchiridion 15, 56).

13. Cf. 8. FOLGADO FLOREZ, Dinamismo catdlico de la Iglésia en san
Agustin. El Escorial, 1897,
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reversibilidad equivalente —a nivel de Iglesia--- entre la earitas y la
unitas; unidad y apostolicidad; unidad y presencia del Espiritu San-
to; unidad.catdlica y eficacia, virtud y accidon santificante de los sa-
cramentos . : - :

En. la unidad catélica, connota'ci_;’)ri' cualitativa ademas de nime-
rica de la Iglesia, san Agustin ve el clima indispensable para toda la
vida c'ristiana. Porque, en deflnitiva, se trate de la _uni_dﬁd misma de
Cristo, es decir, de la unidad de su Cuerpo in plenitu_dz‘ne .Eeclesiae.
Unidad garantizada, a su vez, por la presencia vitalizadora y -unifi-
cativa del Espiritu Santo?, zlimentada por un mismo pan, expresa-
da por una fe tnica y hecha testimonio por la practica y vivencia de
la caridad ¥, ¥ como premisaz mayor inspiradora de ios consiguientes
enunciades eclesiologicos, presupone una cristologia de perfiles to-
tales; sistema teoldpice que, a la luz del Evangelio y desde una pers-
pectiva dinamica, congsiders a Cristo autor de la gracia y Cabeza due
influye y comunica la vida sobrenatural a su Cuerpo, la Iglesia. Es
obvio, por 1o mismo, que al desarrollar su teoria sobre los sacramen-
tos, por encima v mas alld de la atribucidn humana de caracter
constitutivo propuesta por los donatistas?”, san Agustin supere el
ambito ministerial v busgue las razones auténticas de su eficacia y
virtud santificadora en rcferencia a Crisio y a la Telesia 8,

4. COf. E. LAMIRANDE, Le¢ situction eclésiolopique des donatistes d’aprés
saint Augustin. (Ottawa 1572) 130. )

15. Cf. H.L MUHLEN, Una mystica persona. La Chiesa come il mistero de-
Hg Spirito Santo in Cristo e nei cristiani; una persona in molie persone. Roma,
1968.

18. Cf. D. FRANSES, “Augustinus eu. de . eenheld der kerk™: B&iscellanea
Aygustinigng, (Ratterdam 1930) 137-150; L, ALFONSI, “Unita cattolica e roma-
na nel Psalmus contra partem Donati di sant’Agostimo”:. Studi Romani 6 (1958)
407-412. Es también la dociring de san Cipriano: ."Ecclesia una est quae in
multitudinem ‘latius incremento fecunditatis extenditur,.."”: De ecafholicae Ec-
clesine unitate 5. : : - :

17. Segun san Agustin, “les Donafistes y mettaient toute leur théologie
d’'une véritable fransmission de qualité spirituelle par celui qui donnsait le bap-
téme ou lordre: chacun donne ce gu'il a lui-néme; ainsi Je ministre consécra-
teur était-il, selon eux, vralment générateur et pére”: Y. M.- J. CONGAR, In-
troduction génerale, 102-103. Lo que si resulta cierto es, que el insisbir con pre-
fereneia y a nivel de principio sobre las condiclones personales del minisiro den-
tro de le Iglesia, limiteben de manera sorprendente la accion de Cristo en le
obra regenerativa.

1B. Las obras principales de son Agustin sobre el donatismo y donde expone
su teoria, uno de los logros teoplégicos-doctrinales més ecaracierizados de todos los
tiempos, son: Pselmus contra partem Donati; Contro Epistolam Parmendani [i-
bri fres;De baptismo contra donalistas libri sepiem,; Contre lifteras Pefiliani li-
bri tres; De unilate Ecclesiae liber unus; Conira Cresgonfum grammaticumn par-
tis Donati libri quatuor; De unico baptismo conire Pelilianum liber unus; Bre-
viculus collationis cum donatistis; Ad donatistas post collationem; Sermo ad
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Lz doctrina sacramentaria del Obispo africano pretende toda-
via explicar el modo diriamos concreto de realizarse la incorpora-
cién eclesial del hombre a Cristo. Modo que resalta de manera espe-
cialisima en el bautismo, sacramento de la concorporacion al Cristo
mistico, ¥ en la eucaristia, sacramenium unitatis y factor determi-
nante de la “congregatio ecclesialis” en comunién real, efectiva ¥y
transustancializada de corazones ! El bautismo regenerz al hombre
porque lo articula, vitalmenie, al cuerpo comunitario y social de la
Iplesia. De hecho el valor unitario del bautismo, como factor sacra-
mental de la unidad eclesial, reside sin duda en que todos, los rege-
nerados por el agua, participan del propio Espiritu de Cristo en or-
den a la constitucion de un solo Cuerpo®, También la eucaristia se
totaliza como sacramentum, porque alli se verifica y sella la unidad
del Hijo de Dios con todos los hombres, vitalizando el sentido orga-
nico (?) del cor unum ¥ anima una de la espiritualidad agustiniana *.
“Indudablemente el aspecto estructural de la Iglesia dice orden ala
unidad interior y mistica, a la unién espiritual de corazones, no sé-
lo de sentimientos, sino verdadera y pariicipada. I.a eucaristia, sa-
cramento de amor gue “hace la Iglesia”, preflgura plenamente y
realiza la unidad de Cristo, Cabeza y miembros, en la caridad” =

En esta linea de proyeccion eclesial, de Cuerpo mistico y efec-
tividad cristologica de los sacramentos, san Agustin razona ademas,
desde la teologiz, el qué especifico del signum sacrum sobre el and-
lisis de la comsecratio o0 uncion ritual que, segun la praxis prefigura-
dora del antiguo Israel, establecia un orden de dignidades —dedica-
ciones del lzdo de lo funcional— y habilitaba para el cumplimiento

Caesariensis Ecclesioe plebem; De gestis cum Emerito liber URLS; Contra Gau-
dentium donatistdrum episcopum libri duo.

19. Los donatistas cifraban le pertenencia a la Yelesia en la posesion del sig-
no sacramental. Pare san Agustin, sin embargo, una cose es la realidad sacra-
mental externa y otra, diversa, la causalided sacramental; de nada sirve el sig-
no 8 no tlene el espiritu de Cristo a que hace referencia: espiritu de comunién
expresado en la unidad de la Iglesia, Cuerpo de Cristo. :

20. Es, por otra parte, doctrina clora de san Pablo; cf., por ejemplo, I Cor
12, 14.

21. Lo gue no es obsticulo para gue cada miemhbro mantenga su propia in-
dependencia ¥ funcionabilidad: “Quomodo singiliatim membra formata sunt om-
nig, singillatim habent opera sua, et tamen in unitate corporis vivunt; manus
facit quod oculus non faeit, auris id valet quod nec oculus nec manus valet; om-
nia tamen in unitate operantur, et manus et oculus et auris diversa faciunt, nec
sibi adversantur; sic et in Christi corpore singuli homines, tamquam membra
singula donis geudent, quia ille qui elegit populum in haereditatem sibi, finxit
singillatim corda ecrum”: Erarrdliones in Ps. 322,21,

22. Cf, 85, FOLGADO FLOREZ, Lo eucoristie, 628. También el Vaticanc II:
“Por el sacramento del pan eucaristico se represenfa y reproduce la unidad de
los fieles, que formau un solo Cuerpo de Cristo”: Const. dogm. sobre la Iglesia
Lumen Gentium 3.
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de un cometido perfectamente fipificado®. La uncidén equivalia y
equivale a una caracterizacién personal, a Ia marca y sello, distinii-
vo vocacional a lo divino. Y asi subraya el Obispo de Hipona la con-
secratio como el titulo ontoldgico, querido por Dios, que “cristifica”
&l hombre mediante el sacramento y lo introduce, al amparg de ia
unidad mistica correspondiente a un mismo Cuetpo, en la dinamica
eclesial de la salvacién impuesta por Cristo-Cabeza, el ungldo por
antonomasia con el sello y virtualidad del Espiritu.

Para san Agustin resulta axiomatico que dicha unidad mistica
articulada en Iglesia depende, originariamente, de la propia uncion
de Cristo, que llege, a traves dc los sacramentos, hasta nosotros, in-
corpordndonos a El y haciéndonos miembros suyos. La uncion, es
decir, la “cristificacién” de signo sacramental, significa la elevacién
ontologica, entitativa, del hombre al orden sobrenatural realizada
eclesialmente. De donde se infiere que “todos somos Cuerpo de Cris-
t0, porque SOmos ungidbs, ¥ todos estamos en El, siendo Crist_o" y de
Cristo, porgue de alguna manera el tofus Chrisius es Cabeza _y: Cuer-
po. Esta uncion nos perfeccionara espiritualmente en aguella vida
gue se nos promete... Ahora somos ungidos en el sacramento, ¥y por
el mismo sacramento se prefigura algo de 1o gue hemos de ser”* En
consecuencia, el cardcter consecratorio o uncial del sacramento se
verifica sobre una base cristoldopica —puesto que Cristo es el sacra-
mento original— que s6lo en la Iglesia y por la Iglesia —prineipio
sacramenal a su vez— prolonga ¥ actia su virtud unitiva. Schee-
ben, el gran tedlogo aleman que supo captar, como nadie, el signifi-
cado v densidad de las ensefianzas patristicas, acentua, por otra
parte, el aspecto dinamico de la “cristificacion” desde la perspectiva
de lo esponsalicio sacramental, “El hombre —escribe— ha de unirse
en la fe con su Esposo divino, y éste quiere sellat, como con un ani-
llo nupeial, su allanza con el hombre en el bautismo. Y ambas cosas
s¢ hacen tan sdlo para fundir en la eucaristia... al hombre y al
Hombre-I}os en una sola carne v fecundar al hombre de modo mas
perfecto con la virtud de la gracia, propia de la Cabezg. De modo
que cada alma, al enfrar en Ia Tglesia, se convierta en esposa verda-
cdera del Hijo de Dios" %,

23, “Et solus tunc ungebatur rex, et sacerdog: duae istae iflo tempore unc-
tae personae, In duabus personis praefigurabatur fufuwrus nnus rex et sacerdos,
utrogue munere unus Christus, et ideo Christus o chrismete. Non solum autem
caput nostrum unctum est, sed et corpus eius hos ipsi”: Enagrrationes in Ps. 26,
2,2, :
24. Enarrationes in Ps. 26,22
25, Cf., M. J, BCHEEBEN, Lops misterios del cristianismo (Barcelona 1060)
573, ’
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La conchusion reproduce con fidelidad el sentir agustiniano so-
hre el aleance y pertenencia activa, maternal inherente a lo espon-
salicio, del fiel cristiano én la Iglesia, Esposa y Cuerpo de Cristo, do-
tada de un dinamismo catélico fundamental expresado y hecho pre-
sencia actuante, recapituladora e integrativa socialmente, en los sa-
cramentos v a causa de los sacramentos ®.

2. Cristo, Cabeza de la Iglesia, autor de los sacramentos.

El \ngoroso vy relterado acento con que san Agustin destaeca,
siempre en un primer plana, Ia actividad salmﬂca de Cristo le per-
mite, facilitando sin duda el proceso teotégico, la recta formulacion
de la dinamica soterlologlca donde la Iglesia aparece también como
principio de. wda sobrenatural pero subordmado Cristo, sacramen-
to del Padre, es el origen de la gracia, el Medla_dor, el orbis emptor
del que emerge la communio ecclesialis, su heredad ¥, cuya virtud
“cristificadora” adquiele, asimismo, vigencia y formahdad practica
de razén actuante per verbum et sacramenta ®, que son realizacio-
nes salvificas de la propia Iglesia y una de las posnbihdddes E.QIH
mas profundas del encuentro personal con Dios,

La Iglesia, estructurada en funcion de una sacramentahdad es5-
pecifica ®, imprime contextura social a la aecién tinica de Cristo, la
presencializa a través de la historia .y sirve de referencia obligadaa
los sacramentos de la Nueva Ley. La virtualidad de los mismos, su
eficacia e incluso su forma de ser representativa apuntan al dato de
que san expresiones diriamos vitalizantes, instrumento. de la Iglesia,
para hacernos a tedos, bajo esa reallzacidn significativa de cosas,
simbolos, gestos ¥y palabras, participantes de Ia realidad invisible
—Ia gracia y donzacldon del Espiritu de Cristo, que nos concorpora
de este modo a su Cuerpo®. “No hay otro sacramento de Dios (Dei

26, Enarrationes tn Ps. 32,2,91: ef. asimismo A. ALCALA QALVE, Lo Iyle-
sia, misterio y mision (Madrid 1963) 376.

21, Conira Uit Petitiani I1I, 8,20.

28. “..Bplritualiter ergo nascimur, et in spiritu nascimur wverbo ef sacra-
mento”: In Iohannis evgngelium tr. 12,5,

29, Cf. O, SEMMELROTH, “La Iglesia comg sacramento de la salvacion"
Mysterium  Selutls IV/1 (Madrid 1973) 321-320,

30. Se llaman sacrementos precizamente “quia- in eis aliud videtur, aliud
intelligitur. - Quod videtur speciern habet corporalem, quod intelligitur fruetim
habet spirifualem” (Sérm. 272,3). “Invisibili gratla (sanctificatir homo) per Spi-
ritumn Sanctum, ubi est totus fruetus etiam visibllium sacramentorutn. Nam sine
ista sanctificatione invisibilis gretia sacramenta visibilie quid ‘prossunt” (Quoes-
tiones in Heptat, 3,84). “Aqua sacramenti visibilis est... abluit corpus, et mgmﬁ-_
cat quod fit in anima" ¢(In Ep. Iohennis ad Parthos 8,11).
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mysterium) —escribe san Agustin— gue el Cristo”®, ¥ no- hay otro
sacramento de Cristo que la Iglesia. Cristo sacramento de Dios, Ia
Iglesia sacramento de Cristo: “Estos son los dos sacramentos. radi-
cales, Ursakrament; éstos son el misterio. Fuente de los otros siete
sacramentos” 2,

En este punto el misterio de Cristo, mlsterio de redencu&n de la
Ig]esia de los sacramentos, consigue el maximo de expresxblllda.d ¥
ampht.ud por su proyeccidn “capital”, de gracia, en la historia dela
salvacién., Tres son, seglin san Agustin, los matices o dimensiones
que la Sagrada Escritura predica de Cristo: la dimensién deifica, en
cuanto Dios igual al Padre y coeterno con El antes de la encarna-
cién; la dimensién en cuanto Dios-Hombre y Hombre- Dios a la vez,
mediador y Cabeza de la Iglesia; y, finalmente, 1a dimensién mistica
—su tercer estado— en cuanto Cristo integro, completo o total in
plenitudine Ecclesiae, que es Cabeza y Cuerpo; y en la plenitud de
esa perfeccidon orginica —secundum plenitudinem perfecti cufus-
dam viri— somos nosotros miembros de este hombre Unico y perfec-
to mediante la gracia que deriva de Cristo-Cabeza ® La dimension
eclesial de la encarnacién es capitulo clave de la soteriologia agus-
tiniana * Desde siempre Cristo esti destinado a ser Caheza, a difun-
dir 1a perfeccién de su gracia sobre nosotros y a comunicar la vida
sobrenatural a Ios hombres. De ahi que la recapitulacién en Cristo,
plenitud de la Iglesia, comporte dos momentos integrativos funda-
mentales: constitucién de la Cabeza e incorporacién de los miem-
bros %, ' '

- Frente a Cristo, sacramento personal de Dios, la Iglesia es ya
sacramento derivado, obra suya y dependiente de .su iniciativa, Por-
que si es cierto que para san Agustin la Iglesia es la plenifudo Chris-
i, la apelacion tiene, sin embargo, sentido de atribucion restringi-

31, Ep. 18734: “Non est asliud Del mysterium nisi Christus”,

32, Cf. A. ALCALA GALVE, Lo Iglesie, 152

33, Serm. 5341, 1: “Dominus noster Jesus Christus quantum animadvertere
potuimus pagines sanctas, tribus modis intelligitur et nominstur, quande prae-
dicetur... Primus modus est, secundum Deum et divinitatem illam Patri icone-
qualem atque coaeternam ante assumptionem carnis. Alfer modus est, cum
assumnpta carne iam idem Deus qui homo et idem homo qui Deus... mediator et
caput Eecclesiae. Tertius modus est quodem modo totus Christus in plenitudine
Ecclesiae; id est ceput et corpus, secundum plenitudinem perfecii cuiusdam viri,
in quo vire singuli membra sumus”,

4. Cf. J. A. GOENAGA, Lo humanided de Cristo, figure de la Igbesm (Ma—
dnd 1963) 25-52, donde analiza las distintas férmulas de la “encarnecién ecle-
sial” . que san Agustin propone en les Enarrationes in Psalmos.

- 35. Sobre este punto —tieologia por excelencia del Cuerpo mistico— . la. doc-
trins de san Agustin es abundante y profunda, definitiva.
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da al Cuerpo, es decir, a 1o eclesial, en cuyo ambito actia El como
Cabega. Solo a partir de Cristo y con Cristo, y por participar en el
ser, virtualidad y Espiritu de Cristo puede la Iglegia Ser sacramen-
to radical, continuadora de su accidn redentiva, y que esta, por eso
mismo, implicada entitativa y funcionalmente en el quehacer (sa-
cramental} de ir completando a Cristo. “El Dios de nuestro Sefior
Jesueristo ha realizado, mediante este Hijo suyo, la salvacion de los
hombres ¥ del mundc de tal forma que la realizacion acfual eg lz
Igiesia. Y esta Iglesia realiza su ser ¥ el encargo implicado en évi-
viendo y derramando en comunitén salvadora —como participacion
suya en este nnico acto salvifico del Dios Padre— esta misma salva-
cidn, la vida que Dios ha otorgado, ¥ 1o hace junto con su Cabeza,
mediante ella ¥y como su sipa y mhfipmpa *.

Precisamente la connotacién de plenitud eclesial que recorre el
pensamiento agustiniano, nos obliga a contemplar el misterio de la
Iglesia, Pueblo de Dios ¥y Cuerpo de Cristo, en la comunién de todos
sus miembros en cuanto integrantes de un organismo sobrenatural,
con el encarge historico de cumplir una tarez de redencién. Una y
mil veces repite san Agustin que Cristo y la Iglesia son una misma
cosa, un solo hombre perfecto, un solo hombre en su plenitud, un
solo Cristo®, que la Iglesia constituye con Cristo una gquagedam per-
sona —unidad atributiva de propiedades misticamente articula-
da—; y que ambos encarnan el misterio grande (in sacramento
to magno) de ser dos en una carne, duo in voce una —principio tam-
bién unico de funcionahilidad salvifica *. Por suvuesto que trascien-
de nuestro proposito el recoger aqui, siquiera brevemcnte, 1la profu-
sidn de detalles ¥ de féormulas con que glorifica la unidad y corres-
pondencia existentes entre Cristo y la Iglesia, el Esposo y la Espo-
5a, la Cabeza v los miembros.

Al interpretar, pues, el sentir teolégico agustiniano sobre los
sacramentos, no es viable metodoldégicamente el estudio que pres-

36. Cf. R, SCHULTE, Lp¢ sacramentos de la Iglesia, 4.

37. Cf, par ejemnple, Erarrationes in Ps, 26,2, In fohannis evangelium ir,
21, 89,

38. Enarrationes in Ps. 30,21, Y con mayor expresivided resume fodavia su
pensamiento en el Serm. 2,1, de la exposicion de este mismo salmo: “Comimen-
dayeram Ceritati Vestrae, cum primes partes huius psalmi exponerem, quod
Christus loquatur; et quomedo sit accipiendum Christus totus cum capite et cor-
pore, non tacueram: testimanils etiam Seripturarum, quarum mihi videtur, sa-
tis fdoneis luculintisque firmaveram; ita ut cmnino dubitari non posset Christus
esse caput et corpus, sponsum et sponsam, Filinum ef Del Ecclesiam, Fillum Dei
facturn filium hominis propter nos, ut filios hominum faceret filios Dei; atque-ita
essent duo in carne una in sacrementc magna, qui egnoscuntur in Prophetis duo
in voce una’.
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cinda de su teoria general relacionada con el Cuerpo mistico, por-
gque de hecho es ella la que marca el orden de primacias a estable-
cer en la escala de causalidades y de mediaciones: al origen, Cristo;
y como realizadora ulterior de 1o ya realizado antes, la Iglesia. Exis-
te una constante afirmativa, a le largo de sus obras, gque sitia a
Cristo o la base de toda accién salvifica como fuente original, pri-
mera y determinativa, de toda eflcacia regeneradora. Siempre es
Cristo el que “sacrifica ¥ el que sacramentaliza, el que bautiza y ab-
suelve, perdona los pecados con la Iglesia” ®, En esta precisa direc-
cidn, la postura teoldgica agustiniana consigue valor definitivo de
tesis, complaciéndose €l Santo en subrayar que, desde la perspecti-
va del Dios-Hombre, “Cristo es el que bautiza” y que a El s0lo co-
rresponde 1a potestad de bautizar ¥ Lo gue no obsta para que la
Iglesia esté institucionalmente ordenada a la regeneracion del hom-
bre, a darle una dimensién y destino nuevos a tono con el existir
sobrenatural que se le participa. La Iglesia, ademas de Cuerpo de
Cristg, es también su Esposa, el adiutorium sgimile sibi, la segunda
Eva que, fecundada por la virtud del Espiritu, asume el cometido de
alumbrar para Dios hijos de la gracia ¥, Pensamiento este muy tipi-
co de san Agustin, de grandes posibilidades teolégicas todavia hoy,
que explica la fecundidad de la Iglesia como organismo y realidad
mistica, tendente a la plenitud catélica del todo, en funcién de una
maternidad-virgen caracteristica %

. Es, sin embargo, a través de la controversia antidonatista, cuan-
do Ban Agustin discute las posturas contrapuestas, razona log prin-
cipios dogmaticos ¢ infiere con exactitud el alcance teoldgico defini-
tivo de su teoria sacramentaria. Teoria que si surge condicionada al
amparo de las discusiones y posturas antagonicas sobre el bautis-
mo, Tebasa luego los limites particularizados de la polémica para ser
ampliable a los demds sacramenios en el constitutivo formal de sus
elementos definitorios.

Cristo, verdadero sujeto de las acciones sacramentales, es el aue-
tor bapfismi, quien bautiza en el Espiritu Sante segiin lo prometi-

39, Cf. A, ALCALA GALVE, La Iglesin, 263 i
40, De baptismo V, 12,14; In Jlohannis evangelium tr. 5,18 comentendo las
palabras de san Juan 4,2 (*pues no bautizaba El, sino sus discipulos”) escribe:
“Ipse, et non ipse, potestate; illi, ministerio; servitutem ad baptizandurn illi ad-
movebant, potestate baptizandi in Christo permanebat... Quos autem beptizabit
Tudas, Christus baptizabit. Sic ergo gquos baptizavit ebriosus, gquos baptizavit ho-
micida, quos baptizavit adulter, sl baptismus Christi erat, Christus baptizevit”.
41, Of. M. J. BCHEEBEN, Los misterios del cristianismo, 571.
42. Of. B, FOLGADO FLOREZ, “San Apustin y su eclesiologia mariang”:
La Ciudad de Dips 178-179 (1963) 445-482.
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do ¥, y el que confiere al sacramento la dimension salvifica inheren-
te a su propic dinamismo santificador. Hoy . como ayer, y. siempre,
gera la presencia conformadora del Resucitado en el “sacramento
del Dios vivo” (sacramentum Dei vivi) el titulo valido de la procla-
macién cristiand: de que somos efectivamente los “bautizados de
Cristo”, cuius et baptisma verum. El bautismo de la regeneracidon,
el bautismo cristiano y de la Iglesia, es el “bautismo del Cristo vi-
viente” #. A causa de ello el Obispo de Hipona siente la urgencia de
reconocer la validez del sacramento administrado por los herejes,
cismaticos y pecadores #. Aungue la razén profunda, axiomatica pa-
ra é1, reside en que Cristo es el solo y supremo Pontifice, el Gnico gue
puede realmente cumplir una funeién sacerdotal frente a Dios . Por
lo que, a nivel interpretativo, resulta dificili no tener en cuenta la li-
nea dominante de su cristologia que se desarrolla y esquemauza 50~
bre el concepto de Cristo-Mediador *. :

Los donatistas, representantes genuinos de un exacerbado na-
cionalismo -religioso, desfiguran la naturaleza intima de los sacra-
mentos y de la Iglesia toto orbe diffusa, una y catolica, al desvalo-
rizar desde dentro el cometido primordial de Cristo atribuyendose
8 5l mismos la mision de comunicar la gracia y de santificar a los
hombres. Convierten la realidad sobrenatural y dogmética del sa-
cramento en cuestién de antropologia indirecta gque marginaba in-
cluso lo personal del propio interesado. Toda la razon actuante del
signum sacrum, de su eficacia regerierativa y de concorporacién a
1a Iglesm la hacian depender de las condiciones y aptitudes del mi-
nistro. Relegaban asi 2 un segundo plano la iniciativa divina y el
bautlsmo no era el sacramento de Cristo para los hombres, sino el
sacramento del actor ministerial donatista para los donatistas®.

43. Contra Lft, Petiliani II, 2,5; 11, 2447: "Beptismus in nomine Patris et
Flii et Spiritus Saneti Christum habet auctorem™.

44. Contra ltt, Petiligni I1, 7,15; II, 7,16: “...Bleut ergo a viro baptizatur
qui vivi Christi baptismo induitur”, .

45, Contrg lifl. Petillani II, 107,247: “Sic approbamus in heereticis -baptis-
mum non haereticorum sed Christi, sient in fornicateribus, immundis, luxurio-
sis, idololatris, veneficis, inimicitiarum retentoribus, contentiosis, aemulis, anlmo-
sls, dissensionum studiosis invidis, ebriosis, comesatonbus et his almihbus 2PPro-.
hamus baptismum non eorum sed Christi”,

48. Conirg Ult. Petiliani 1T, 105,241, '

47. Bi la posicion de los donatistas fuese ciertn, significaria logicamente que
Cristo no es el tnico Mediador. Desde la perspectiva del real ¥y positiva de Cris-
to sobre la accién externa sacremental, san Agustin resuelve el probiema dog-
matico ¥ teologlco que plantea la administracidn de los sacrementos por minis-
tros indignos.

49. Sobre el donatismo 1a obra fundamental sigue siendo la de P. MON-
CEAUX, Histoire liftéraire de VAfrique chrélienne depuis les origines jusqu'd
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San Agustin pone todo su empefio y capacidad dialéctica en
mostrar que, si bien el ministro le .proporciona e! ministerio, la
fuente de donde brota la santidad participada a los sacramentos®,
Cristo, personaliza €l poder, fundamento de la unidad de la Iglesia
e intransferible por otra parte, de bautizar en el agua v en el Espi-
Titu ™, El es el origen, la raiz y la cabeza del orden de la gracia; el
principio, el desarrollo ¥ la- culminacion del quehacer espiritual cris-
tiano ., Cristo purifica e incorpora a su Cuerpo en el bautismo, en-
riquece con una fortaleza especial del Espiritu Santo y vincula a los
fieles mas estrechamente a la “societas sanctorum” en la confirma-
¢ion, perdona 10s pecados y reconcilia con la Iglesia en el sacramen-
to de la penitencia, incrementa la vida espiritual y presencializa,
significandola, 1a unidad de los creyentes en la eucaristia ® Dios es-
ta actuante en los satramentos y en sus palabras —saeramen-
tis et verbis suis-—, sin ‘que la situacion moral del ministro, estado
de gracm o de culpa, comprometa por ello la razén orlglnarla del
51gn0 sacramental, su vahdez .y eficacia ™,

Por el contrario, Ias -actitfudes afines a la. mentahdad donatlsta,
que propugnan sustitutives mediatizadores de Ia santidad esencial y

I'invasion arabe. Pa._ris' 1901-1923; 7 volumenes, Interesan en especial vol. IV:
Le donatizsme (1812): vol. VI: Littérature donatiste au temps de saint Augustip
(1922); ‘vol. VII: Sgint Augustin ef le donafisme (1923), Desde un punto. de vista
historico doctrinal; G, BAREILLE, “Donatisme”: Dictionneire Théol. Cath. IV/
2 (1911 cols. 1701-1728: A, PINCHERLE, “L’ecclesiologia nella controversia do-
natista”: Ricerche. Religiose 1 (1926) 25-55; G. NICOTRA, “Dottrina sacramen-
taria ed ecclesiologica presso i donatisti”: Le Scuola Caifolica T0 (1942) 141-147;
227-236; 303; 314; E. PRINA, La controversiz donatista alla luce della dotirina
del Co-rpo mwﬂco di Gesd Cristo nelle opere antidonagtistiche di 8. Agostino. Ro-
ma, 19842: G. G. VILLIB, Saint Augustine and the Donefist Coniroversy.. Lon-
don, 1950; E. LAMIRANDE, La situation eccléstlogique des dondtistes d'aprés
saint Augustin, Ottawa, 1872; cf, tamblén: J. P BRISSON, Aufonomisme et
christianisme dans PAfrigue romaine, de Sepiime Sévére & DPinvaslon vandale.
Paris, 1958,

49, “Nolite ex hominum moribus et factis divina seacramenta pensare Illa
enim per eum sancte sunt cuius sunt”: Contra Itf. Petiliani IL, 37,88

50, I'm Iohannis evangelium tr. 6, 6-7. “Per hanc enim pot.es_tatem, quarn
Christus- solus sibi tenuit, et in neminem ministrorum transfudit, quamvis per
ministros suos baptizare dignatus est, per- henc gtat unitas Ecclesiae...". Quid er-
go per columbam didicit (el Bautista), ne mendax postea inveniatur..., nisi. quam-
dam proprietatem in Christo talem futurat, ut quamvis multi minisiri baptizatu-
ri essent, sive iusti; sive iniusti, non t.rlbueretur ganctitas baptismi, nisi illl-.su-
per- quern descendit columba.,.? Petrus beptizet,. hic .est qui baptizat; Paulus
baptizet, hic est qui baptizat; Iudes baptizet, hic.est qui baptizat”.

51, “Origo mea Christus est, radix mea Christus est, eaput meum Ch.ristus
est”: Contra lift. Petfilioni II, 36

52, Cf. VATICANOQ 11, Const dogm. sobre la Iglesia Lumen Gentium 11

53. “Deus adest sacramentis et verbis suis, per queleslibet administrentur,
et sacramenta Dei ubique recia sunt”: De baptismo V, 20,27, -
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original de Dios, destruyen directamente la unidad y mediacién de
la Iglesia, con detrimento de las relaciones vitales de los crisiianos
entre si, a la vez que desvirtian la capitalidad de Cristo y vacian en
la practica de significado el misterio mismo de la redencidon. Ni si-
quiera queda a salvo la unidad del bautismo, cuando de hecho se
relativiza su accion santificadora y se anula logicamente, al menos
a nivel de formulacioén, su precisa formalidad de acontecimiento sal-
vifico. Porque, “si la potestad de santificar con el bautlsmo se trans-
flere de]l Seflor al ministro, habria tantos bautismos como ministros
¥ no guedaria en pie la unidad del bautismo™ %,

La argumentacion antidonatista de san Agustin reitera de con-
tinuo como punto de apoyo el tema de 12 unidad que rompe la he-
rejia en todas sus dimensiones, de acuerdo con esa concepcion suya
eclesiologica y sacramentaria fransida de equivocos. Pero que no se
crea recibir el Espiritu Santo el que estd separado de la unidad de
los miembros ®. Destruir la unitas Ecclesige, romper a Cristo por
dentro y atribuirse prerrogativas de mediacion de la gracia que no
le competen, constituye el maximo delito del cisma, cuyos presu-
puestos atentan sin paliativos contra la caridad, expresion la mas
significada dei Espiritu gue vivifica y conflgura el contorno organi-
co de la societas por la que, en el bautismo, nos hacemos Cuerpo del
mismo Hijo de Dios®. Al Espiritu Santo corresponde efectivamente
la funcidén vivificadora y, al mismo tiempo, unificativa de unos
miembros con otros articulados en un solo Cristo % “La unidad so-
cial de la Iglesia de Dios, fuera de la cual no se da el perdén de 10s
pecados, es como la obra propia del Espiritu Santo, realizada cier-
tamente con Ia colaboracién del Padre y del Hijo, porque el Espiritu
Santo es, en cierto modo, la comunién del Padre y del Hijo...” ™.

A la luz y sobre la base de la funcitn unificativa del Espirituy,
san Agustin profundiza el misteric eclesial desde una perspectiva

84, In Ifohannis evangelium fr. 8,8, ’

55. In Iohannis evangelum tr. 32,7: “In hac Ecclesia qui non est, nec mo-
do accipit Bpirlffum Senctum. Preecisus enim et divisus ab unitate membrorum,
guae unitns linguis omniwm loquitur, renunciet sibi: non habet. Nam si habet,
det signum quod tunc dabitur... Loquatur omnibus linguis. Respondet mihi: Quid
enim, tu loqueris omnibus linguis? Loquor plane, qua omnis lingua mes est, id
est, eius corporis culus membrum sum... Unitas enim membrorum ecaritate con-
cardat: et ipsa unitas loquitur, quomodo tunc unug homo loquebatur”. ¥ mas
claramente todavia: “Norunt fdeles corpus Christi, si corpus Christi esse non
negligant. Fiant corpus Christi, si volunt vivere de Spiritu Christi. De Spiritu
Christi non vivit, nisi corpus Christi”: In Iohannls evangelium ir, 28,13.

58, Serm. T1,28.

57. Serm. 142,11: “...Ommnibus membris sanitatem dedit, compaginem dedit,
unitatern dedit, Spiritu omnia pariter vivificavit, univit”.

68. Serm. TI1,33
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trinitaria. En la intimidad de la vida divina lo proprium del Espiri-
tu Santo es la societas, el amor personal, el ser vinculo de infinita
fuerza y cohegion, que enlaza al Padre y al Hijo protagonizando su
unitn y acabada unidad. Y segin €l principio clasico de teologia de
que la Trinidad econdmica se corresponde con la Trinidad inmanen-
te, es hacedero afirmar semejante cometido unificador en 1a historia
salvifica apropiado a la Tercera Persona ™ “Al REspiritu Santo se
atribuye la efusién del amor o de la caridad en los corazones de los
fieles {Rom 5,5) para trabarlos todos enire si y con su principio gue
es Dios. Esta sociedad de almas o de corazones es la Iglesia, siendo
su vinculo organico de unidad el Espiritu Santo. EI cisma de Donato
rompia las relaciones del hautizado con el Espiritu Santo, supri-
miendo el vinculo de unidad de los hijos de Dios y destruyendo la
Iglesia, cuya formacion se debe al Espiritu S8ante y no a los minis-
tros del primer sacramento. Asi se comprende €]l lenguaje fuerte de
san Agustin cuando acusa a los clsmaticos de “despedazar la Igle-
sta”, de hacerla fragmentos y de ser cuervos, que se alimentan de
cadaveres” .

De lo dicho se infiere, en apelacién sinténtica, que Crisio perso-
naliza la originalidad del orden salvifico: es el protosacramento y la
razén de la gracia, el auctor sacramenti, su ministro principal y su-
mo sacerdote. De ahi que los sacramentos de la Nueva Alianza, ad-
ministrados incluso por cismaticos, herejes y pecadores, ubigue rec-
ta sunt®, —con tal de que quieran hacer lo que hace la Iglesia, afa-
den los manuales. A Cristo corresponde igualmente la misién de su
Espiritu, al que se asigna la infusién de la gracia y de la caridad. Y
El es —concluye la argumentacion agustiniana— quien realiza los
sacramentos, actualizando visiblemente estos signos de salvacion
por la Iglesia v en la Iglesia.

59. También el Padre ¥ el Hijo actien a su modo esta unidad, no ya sdlo
por la inseparibilidad de las operesciones divines ed exfrg de las tres Personas
divinas, sino tamnbién porque la presencla vitellzedora y unificativa del Espiritu,
es presencie del don del Padre y del Hijo. i

B60. V. CAPANAGA, Agustin de Hipone (Madrid 1974) 90. Cf. In Iohennis
evangelium tr. 6,4; Confra Uil Pefilinni II, 771,172: *“Carites enim christiana ni-
gi in unitate Ecclesire non potest custodirl”; Ep. 18550: “Non est autem parti-
ceps divinae caritatie qui hostls est unitatis”.

81. Of. nota B3,
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3. Maternidad de la Iglesia y sacramentos

Al ritmo de la genuina teologia existencial del obispo de Hipona,
parece obligado a estas alturas aludir al dinamismo de los sacra-
mentos del lado de la Iglesia, continuadora del hacer redentive y
uno de los factores propuestos gque definen la dialéctica sobrenatural
de 1a presenie economia de la gracia, La Tglesia-virgen, Esposa in-
defectiblemente unida al Esposo, 1‘epre'senta el prototipo de la union
sacramental, al tiempo que ejemplariza el modo de actuacion divina
con el homhre © Pero el proceso teologico explicativo adguiere con-
crecion vy radicalidad de consecuencia en torno a ese atributo den-
so de significado de la maternidad. Al predicar de Ia Iglesia la for-
mula vite mafergue vivenfium, se epuncia —eseribe— su gran mis-
terio (magnum est Ecclesige sacramenium)® Con *esta afirmacién
mantiene como punto de partide la unidn de Cristo con la Iglesia,
Ia realidad del Cristo total, que fundamenta teoldgicamente la nue-
va alegoria y da valor a la expresién “Ecclesia mater” ®,

En una visidn dinamica de la historia salvifica cabe, siempre so-
bre Ia linea ideologica del Obispo africanc, referir 2 una misma fi-
nalidad constitutiva, v también existencial, las mualtiples modalida-
des indicativas que esclarecen, entitativa y funcionalmente, el influ-
jo efectivo o causalidad de la Iglesia. Cuando se apela, pues,-a su ma-
ternidad virginal, la alusién apunta no a un concepto idealizado sin
contenidos realés, sino a la férmula explicativa del misterio que in-
terpreta la razon formal del hacer de Crisio a través del tiempo y
del espacio. La Iglesia es Madre —la pia Mafer Ecclesig-—, que nos
ha engendrado para la vida sobrenatural ® Ella es la Madre que nu-
tre, protege, custodia y guia por las sendas de la virtud a los pere-

82, In Iohannis evangelium ir. B4; Enarrationes {n Ps. 443, 48,8, Serm.
2816; Ep 11333: “Ttaque tofum culmen auctoritatis lumenque rationis in illo
une salutari nomine atque in una elus Eeclesla recreando et reformande huma-
no generl constifutum est”.

63. De nuptils et concupiscentia IT, 4,12,

64. R. PALMERQ RAMOS, “Ecclesic Mafer” en sap Agusiin (Madrid 1970)
131.

63 De baptismo VI, 23; Ep. 243,8: “Mater Ecclesia, meater est etiam ma-
tris suae. Haec vos de Christo concepit, haec. martyrum singuine parturivit, haec
in sempiternam lucem peperit, heec fidei lacte nutrivit et nutrit”: De sancta
virginitate 1211 “Si herum- (virglnum) queeritur mater; Ecclesia est”:. De sanc-
ta virginitale 2,2: “..Nam Eecclegla quoque et mater et virgo est”; De diversis
quaestipnibus §3,76,2: “..in carpore suo intelligatur haeres, id est Ecclesia, cuius
coheeredes sumus: quemadmodum filii eius mafris diclmur,  quamyvis ex nobis
constet”; Serm. 22,10: “Parentes qui nos genuerunt ad vitarmn, Christus est et
Eeelesie... Deus autem pafer el mater Ecelesia... generant ad vitam -aeternatm,
quis et ipsi eeterni sunti”. o



17 ECLESIOLOGIA Y SACRAMENTOS EN HAN AGUSTIN 225

grinos de Dios que vuelven a la Patria ® Es efectivamente Madre la
Iglesia, y Madre de la verdad, solicita y vigilante, atenta, traspasada
de caridad y amor para con sus hijos; la “Onica Madre verdadera
de todas las gentes, que ofrece su regazo a. 1os ‘no regenerados y
amamanta a los generados” ¥. Y la formulacién definitiva, llena de
expresividad y ultima del prineipio, que propone san Agustin en el
De sancta virginitate: “La Iglesia, en los santos que han de poseer
el reino de Dios, ciertamente es, segin el espiritu, Madre total de
Cristo, Virgen total de Cristo” %,

Con igual fuerza expositiva y determinacion de postulado'des-
eribe la conveniencia y necesidad de que la Iglesia sea Madre, dan-
do a luz por el bautismo a los que ileva en sus enirafias ®, Porque
como el heredero temporal de un padre que es hombre nace de una
madre carnal, tiene, en cambio, que nacer del seno de la Iglesia
quien nace para la herencia 1nacabab1e de un Padre que es Dios. EI
padre mortal engendra de su esposa un hijo que sera su sucesor
mas Dios engendra por la Iglesia, no un hijo que le suceda, sm_o hi-
jos que vivan eternamente con E1”. Este tema, punto culminante y
diferenciador de la doctrina eclesial agustiniana, confipura el circu-
Io ideologico de su pensamiento que potencmhza proyectado sobre
la, realidad existencializada de la Mater Ecclesia

Concretamente, el concepto de la fecundidad virgen traduce a
términos practicos la idea de la mediacién universal de la Iglesia
—Madre de muchos hijos ®—, reveladora del caricter absoluto de Ia
mediacion de Cristo, de 1a que participa su Cuerpo. La Iglesia, ‘Espo-

86. Quaestiones Evang. 2,2. CI. H. DE LUBAC, Meditaclon sobre lo Iglesia
{Bilbeo 1564) 245-246,

87. Ep 234

68. De sancta virginitate 6,6: “La maternidad virginel de le Iglesia no es,
por otra parte, un concepto idealizado sin valor real, sino la férmula explicativa
de! misteric que interpreto la razén formal del hacer de Cristo mediante la Igle-
sia”: B, FOLGADO FLOREZ, “La espirifualidad eclesial ¥ la Virgen": Estudios
Marignos 3¢ (1970) 123. :

67. In JFohannis evangelium {r. 13, 2-3.

70. In Iohannis evangelium fr. 125: “Si propter haeredltatem patris homi-
nis temporalern naseitur, nascatur ex visceribus metris carnalis: si propler hee-
reditatern patris- Dei sempiternam, nascatur ex visceribus Ecelesime. Generat per
uxoremn filium pater moriturus succesurum: generat Deus de Eeclesia filios non
sueeeslros, sed secum mansuros”.

7. 8an Agustin concluye la necesided de tener a Jla Iglesia como Madre
para ser verdaderes hijos de Dios: “Nec hebebit Deum Patrem, qul Eccleslam
noluerit habere Matrem; nihilque ei valebit quod credidit, vel fecit tanta bona
sine flne summi boni. Ecclesie maeter est spiritualis Ecelesia sponsa Christi est
eratin dealbaia, preticso senguine dotata. Totum possidet quod a viro suo acce-
pit in dote”: De symbolo ad ecaf. 4,13; cf. también Serm. 216,8; Serm. 2441

2. De unifate Ecclesige 7,18: “Unde aufern multos Allos esse habiturs...”.
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sa de Cristo y Madre Virgen de los cristianos, que.brotd del costado
abierto del! Redentor ” y forma una sola cosa con El, es, deciamos
antes, el adiutorium simile sibi, principio sobrenatural de salvacion
semejante a Cristo y de parecida dignidad. No olvidemos a este res-
pecto que la operacidn del Paraclito, orientada a la incorporacion de
todos les descendientes de Adéan en la unidad de Cristo ®, s6lo es ac-
tuante y valedera en el contexto articulado, eclesial del Cuerpo mis-
tico. La justiflcacion no es posible, si no somos verdaderamente vivi-
ficados por el Espiritu de Cristo en la Iglesia y mediante la Iglesia,
depositaria y administradora de la salus inherente a los sacramen-
tos . Con toda claridad lo subraya incluso el hecho a nivel de la so-
brenaturalizacion activa de la persona ineludible de que los hom-
bres precisan ser putificados por el sacramento y la caridad de los
fieles, incorporandose asi al Cuerpo de Cristo, que es la Iglegia, sl
han de compartir solidarios los beneficios y gracias del Mediador ™.
Y es ese estar actuante la caritas fidelium en la justificaciéon, con-
secuente al sacramento, ley y circunstancia exigida para que cl
acontecimiento inicial salvifico —desde la generacion in ufero Ec-
clesige— sea sinonimo de “cristificacion”, de concorporarse al Cuer-
po de Criste y articularse en miembro suyo, de radical integracién
de la nueva creature en la comunidad eclesial como presupuesto
condicionante para llegar a la vida y salvacion eterna ™.

De cualquier forma, la administracion de los sacramentos ¥ la
predicacion evangélica concretan de manera ineguivoca la caracte-
ristica de la gctividad maternal de la Iplesia, dado que el hombrs se
abre 2 la gracia en una comunidad de vida, a la que se integra so-
cialmente recibiendo aguelios bienes. La forma sacramenti se co-
rresponde con el bautismo; con el evangelic, la forma {ustitiae. Son
dos modos complementarios de una misma misidn hecha prictica y
ejercicio per verbum et sacramenta™ La palabra y el sacramento

73. Enarrationes in Ps. 1167: De gymbolo ad caf. 2,15

74. Conira Cresconium II, 13,18; Serm. 71,20,33. Cf. A. POPPI, Lo Spirifo
Santo e il Corpo Mistico in S. Agostino (Rome 1955) 24.

5. Serm. ad Caesariensis Eccl. plebem 6: “Exfra Ecclesiam cetholicem to-
tum potest praeter salutem. Potest habere honorem, potest habere sacramentumn,
potest cantare Allelule, potest respondere Amen, potest Evangeliurn tenere, po-
test in nomine Patris et Filii ef Spiritus Sancti fidem tenere et habere et prae-
dicere: sed nusquam nisi in Beclesia eatholica salutem poterit invenire”.

76. De peccatorum meritis ef remis. I, 26,39,

™. De peccatorum meritis el remis. IIL, 4, T-8, :

8. Contra lift. Petiliani 66,68: “Et si hoc de evangelio recte dicitur, quanto
megls de baptisme dicendum est, quod ita pertinet ad evengelium, ut sine ille
quidern ad regnum caelorumn nemo perveniat, sed si accedat saeramento iusti-
tia...! Forma sacramenti datur per baptimum, forma iustitiae per evangelium:
alterum gine altero nmon perducit ad regnum eaelorum™.
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dan relieve al cometido maternal, salvifico, de la Iglesia. Entre la
predicacion del evangelio, la palabra, que impresiona la interioridad
del hombre y mueve los corazones a la conversion, y el gesto sacra-
mental de sumergirse en el agua, el signum sacrum, que la significa
y lleva a su término, realizindola, existe una estrecha y esencial co-
nexion, Porque s6lo, cuando a la jorma sacramenti —celebracion ri-
tual del sacramento— acompafia la forma fustitice— su fruto espi-
ritual simbolizado aqui por el evangelio—, producira el bantismo los
efectos salndables de santidad y de gracia ™ “Nuestro alimento coti-
diano sobre la tierra —escribe el Santo— es la palabra de Dios, que
conlinuamente se administra en la iglesia: nuestra recompensa, des-
puée del trabajo, se llama vida eterna. En este nuestro pan de cada
dia puede asimismo, entenderse lo que los fieles reciben o recibiréis
también vosotros una vez bautizados”¥. Con el bautismo los “com-
petentes” recibiran la salus, “quae est propria bonis”, en tanto que
los sacramentos son comunes “et bonis et malis” &,

Es claro que el fundamento teolégico de este capitulo de la ecle-
siologia agustiniana se refiere a la mediacién maternal de la Igle-
sia, digna de ser amada porque a todos nos ha engendrado para la
vida eterna ® Teoria que adguiere luego consistencia y volumen te-
matico a través del analisis comceptnal del nascendi principium, el
sacramento de la regeneracitn, con el que se vinculan los beneficios
iniciales recibidos con el bautismo, tales como el nuevo nacimiento
0 regeneracion, el perdon de los pecados, la unién con Dios, la in-
corporacion a Cristo e integracion en la “societas sanctorum”. Idén-
ticas deducciones de slgnos afirmativo engloba la explicacion de los
otros beneficios adjuntos al »ivendi alimenium, beneficios prestados
con igual solicitud de Madre por la Iglesia, empefiada en fortalecer
vy perfeccionar el existir cristiano hasta su perfeceion definifiva ®,

T8, Traités Antl-donatistes, III, 753, nota 7.

80. Serm. 56,10.

8l. De bapiismo VII, 33,66: “..Sacramentum gretine dat Deus efiam per
melos; ipsam vero gratiam non nisi per se lpsum vel per sanctos suos”: De bap-
tismmo V, 21,29, Los catecimenos “compefentes dicebantur, quonlam meterna vis-
cera, ut naescerentur petendo pulsabant”: Serm, 2281, “Competentium vocebulum
non aliunde quam de simul petendo atque unum aliqued appetendo compositum
est™: Serm. 2141

82. “Ama matrem tuam, sed noli super Ecclesiem, quae te genuit ad vifam
aeternam. Denique ex ipsorum parenturn amore perpende quanfum diligere de-
beas Deumn et Ecclesigrn, Si enim tantum diligendi sunt qui genhuerunt moritu-
rum, quanta ceritate diligendi sunt qui genuerunt ad aeternitatemn venfurum, in
aeternltate mansurum”: Serm. 3443

83. “Comprende los que llama el Santo “manjares espirituales”, que se redu-
cen a la doctrina de la fe, la maral y los sacrementos, en particular la divina
sucaristia. Alude también el Santo a los lorrenies de delicias con que la Iglesia
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En la presente economia de la gracia y sus condicionamientos
existenciales, la misma naturaleza de las cosas que son asi. urge
aprioristicamente la conveniencia de la funcién maternal de la Igle-
sia, puesta ademas de relleve por la ejemplarizacion: formulada des-
de la analogia entre el primer nacimiento natural:er masculo et fe-
mina y el segundo sobrenatural ex Deo ef Ecclesia® Importa: a este
respecto sefialar coémo todas lag variantes declarativas del principio
incluyen o la Iglesia en el enunciado gue notifica y dice las causas
actuantes de la regeneracién. ¥ nacer de la Iglesia equivaie a re-
vestirse de Cristo, a comenzar una vida nueva a partir del bautismo
mediante la gracia. '

Por otra parte, san Agustin acentua de continuo la COTTespOorL-
dencia que, como efecto sacramental, se establece entre la “cristifi-
cacion”, no s6lo bajo la formalidad ontologica (in forma sacranien-
ti} sino también dinamica (in opere e:cemp_Zi), v la incorporacion al
organismo sobrenatural de vida, la “societas sanctorum”® Lo que
delimita el verdadero contorno maternal de la Iglesia en progreso
vy tendencia de plenifud catdlica, que va totalizandose como Cueroo
de Cristo a medida que actila su mision de Madre. Misidn recapitu-
ladora de nuevas asimilaciones ¥ logros redentivos hacia la ultima-
cidn ¥ plenificacion del Cristo total, el “varon perfecto”. Hsto pre-
supone a la hora de valorar las sctividades salvificas concretas, la
consideracion obligada de la doctrina peneral agustiniana sobre el
Cuerpo mistico, cuye esquema teoldgico jerarquiza las funciones y
define las modalidades., Con ello queremos deeir que, si Cristo con-
cede a la Iglesia la facultad de colaborar activamente en las accio-
nes sacramentales, lo hace actualizando su condicion primaria de
Cabeza. Por eso también, si los sacramentos han de entenderse co-
mo “sutorrealizaciones” de la Iglesia, conviene en cualquier caso
precisar el caracter y sentido de la atribucion referida a la plenitu-
do Christi, la Iglesia que es Cuerpo y plenitud de Cristo, unlda a E
v dependiente de la virtualidad de la Cabeza. '

Es este un punto clave que se sitlla en el centro mismo de la
eclesiologia agustiniana. Sin duda cue se trata de una vision con-

regala a los que helmente la siguen en su doctrina, ¥y por tales pueden, sin du-
da, entenderse los frutes y consclaciones, que no faltan en log que e mantienen
fieles. Y pueden entenderse también los dones misticos o gracias muy elevadas
que Dios reserva para sus amigos”: V. CAPANAGA, Agustin de Hipona, 162

84. Serm. 1214 '

85. Serm. 37,26, Ser miembros de la Iglesia visible se” consigue inicamen-
te con el sacramento, pero la incorporacién al Cuerpo mistico es fruto del ban-
tismo y también del martirio por Cristo: “Nemo it membrum Christi, nisi aut
baptismate in Christo, aut morte pro Christo”: De anima ef elus origine I, 9,10.
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creta, interesada y comprometida de la Iglesia v de los sacramen-
tos, realizaciones y expresion de la propia Iglesia. El Cuerpo de Cris~
to lo configuran todos aquellos que la Ecclesia Mater engendra como
hijos, incorporados misteriosamente a su maternidad. desde el mo-
mento que contribuyen a transmitir la nueva vida a los otros. Los
cristianos forman con Cristo una unidad viviente, capaz de comuni-
car su propio modo de ser y de existir. Cuando alguien recibe el sa-
cramento, los fieles gue integran el Cuerpo de Cristo se convierten
en madre de Cristo. Es toda la Iglesia, comunidad de los creyentes
santificados y vivificados por el Espiritu de Cristo, Ia que confiere su
vida al nedfito. Porgue la Iglesia entera da a luz a todos y cada uno
de Ios miembros de Cristo ™.

Junto gl rito sacramental, contribuye también al nacimiento de
los hijos de Dios la caridad de la Iglesia, la cariias fideliym gue di-
ce san Apgustin. Todo el Cuerpo de Cristo engendra, pues, a los
‘miembros de Crisio y coopera activamente al sacramentum nativi-
tatis. “La caracteristica de la Iglesia en cuanto Madre-Virgen con-
siste en que sus miembros, engendrados en ella, se incorporan a su
maternidad. Como miembros son hijos de la Iglesia, pero ellos mis-
mos constituyen y forman la Iglesia en cuanto comunidad. L.a ma-
ternidad de la Iglesia no es una cualidad que radique individuzaliza-
da en cada uno de sus miembros. Es la Iglesia total —unicus popu-
lus et unae Ecelesia— quien. posee la funcién de ser Esposa ¥y Madre
virgen que engendra continuamente nueves hijos, incorporados a
su vez a Cristo como participantes de su fecundidad sobrenafural.
Todos, miembros activos de la Iglesia ¥, estdn capacitados y causan
la regeneracién a la gracia en nombre de Ia comunidad, ya que
siempre es é&sta —la Iglesia— 1a que actia y ejercita el poder de
Dios, cuyse realizacién sacramtental compete por voluntad expresa
de Cristo a determinados miembros responsables. Por eso, el minis-
tro del sacramento hace y practlca lo que preceptua la IgleSIa, sien-
do la comunidad del Cuerpo mlstlco la totalidad de los santos el

B6. - Ep. 98,5: “Tota hoc ergo mater Ecclesia, quae in sanctis est, facit, guia
tota omnes, tota singulos parit’; e¢f también Quaestiones Evang. 1,18: “Quod
ipsts rogentibus filii sanantur, inteligends es{ Ecclesise persona, quae sibi est
et mater et fllii: nem simul omnes, quibus constat Ecclesis, mater dicifur; sin-
guli autemn ildem ipsi filli appellantur”; Serm. 99,0: “Deus ergo hebitat in jem-
plo sancto sup, hoc est, in sanctls suis fidelibus, in Ecclesia sua: per eog dimit-
tit peccata, quia vive templa sunt”; De sancle virginifate 55: “Mater eius est
tote Ecclesia, quian membra eius, id est, fideles eius per gratiam ipsa utigue pa-
rit. Item mater eius est pmnis anime pia, faciens voluntatem Patris elus fecun-
dissima caritate, in iis quos parturit, donec in eis ipse formetur”,

87. Const. dogm. sobre la Iglesia, nim. T; Decreio sobre e! apostolado de
los seglares, ndims. 1-2.
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iactor Ginico que responde a la llamada de Dios ¥ engendra, unida
a Cristo, la vida sobrenatural” ®.

En la teoria eclesiologica agustiniana adquieren, segin eso,im-
portancia decisiva las reiteradas apelaciones a los términos de “co-
munion”, “unidad”, “vinculo de la paz”, ete., puesto que, referidos
directamente al proplo ser existencial de la Iglesis, descubren la
necesaria condicion connotativa de su fecundidad. Sélo bajo el su-
puesto de la communio ecclesialis tienen sentido y alcanzan su ple-
na indicacion teoldgica frases tan cargadas de significado e inten-
cionalidad como la de “uterus Ecclesiae, fons baptismi” ® La expre-
sion, al igual que otras de idéntico signo, recoge la exigencia de la
Unidad Catolica para que, vinculada a Cristo (la Iglesia) y fecunda-
da por el Espiritu, perdone los pecados y vpresencialice saludable-
menie los beneficios de la redencidén entre los hombres ®.

4, Sufeto eclesiolégico de las acciones sacramentales

Que la Iglesia ejercita un desempefio propio en la constitucion
del signo sacramental! es indudable. Mediadora maternal de la gra-
cia, la Iglesia de Cristo, la Catolica, es el verdadero sujeto eclesiolo-
gico de las operaclones salvificas, incluldos los sacramentos. Dada
la estructura del! orden de la gracia, existe un imperativo de accién
eclesial, limite inmediato en la serie de mediaciones qlue actian la
validez ¥ eficacia del! hecho sobrenatural. El baulismo —explicita
san Agustin— es de la Trinidad, es de Cristo, es de la Iglesia®. Y,
como aclamaciin polémica de la tesis, afirmard sin paliativos la per-
tenencia a la Catdlica de cuanto hay de bueno y de verdad cristiana
en las confesiones disidentes®, Porque, si es cierto que los cismati-

88, 8. FOLGADO FLOREZ, La espiritualidad eclesial y ia Virgen, 105.

89, De bapfismo II, §,8: “Hoz omnes catholice unifes materno sinu com-
plectitur”; De peccatorum meritis ef remis. I, 2538: “Quod per sacramentum
baptismatis in pervulis non dubitat mater Ecclesia, quae cor et os maternum
eis preestat”; Serm. 216)9: “Ecce uterus matris Ecclesiae, ecce ut te pariat, at-
que in lucemn fidei producat, Iaborat in gemitu suo”; Serm. 119,4: “Vulve matris
aqua baptismatis”, Cf. R. PALMERO RAMOS, “FEcclesia Mgater” en san Agustin,
147; L. VILLETE, Fof ef Sccrameni. Du Nouveou Testament a s¢int augusiin
(Paris 1859) 248-250.

90. In Ep. Iohannis gd Parthos 31; 2,4; De ggone christiano 3032; Ena-
rrationes in Ps. 126,8; Enarrotiones in Ps. 07.5; Enchiridion 17,65,

91. Contra litt, Peiflani II, 2157; Ep. 234

92. "Melum dissensionis, schimatis, haeresis malum suum habent, bona ve-
ro quae in illis agnoseimus non sunt sua. Domini nostri habent hona, Eeclesiae
habent bona. Bapfismus non est ipsorum, sed Christi”: Serm. ad Caesariensis
Ecel. plebemn 3. C{. E. LAMIRANDE, Lo situation declesiologigue, 30-32.
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cos y opositores de 1a unitas tienen “nuestros sacramentos, nuestras
escrituras, nuestro 'Ameén’, nuestro ’Alleluia’, nuestro simbolo y mu-
c¢hos de eligs hasta nuestro bautismo” ¥, se trata, sin embargo, de
hienes confiados por Cristo a su Iglesia ¥ que la Catdlica reclama en
patrimonio y administra como propiedad legitima suya®

A pesar de Ias limitaciones morales e indignidad de los minis-
tros, el sacramento garantiza su validex siempre que se mantenga a
salvo la auténtica intencionalidad eclesial. La Iglesia en si misma ¥y
en cuanto tal es elemento activo, agente y mediadora en la constitu-
cidn del signum sacrum desde la perspecfiva y cometido que le son
propios. No es posible, en consecuencia, olvidar que toda la virtud
regenarativa y santificadora proviene de Cristo-Cabeza gque actia
su eficacia sacramental al amparo de la “societas sanctorum”, la
unidad mistica que los creyentes articulan por el Espiritu en un so-
lo Cuerpo. Los sacramentos son acontecimiento salvifico. Algo que,
segun las determinaciones divinas, se conforma y cumple dentro de
la Iplesia ¥y mediante la Iglesia *.

La concepcidén agustiniana de los sacramentos comporta, indu-
dablemente, una soteriologia eclesial que rebasa el nivel humano de
la mera ejecucién del rito, Con tal de que se cumpla las condiciones
tmpuestas por Cristo mismo para la existencia y constitucion formal
del saecramentum, nada importa luego para su validez 1a dignidad o
indignidad del administrante. El sacramento es obra y accidn de
Cristo, v de Cristo recibe su valor *, aunque en la Iglesia ¥ dedo por
la Iglesia. Una vez cumplido el consummatum est de la obra satvifi-
ca, cruz-resurreccion-misién del Espiritu, el misterio de gracia, que
estfi realizado y continuara realizandose hasta et fin de la historia,
no se efectia ya sin ia Iglesia y al margen de la Iglesia, adiuforium

93. Serm. 37.27. Cf. también Serm. ad Caesariensis Eccl. plebem 6. “Exire
catholicam FEeclesiam totum potest...”: ef. nota 75.

94, Contra Cresconium ILI012: “Prorsus agnoscit in vobis Eeelesia cuncta
queae sua sunt, nec ideo non sunt eius quis et apud vos inveniuntur, Apud vos
quippe eliena sunt”. De ahi que sea siempre la Iglesia catdlica el sujeto mater-
nal de la regeneracion: “Itaque est una Ecclesia, quae sola catholica nominatur;
et quidquid suum habet in communionibus diversorum a sua unitate separatis,
per hoe guod suum in eis habet, ipse utigue generat, non illase. Neque enim se.
paratio earum generst, sed quod secum de ista tenuerunt: quod si et hoe dimit-
tant omnino non generant. Haec itague in omnibus generat sacraments retinen-
tur, unde possit tale aliquid ubicumque generari: quamyis non ommnes quod ge-
nerat ad eius pertineant unitatem™: De baptfismo I, 10,14

95. Cf, R. SCHULTE, Los sceramentos de la Iglesia, 99.

98, Cif. Ch, BOYER, Sant’Agostino e i prablemi dell’ecumenismo (Roma
1969) 88
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Christi y Madre de los cristianos que actualiza de continuo su influ-
jo en las almas. De manera axiomatica enuncia san Apgusiin la nece-
cidad de la Iglesia para la salud, que es originariamente la misma
necesidad de Cristo: fuera de la unifas, del Cuerpo de Cristo que es
la Iglesla, no vive la caridad y el Espiritu no vivifica ¥. Supuesia la
ampliacién teologica del principio, insinuada ya por el Obispo de Hi-
pona, estd el hecho incuestionable de que el camino normal para la
salvacién es la Iglesia y de gue el Espiritu de Cristo en su accidn so-
brenatural supone y crea la pertenencia a la Iglesia®, La verifica-
cion teolégica de la tesis mas que detenerse en aclaraciones de tipo
juridico y externas, apunta directamente a la descripeion de la na-
turaleza misma de las cosas. Si la Iglesia es el protosacramento de
la presencia de la salud en el mundo, 1o es en la unidad; si el bau-
tizado recibe la gracia y el Espiritu de Cristo, es dentro de la Iglesia
e incorporandoge a su Cuerpo. He agui la frase sintesis reveladora
de sus convicciones y conclusion de su dectrina: “Si vultis vivere de
Spiritu Sancto, tenete caritatem, amate veritatem, desiderate uni-
tatem” ™.

Esto supone una fundamentacion eclesiologica gue supera el ni-
vel de lo institucional jerarguico para centrarse de lleno en el mis-
terio de unidad que configuran los fleles constituidos en Iglesia ™, Y
no es que san Agustin desestime la funcion y ministerio de los obis-
pos. Bu teologia intenta de hecho ser equilibrada sin glorificar hasta
unos limites Improplos y no correspondientes el cometido de Iz au-
tortdad. Los sacramentos son de Cristo v de ia Iglesia, nunea de la
jerarquia que cumple sencillamente un encarge ministerial. Las
operaciones sacramentales estan, por un lado, referidas a Dios ¥,
por otro, a la Iglesia en cuanto tal. Dios —Cristo ¢ su Espiritu—
constituye el sujeto principal de la accidn santificadora, siendo la
Iglesia -—no el colegio de los obispos— el punto exclusive de apela-
cidn gque explica la maternidad espiritual y la infaiibilidad en la fe:
€l sujeto eclesioldgico que perdona los pecados. Y lo es en tanto gue
realiza y encarngz la Unitas, la Pax v la Caritas, bajo el influjo vita-

97, Ep. 185,11,50. . .

98, “..0Oggl e dottrina sicura che per la salvezza basta il sincero desiderio
anche golo implieito, di appartenere ella vera Chiega di Christo, o anche dive-
lersi conformare @ la divina volonta”: Ch. BOYER, Saon#'Agostino, 64.

99, Serm. 268,2. .

t00. Sen Ciprigno, conocedor de esta teologia, ponia, sin embargo, “le Ion-
dement ecclésiologique de Tunité dans la communtion, et done dans le concorde,
des éveques (“Ecclesia super episcopos constituitur”: Ep. 33,1). Les Donatistes
avajent, aux aussl, une conception de TEglise tres lide au sacerdoce et a l'épis-
copat”: Y. M.- J CONGAR, Introduction général, 102.
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lizante y presencia cristificadora del Espiritu, Para san Agustin,
pues, Digs, autor de la pgracia, es el verdadero sujeto (divino) de la
virtud y eficlencia espiritual de los sacramentos; mientras que la
Iglesia (la sola Iglesia de Cristo) actda como sujeto eclesiolégico real
vy (nico de las acciones sacramentales ™, :

Habil e ingenicso interpretador de los simbolos biblicos, el Obis-
po de Hipona dibuja las lineas “eje” de su pensamiento sobre el par-
ticular en torno al significado tipeldgico de la paloma (columba) de
grande aplicacidn incluso para la espiritualidad de cualquier tiem-
po, porque cumplica y hace participar a 1os cristianos en los idea-
les e inquietudes, intereses y sentimientos maternales, regenerativos
de la Iglesia. Los rasgos tipicos de la paloma le ayudan a desarro-
llar una simbologia eclesial sumamente expresiva, puesto que al am-
paro de elia acentia y pone de relieve el valor concreto vy el alcan-
ce efectivo de la unidad, santidad y catolicidad de la Iglesia-Madre,
gemido y arrullo, caridad universal que quiere unir a todos los hom-
bres ¥ a todos mejorarlos por el amor ™

El sujeto propio que a iravés de 10s sacramentos ejerce una fun-
cion maternal activa es la Columba, simbolo de la Iglesia-Esposa de
Cristo “sine macula et ruga” . A la Columba compete el poder de
las Haves (“Columba tenet, Columba dimiitit”). Sobre 1o aparente ¥
externo de las acciones sacramentales, se sitda la actuacidon mas in-
tima y profunda, la mas eficaz y renovadora, la mas eminente, en
definitiva, por la que Dios funda y causa la caridad en los fleles, cu-
yo resultado es la Ecclesie in sanelis, la Unidad y lo que con ella se
corresponde, a saber el perdon de los pecados (“Unitas tenet, Unitas
dimittit”). Validz v realmente bautizados —los que estan lejos y se
empefian en permanecer en la herejia—, no reciben, sin embargo,
log frutos de la salvacién inherentes al sacramento mientras no en-
tren en la Paz; lo que significa aceptar la Unidad de Cristo e inte-
grarse en la Columbd, qie no cese de gemir por elles ™. o

101. Cf. Y. M.- J CONGAR, Introduction général, 103-105.

102. “Une fois de plus, Augustin a su joindre, dens une synthése simple,
forte et cohérente, non seulement les images et les idées, non seulemnent les
thémes bibliques et ses catégories philosophiques, mais tous les aspects différents
que portaif, traditionnellement, ce symbole de la colombe: Paix, communauté,
Saint-Esprit, pureté, gémissements, fidélité du couple, et meme signification éty-
mologique du nom de “Simon, fiis de Jona”, “filius columbee”: ¥, M.- J. CON-
GAR, Introduction génémle 105; ecfr, también V. CAPANAGA, dgustin de Hi-
pong, 92-94. ' ’

103. In Iphannis epangelium tr. 6, donde desarrolla con emplitud el simbo-
lo de la columba.

104. Como sintesis del pensamiento agustiniano, citamos el mgulente texto:
“Ergo si personam gerebant Ecclesiee (los Apodstoles), et sic eis hoc dietum est
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San Agustin identifica la Columba con la “societas sanctorum”,
la Iglesia que se compone “de los crigstianos verdaderos, de los fieles
animados por la caridad y viviendo segin el Espiritu, no segin la
carne, La Columba personaliza a los santos, unidos por la caridad
en una unidad que, en la medida de lo posible, es el sujeto eclesio-
logico de las operaciones santificantes, vy sobre todo de! perddén de
los pecados . Esta es la Iglesia una y también unica...” ™. La palo-
ma es ¢l simbole de ia paz, de 1a esposa tunica y fiel, bella, inocente
¥ pura, 12 gue gime y sugpira por un mundo libre del pecado y de
la discordia donde reine la caridad, la unién de los corazones yla to-
lerancia de unos para con otros'. Representa, consiguientemente,
el lugar de actuacidon del Espiritu y de fructificacidén del sacramento.
La Columbe es el sujeto eclesiologico de la remision de los pecados,
posibilitada solamente por la Caritas en la Unilas y la Paz, sindni-
mos y aspectos de la Unica y sola Iglesia de Cristo: la Catolica ™.

El inferés sacramentologico de san Agustin, conciuimos, tlene
todavia hoy una vigencia fotal, cuando se analiza el conjunto doc-
trinal de =u sotericlogia. Porgue 8i concreta mejor que nadie la in-
terpretacion y explicacion del sacramento como signum sacrum, in-
corpora al concepto, también con claridad desconocida hasta enton-
ces, esa otra formalidad mas profunda y determinante de aconteci-
miento salvifico (la res) en la auténtica dimensién de Cristo y de la
Iglesia. Para €], el signo sacramental, al margen de la cristologia y

fIo 20, 22-23), tanquam ipsi Ecelesiae diceretur; pax Ecclesiae dimittit peccata,
et ab Beclesize pace alienatio tenet peccata, non secundum arbitrium hominum,
sed secundum &arbitrium Dei et orationes sanctorum spiritualium, qui ormnia iu-
dicent, ipsi autem a2 nemine iudicantur I Cor 3,15). Petra autem tenet, pefra di-
mittit: columbz fenet, columba dimittit: unites tenet, unitas dimittit, Pax au-
tem huius unitatis in solis bonis est, vel iam spiritualibus, vel ad spiritualia con-
cordi obedientia proficientibus: in malis autern non est, sive foris tumultuentur,
sive intus cum gemltu tolerentur, et baptizent et baptizentur. Sicut autem isti
qui intus cum gemitu tolerantur, quamvis ed eamdem columbae unitetem, et ad
illam Ecclesiamn non hebentem maculam auf rugam aut aliquid hulusmedi” (Ef
5,27), non pertineant...”: De bepfismo TII, 18,25

105, Esto no quiere decir que san Agustin propugne la existencia de una
doble Iglesia. Con abundancia de datos y habilidod disléetica deflende que la
Iglesia huius femporis, hasta el dia de la separacion definitiva, es permizfa. No
se trata, pues, de dos Iglesias distinfas, sino de dos géneros de hombres antro-
polégice ¥ espiritualmente distintos dentro de le misma Iglesia. De cunalquier
forma, existe el problema de como san Agustin concibe la pertenencia de los pe-
cadores a le Iglesia,

108. Cf. Y. M.- J. CONGAR, Infroduction genérale, 108-101.

10%. "Veni ubi est columba” (fr Johannis evangelium ir. 6,15) es el grito do-
ioride que san Agustin lanza a los disidentes y alejados de la Iglesia,

108. Serm. 285, 2; ““Hes eclaves non unus homo, sed unites accepit Eecle-
sige,., columba ligat, columba solvit, aedificium supra petram ligat et solvit”. CI.
De baptismo III, 17,22,
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sin una referencia explicita a la Ecelesia, sujeto de la mediacidon ma-
ternal, carece de sentido, no expresa al menos todo el significado y
contradice otros puntos fundamentales de su teologial®,

5. Forgano FLOREzZ, OSA.
Universidad Marfo Cristinag
EL ESCORIAL - MADRID

109. La sacramentologia agustiniana es, en consecvencia, algo mis que la
simple definicion (secrum signum), como quiere hacer ver R. SCHULTE, Los
sacramentos de la Iglesia, 94-95.






Choice in Augustine ‘s ecclesiology

The study of an ancient ecclesiclogy as that of Augustine leads
to some surprising conclusions. One of the most important of the-
se conclusions —in my view— is that we have a greater freedom
with regard to the real shape of the church tham we generally think.
Many christians today feel themeselves powerless when they hear
the word “church”. They consider church rather as something that
they have to undergo than as something that they constitute acti-
vely. The church geems to he for them only an institation with
strongly fixed structures, which are apparently'unchangeable One
remgns oneself to the existing church as to somethmg inevitable.
That is a pity. For what the church really is “—and the maunner in
which it behaves— depends to a large extent on fthe expectatlons
and the will of the believers, even of the common helievers.

Church is a pluriform event, within which it is possible to em-
phasize many aspects and make different choices. If this is go, the
most important- question will be: what kind of church do you choo-
"se or expect? And those expectations will undoubtedly exert an in-
fluence upon the praxis of christian lfe and upon pastoral care,
even on the small scale of a parish-community.

It would not be difficult to quote a considerable number of Au-
gustinian texts in order to show a very traditionalist and harmless
view of the church. But to do that, we must suppress a lot of fexts
which do not fit in easily with such a picture. In fact Augustine's
conception of the church is extremely complex, but it is not inco-
herent. His way of considering the church is not a simple nor a sta-
tic one. Church has for him more tham just one meaning. In the
church many meanings and levels have to be distinguished. All the-
se meanings and levels are connected with one another, but .théy do
not completely coincide. Augustine’s pieture of the church is full of
paradoxes and tensions. Tt is a picture in which many dimensions
coexist side by side, without being wholly identical. The most impor-
tant, constantly recurring distinctions are the following:
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—the church as an institution and the church as the Christ-
event;

—the church as a sociological datum and the church as the Bo-
dy of Christ;

—the church in {ime and space and the church as the Reign of
God or the heavenly Reign;

—the church on earth and the City af God;
—rthe church of our days and the church as eschatological com-

munity;
-—the pure and holy church and the imperfect and sinful church.

“To be in the church” is thus for Augustine an ambiguous ex-
pression, which can indicate both physical presence within the
structures of the church, (“but walls do not make christians”)?, and
the inner partaking in the Body of Christ through love.

This complex picture excludes any straight-line thinking about
the church. Thetein lies perhaps the greatest merit of Augustine's
ecclesiology, because thus room is created for a dynamic vision.
Even if Augustine himself did not draw all the conclusions implied
in his ideas, he has nevertheless lefs us a very open and dynamic
picture, He has shown that the church is a reality in process, a rea-
lity that has to pass through several phases in order to reach its
specific goal. In fact, Augustine always speaks of the church as “the
Reign of God in the situation of a church™® Therefore, it is imposg-
sible to say what to be the church means definitively. Nor can we
say “where” exactly the church is present. For the church possesses
a dimension by which it resists any calculation. For the same rea-
son the church is withdrawn from human power; nobody can dis-
pose of the church arbifrarily or set Iimits to it by his own will.

Regarding the starting-point of this arficle, I see a twofold
possibility of choice with relation to the concrete stature of the
church, The first choice to make is: do you eling to the church as
an institution or do you want to live with a more spiritual concep-
tion of the church? The second choice to make is: do you wish to

1. According to Augustine, however, the walls helong to “the sacrament of
the humility of the Logos”: Confessiones VIII, 2, 3-4. PL 32, 748-751. Cf. P.
COURCELLE, “parietes facilunt christianos?”: Mélanges d'archénlogie, d’épigra-
phie et d'histoire offerts & Jérdme Carcopino (Paris 1966) 241-248.

2. This expression stems from a work which I have utilized several times
for this survey of Augustine’s ecclesiology: P. BORGOMEQ, L’Eglise de ce temps
dans la prédication de saint Augustin (Paris 1972) 14,
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take the risk of an imperfect church or do you demand a perfect
church?

The extent of church and
salvation:
Church from Abel

As modern historically minded people we now see the origin of
the church in the events after the resurrection of Jesus® Indeed
from a historical point of view it would be nonsense to speak of
christianity before Jesus time or to take into consideration the
existence of a christian church before Christ. Generally, we consi-
der the sending of the Spirit at Pentecost as the origin of the
church. But this way of thinking was not that of Augustine, Cer-
tainly, Augustine will not deny that the historical Pentecost-event
had its proper significance, but this significance was for him much
more limited than for modern theologians. In Augustine’s view Pen-
tecost was not the absoluie beginning of the working of the Spirit,
and therefore neither was it the absolute beginning of the church.
What was then for him particular significance of the sending of the
Holy Bpirit after Jesus’ exaltation? Augustine saw the sending of
the Spirit after Jesus exaltation principally as a greater manifesta-
tion and a more abundant communication of the Spirit, but by no
means was Pentecost the first activity of the divine Spirit in the
history of mankind. Accerding to Augustine, there exists a differen-
ce between the self-manifestation of the Spirit before and after the
lite and work of Jesus Christ, so that we must assert that only at
Pentecost did the church appear for the first time as a universal
movement of “bringing together” {congregatic) all men in Jesus
Christ. Summarizing Augustine’s thoughts concerning the meaning
of the Pentecost-event, we can say: only at that moment did the
church as we know it now come into existence, But this does not

3. Only a few modern theologiens will agree with W. MARXBEN “Die ur-
christlichen Kerygmata und das Ereignis Jesus von Nagzareth”: Zeifschriff fir
Theologie und Kirche %3 [1976]1 46), whe qualifies as arbitrary the position thet
the resurrection is to he seen as the absolute terminus a quo for the christian
proclamation es well as for the origin of the Arst communities around Jesus:
“Angesichts der versehiedenen Inhalte des Kerygmeas muss es doch als Willkiir
erscheinen, von einem einzigen aus {(eben: der Gekreuzigte und auferstandene)
den terminus a quo flir das Kerygma bestimmen zu wollen... Da es (wenn ich
einmal so unferscheiden darf) fiir den Theologen Bultmann die Urgemeinde erst
nach Ostern gibt, weil es das Kerygma erst nach Ostern gibt, der Exeget Bult-
mann aber den Character der Jesus-Tradifion els Kerygma herausgearbeiteft
hatte, entstand der heute fast zum Dogma erhobene Kurzuschluss: Des Synop-
tische Traditionsguf ist von Ostern her bestimmt™.
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mean that the church did not exist before Pentecost, though 1t had
not exactly the same meaning and role as afterwards.

The background of this way of thinking is that the Holy Spi-
rit {just as Jesus Christ) transcends the temporal limits of our his-
tory. The Spirit is actively present “in” our history, but He is not
limited by it. Thus Augustine admits the historical reality of the
two different phases -of salvation-history, i. e. the Old and the New
Testament, the periods before and after Pentecost, but he does not
accept them as mere phases in time and space, by which the sove-
reign God can be restrained* The Old and the New Testaments are
for Augustine more than chronical eras, for old and new are also
inner attitudes of man’s hearf. That makes it possible o find the
characteristics of the old in the new, and vice versa. If love is both
the fulfilment of the Law and the goal of the sending of the Spi-
rit after Easter, then a breakthrough of temporal boundaries beco-
mes fuliy possible. Augustine declares that the righieous of the 0ld
Testament are made righteous by the Spirit who filled their hearts
with love, which is the fulfilment of the Law® Wherever and when-
ever one meets justice, we may not forget that it is always brought
forth by loves.

If we see Augustine admitting the possibility that people pos-
5ess the'Holy Spirit even before Jesus’ birth, it will be obvious that
he admits also the possibility of a self-communication of Christ
even hefore His coming into this world. The endowment of Christ
is parallel to the endowment of the Spirit. Everyone who lives ac-
cording to the will of Jesus is a christian, because he lives in accor-
dance with the essence of Jesus’ message. The church is based of
deeds, not on a name. Therefore, Augustine shifts not only the ori-
gin, but also the extent of the church. Extension of the origin
means at the same time an extension of the dimensions of the
church; both are connected with one another.

A number of texts present the church as heginning at Jerusa-
Iem’, while other texts see it beginning with the Cross or with the

4. Concerning the historieal activity of the Holy Spirit up to and inclu-
ding Pentecost, ¢f. J. VERHEES, God in beweging. Een onderzoek noar de pneu-
matologie van Augustinus, (Wageningen 1988), 1-64.

5. De spirifu et littera 26,46: PL 44, 2281229,

8. De nafurg ef gratia 63,74: PL 44,284 Contro duds epistolas Pelageano
rum IV, 718: PL 44,632,

7. When Augustine decleres that. ‘the church begins (coepit) from Jerusa-
lem, it appears, however, from the context that he intends the church as we
know it mow, i. e, with its new Pentecostal mission of universal fertility.
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Incarnation® But ultimately Augustine sees the origin of. the church
within the Trinity itself, He does not hesiiate to give a trinitarian
origin and background to the church. The church is thus not only
the Body of Christ, but also the temple of the Holy Spirit and even
the temple of the whole Trinity. “The right order of the confession
of faith requires that the church should be subordinated to the
Trinity, just as a house is to its inhabitants, a temple to its God, and
a community to its founder. The holy church as a whole i. e, the
church in heaven as well as on earth, is the temple of God, even

the temple of the whole maost high Trinity”

The question of the origin of the chiurch has repercussions on
the guestion of its extent. It is not our intention to treat here the
theme of the heavenly church inchiding the angels'. The focus of
our attention will be the church existing within the history of' man-
kind. There we notice in the first place that Augustine extends the
church to include Abraham. The church exists from the time of
Abraham, the father of our faith: “Sisters and brothers, you must
not think that the church is only present in those who became ho-
ly after the coming and birth of Jesus. No, all the szints of every
period belong to the church, For one cannot say that our jfather
Abraham does not belong to us, because he lived before the mo-
ment that Christ was born of the Virgin... The apostle Paul con-
tradicts this, declaring that we are children of Abraham by follo-
wing Abraham’s faith (Rom. 4,16. Gal. 3,7). Therefore, following
Abraham, we are received into the church. How could we then ex-
clude Abraham from the church?... This church was also present

in the holy prophets” ™.

8. Jesus' death lies in the line of his human birth: “The Word became
flesh in order that we mlght live by his dea.t ” (Coﬂtm Juliamzm VI 24, 'I‘T PL
44.96%). - o
9. Enchiridion 1556: PL 40, 25B-259.

1. The iden of a “heavenly” church and the creation of an “ekklesia™ of
the elect before the origin or our world goes back very far in history. We find
it in Hellenism, in the Old Testament, in the fexts of Qumran, and also in so-
me New Testemment passages; K. BERGER, “Volksversnmmlung und Gemneinde
Gottes. Zu den Anfingen der christlichen Verwendung von “ekklesia”: Zeifs-
chrift fiir Theologie und Hirche T3 ¢1976) 167-207, especially 192-198; E. LAMI-
RANDE, L’Egilise céleste selon 3uint Augustin. Paris, 1983; G. LOCHER, *“De
“hemelse kerk” in haar sardse toestand volgens Augustinus”: Nederlands Theo-
logisch TiHidschrift 21 (1966-1967) 277-301; LOCHER not unreascnably reproaches
LAMIRANDE that he does not take into eccount sufficiently the double stature
of the ‘church in- Augustine's thought. This double stature relates to the diffe-
rence between the earthly and the heavenyl church, although this duality is - nut
contrary to the one essence of the church.

1. Serm. 4,11,11: PL 38,35.
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Is the assertion that Abraham belongs to the christian ¢hurch
not symptomatic of an unhealthy christian triumphalisme? This
would certainly he so, if Augustine dared not also say the opposite,
i. e, that we belong to Jaccb, Isaac and Abraham 2. Still more im-
portant, however, is to inguire about the theolegical ground for Au-
gustine's assertion of the church's existence from Abraham. Yet it
seems that there is no other ground than faith. Very often Augus-
tine degcribes Abraham’s faith as belief in Christ who is to come.
But it would be too simplistic to suppose here an explicit bellef in
Christ (how would such a faith be possible before the Incarna-
tion?). In order fto avoid misunderstandings, we must take into ac-
count what Augustine says in the text of Sermo 4 quoted above, na-
mely that Abraham’s faith relates “to something spiritual — what
precisely? — I don’t know” The concrete content of Abraham’s
faith, that made him a member of the church, would mainly have
included faith in God and in His fidelity to the Convenant and to
His promises.

With the Maccabean martyrs we have another set of texts, in
which the foundations of the church appear more clearly. For what
made them christians? Only their deeds, 1. e. their struggle and
suffering for God, wha has revealed Himself both in the Law of Mo-
ses and in Jesus Christ. “Yet, Jews will reproach us: ’how can you
consider our martyrs as belonging to you? Is ii through stupidity
or insolence that you are celebrating their memory? Read their
confession of faith. Did they confess Christ?’ But my answer to
these Jews would be: Certainly, they did not confess Christ expli-
citly, for the mystery of Christ was still veiled” ™. At the beginning
of the same sermon Augustine had already warned against thin-
king that before the Christians became His people, Christ had no
people at all. From this text we can ‘conclude that the idea of a
Christ-centred community {populus) depends clearly upon concre-
te faith lived in deeds.

Pursuing the same line of thought, Augustine becomes agware
of the fact that there is no reason for stopping at Abraham and the
Old Testament saints. One cannot maintain that there was no au-
thentic faith and no authentic justice or holiness before Abraham.
Therefore, Augustine feels himself obliged to extend the idea of the

12. Engrratio in Ps. 147,28: PL 37,1937. In Johannis evangelium tr. 425: PL
35,1701, i

13. Serm. 4,11,11: PL 3839: “spirituale nescio quid”.

14. Serm. 300,33: PL 38,13T%.
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church, asserting now that the church did not only exist from the
time of Abraham, but even from Abel. Already from the very begin-
ning of the human race there is a church. All the righteous of our
history make up the church: “The church is old. From that mo-
ment that men are calied to holiness, there is a church on earth.
But there was a time that the church existed only in Abel” ™ Why
only in Abel? The obvious reason for this is the fact that at a cer-
tain moment in our history Abel was the only one to be righteous.
The following text shows explictly that justice is the norm for the
exislence of the church according to Augustine. “Are we alone the
Body of Christ? And not those who have lived before us?  No, all
whe have been righteous from the beginning of the world, have
Chrisl as their Head” . This criterion contains the key to the un-
derstanding of some difficult texts, such as “All the nations are
christian and non-christian at te same time” Y. The paradoxal ex-
presston “christian and non-christian at the same time” refers to
the coexistence of justice and injustice in this world.

We may conclude that the church extends itself from the first
to the last man and that this is founded on justice and love. But
the foregoing considerations about the extent of the church are mo-
re than a theoretical game. The question of the extent of the
church is intimately interwoven with the question of the extent of
salvation. We know that Augustine adopted the view of Cyprian:
“Oulside the church there is no salvation”. We must, however, be on
our guard against a too simplistic interpretation of this principle.
Does this principle have the meaning of a narrow-minded emphasis
on the exclusivity of the Catholica as the institution of salvation?
We do not think so, because “church”, at least in the conception of

15. Enarrvatio in Ps. 128,2: PL 37,1689, in which Augustine extends this idea
as follows: the church existed in Henoch alone, existed in Noah’s house elone,
in Abraham alone, in Lot alone, in the people of Israel alone, in Moses and in
all the other smints alone. Cf. Enarvatio in Ps 90, Serm. 2,1: PL 371159. Ena-
rratio in Ps. 61,4 PL 36,731-732. De baptismo I, 15,24: PL 43,122. More referen-
ces in Y. CONGAR "Ecclesic ab Abel”! Abhandlungen . iiber Theologie und Kir-
che. Festschrift fiir Karl Adom, Disseldorf 19532, 79-108), who supports this idea
with the following words: “Le perception trés vive gqu'avaieni les anciens de ce
dernier point (=#tre en rapport de vitalisation et de smlut avee le Christ) est
une valeur d'un prix immense et qu’il ne faudrail pas facilement laisser oblité-
rer par la lumidre plus claire dune ecclésiologie de la médiatlon proprement ec-
clésiastique et hiérarchique de vérité et de grice” (97-98).

18. Enarrafio in Ps. 36, Sermo 3,4; PL 36,385, Cf. De Civifafe Dei X, 25:
PL 41,302, Refractationes I, 13,3: PL 32,603: “Nam res ipsa quae nunc christia-
na religio nuncupatur, eret apud antiquos, nec defuit ab initio generis humani”,

17. Serm. 64, ed. C. LAMBOT: Revue Bénédictine 51 (1939) 11. MIGNE
knows only a much reduced version of this sermon,
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Augusiine, generally means more than the empirical church. Qur
proof can be formulated in a question; if one holds fast %o: the
meaning “empirical church”, what does one then make of that great
number of texts explicitly asserting the possibility of salvation out-
gide the institutional church? There is a possibility of salvation for
the faithful Jews of the Old Testament, and even for all the righ-
teous from the beginning of our for Job ¥, for the sibyl', the good
thief *, the unbaptized martyrs?, for Cornelius®, for catechumens
dying before having received haptism ¥, for Catholics who are un-

18. Adnotationes in Job 38: PL 34,872, De Civitate Dei XVIII, 47: PL 41,
608-610.

19. De Civitate Dei XVIII, 23: PL 41,580: “It seems thet she (=the sybiD
is to be reckoned among the members of those who form pert of the City of
God”.

20. De diversis gucestionibus 83, q. 62: PL 40, 53-b4d. De baptismo IV, 22 29 ;
2532: PL 43, 173-176. Contra Cresconium II, 9,11: PL 43473 Quaestiones in
Heptat. 111, B4: PL 34,713, Serm. 67,47, PL 38,436. According to these texts the
faith of the good thief sufficed to obtain perfect salvation., But in later texts
Augustine stiffens his attitude by pointing out the unlikely hypothesis that the
good thief might have been baptized in one way or &nother: Retraciafiones I,
26; IL, 18; II, 55,3: PL 32,627, 638,663. But I do not see here a radical negation
by Apgustine of the value of baptiszn of blood (=martyrdom), baptism of desire,
or of the existence of predestined. persons, who are saved without having been
members of the visible church. Augustine’s concern here is first of all not to sup-
ply an argument to the Pelagians in favour of t.hen doctrine about the non-ne-
cessity of infant baptism.

21. On this point Aupgustine’s view alweys remained constant. According to
De baptimo IV, 22,29: PL 43,173 the effects of baptism can be faken  over by
martyrdom, by faith, and by conversion of heart, In De animo el ejus origine
I, 9,10: PL 44,480, however, {aith and conversion are no longer mentioned: “No-
body becomes a member of Christ, unléss by baptism in Christ or by dying for
Christ”. Cf. Ep 2854: PL 33,1087. Enrarraiio in Ps. 140,26: PL 37, 1832-1833. Com-
ira Gaudentium I, 31,38: PL 43,729. De Clvitate Dei XIILT: PL 41,381

22. The Spirit communicated Himself to Cornelius and to the courtier of
queen Kandake in order to show that He communicates Himself independently
of human ministry, “so that men would not have the illusion thai the working
of the Bpirit i¢ something which is in their power” (Serim. 99;11,11; 1212: PL
38, 601-602) Nevertheiess, Augustine ususlly demands the 'incorporation of Cor-
nelius info the concrete church cominunity in order o obtain comblete snlvatior.
The reason for this lies in the fact that 2 person who knows the church but
who refuses to-'be ‘incorporated Into it, falis into “cintemps of the cult of God
(contemptus religionis)”. Cf. De haptimo I, 810; IV, 21,28; 2229; IV, 24,31: PL
43,115, 172-175. Mdre references {though not a complete list) in 8. GRABOWSKI,
The church. An @itroduction to the theology of St. Augusiine, (8t Louis-London
1957} 251-287. But GRABOWSKI interprets the texts too one-sidediy in the sense
of baptism- as the exclusive means to salvation.

23. De baptismo IV, 21,28; 22,29, PL 42, 172-174. Many authors assert that
Augustine in hig later texts holds e more severe opinion. They refer to Serm. 27,
6,6: PL 23181, where he in foct speaks of the absence of baptfismal grace, but
where he does nof explicitly speak of an exclusion from eternal salvation, Other
texts which are aften guoted in relation to this theme do not deal with catechu-
mens in danger of death without having the possibility of receiving baptism. It
is obvious that for catechumens, who are not seriously ill but in good health, the-
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justly excommunicated #. It is possible for them all to gshare in the
divine salvation outside the church as we know it. Are all these ca-
seg simply exceptions to a general rule? This seems very unlikely!
Have we to admit then that E, Lamirande is right when he =zays
that “Aupustine always envisages here the future integration of
thosé people into the visible unity ‘of the church”?®. It is difficult
to see how such a general statement could be completely exact. I
would like to make a distinction between two sets of texts, Lami-
rande is right with regard to the cases of Cornelius and the cate-
chumens. In fact, in hig later texts Augustine demands for them
(not in the texts of his first period) future incorporation into the
church. But Lamirande omits to distinguish between salvation-texts
for men whe lived before the Incarnation and those who lived after
the coming of Jesus® For the former category, Augustine is more
flexible than for the latter. At first glanse this many seem surpri-
sing. But looking more attentively, this is only due to the fact that
since Pentecost the church is a concrete and universal community,

re can be.ne salvation without the firm willingness to receive the sacrament of
incarporation into the Body of Christ,
24, De vera Religione 6,11; PL 34,128; De bapiismo I, 17,26: PL 43, 123-
124; Contra Cresconium II, 31,26: PL 43,483; Ep 250: PL 33, 1066-1067. .
25 E. LAMIRANDE, La sifuation ecclésiologique des Donatistes d'oprés
saint Augustin. Contribution ¢ Phistoire doctringle de Uoecuménisme (Ottawa
1972), 144-145. Another opinion is defended by M. WEIJLAND, Augustinus en de
kerkelijke tucht. Een onderzoek naar de grenzen van de kerk bij Augustinus ie-
gen de achtergrond van het donatistisch schisma (Kampen 1986), 183-194: “The
criterion of the Catholica's necessity for salvation did not consist for Augustine,
even during the anti-Donatist struggle, in the ecclesiastical institution es such,
and consequently nor did it congist in helng present within the boundaries of .a
certaln sacramental organization, epart from a few cases, Only ’to be rooted in
the very powerful strength of love” and to be in spiritual communion with God
and the neighhour, were necessary for salvation according to Augustine.- This
has to be expressed, it is true, in a visible unity and in a community of belie-
. vers gathered aronnd the word and Sa.cra.ment . Then, there are no Ausnah-
mefélle* »,

26, On thls ‘point I agree partly Wxth F HOFMANN, Der Kzrchenbegriﬁ
des hl. Augustinus in seinen Grundlagen und in selner Enthckluﬂ,g, (Miinchen
1933), 214 and 227. From the texts It becomes clear that there is a difference of
attitude in Augustine with respect to the Old Testament situation and the New
Testament situation, But the basls of this difference is not to be found in Old
Testament “universalism” over against New Testament “exelusivism”.” In that
case; there would be radical break between the Old and New Testaments in Au-
gustine’s thougth, which is very unlikely. The reason for this different attitude
is. to be sought rather in the conscious ecceptance or refusal of the Spirit of
Christ, The circumstances for 'such decision differed in both perlods But then
at the same time the constant element in Augnstine’s- thinking appears: the
Spirit of Chrisf, who is always at the centre of his ecclesiology. Therefore, on
the question of salvation outside the existing church, I differ from the oplmon
of F, HOFMANN on several points,
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willed by Jesus himself, which one has to accept with humility as
the proper milieu of living faith, albeit that this milieu is weak and
contaminated. It must be admitted that Augustine here too quickly
presupposes that since Pentecost everyone is able to know and to
recognize the true church. For this reason he so seldom pays atten-
tion to the possibility of good faith in people outside of the Catho-
lica. Bui all considered, I think that the exception-texts are so nu-
merous that we cannot speak of erratic blocks within Augustine’s
theology. The exception-texts are a part of it. The key to the inter-
pretation of these texts goes with the question “where is Christ?” or
better “where is the Chris-event?”. According to Augustine one can-
not just grasp this event without further ado.

The church as Christ-event:
illegitimate unhistorical view?

SBome representations of the church clearly fall short as inter-
pretations of Augustine’s ideas. This is the case if one presents the
church as a kind of foundation or society that is erected by Jesus
Christ. Such a foundation is granted a more or less independent
existence apart from its founder. But the relationshio between Je-
sus and the church is not to be seen in such a loose way. Wether a
church exists or not is decided by Christ living in the faithful, be-
cause the church is primarily communion, i. e. a lived relationship
with Jesus Christ. In other words, Jesus has not founded a-religion
independently of his own person. According to Jesus' own message,
“to serve GGod” consists in a relationship between men and God, just
as He himself has lived this relationship with God. ' '

Further, one ought not to consider the church as the coming
together of a group of religiously like-minded people. The church is
more than a number of people discovering that they share the sa~
me faith and finding this a sufficient motive for uniting themselves
into a community, with the hope of supporting one another and in
order to celebrate the same mysteries of faith. In this case again,
one passes over the most essential aspect of the church, i. e. the
union with Christ himself. Thus the church becomes a society crea~
ted by men, a soclety that one can remain in or leave at one's 0Wn
discretion or that can be judged according to norms of utility or
fruitfulness: is this church useful or not, does it bear fruit or not?
Both eonceptions — that of Christ as the founder of & society as
well as that of believers uniting themselves into a soeciety — make
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the church an object or an external datum apart from the Chrisi-
event.

Augustine’s view of the church was much more christological.
He has given a twofold christological interpretation to the church-
event, First, by bassing the whole salvific activity of the church on
the activity of Christ. Christ himself is acting in the sacraments of
the church, and all the sacraments are His property: “The church
may not consider itself superior to Christ, thinking that it can it-
self paptize... Christ baptizes in an invisible way, for the visible
baptism as well as the invisible grace are Christ’s, but He is bapti-
zing by the ministry of the church” ¥ With regard to the interpre-
tation of Mt. 16,18: “*And on this rock T will build my church”, Au-
gustine clearly prefers the interpretation that Christ himself (or
taith in Christ which is the same) is the rock, although he does not
exclude the other interpretation that Peter is the rock #,

From that it follows that, for Augustine, the church was prima-
rily the active pathering of a new mankind into communion with
Christ®. The church becomes present in this world with the presen-
ce of Christ, From the moment that people foltow Jesus in faith and
love, from the moment that people accept Him, communion with
Christ comes into existence. The church is the history between God
and man, the history of a relationship, or in other words: the
church is the Christ-event. ' '

Consequently, to build up the community of the church means
a dynamic movement, and is not a static datum. The heart of this
movement is our union with Christ, which results in our union with
one another (but it would lead us too far afield to develop this as-
pect now), Partaking in the life of Jesus is not an external or tan-
zible fact. It happens always through living relationships, and es-
pecially in acts of faith, hope and love, which are our pi‘e-eminent
“relational” acts: faith, hope ond iove are never oriented towards
ourselves, but towards others. They are at the basis of communion
of life in the strict sense, i. e. to share with one’s own life in the li-
fe of another person. Communion of life between us and Jesus may
seem vague and abstract, but it becomes very concrete if one puts
it other terms. To share in Jesus’ life means e. g. to pray to the Fa-
ther as Jesus did, to wish to be at the service of others like Jesus,

27. Contra Cresconium II, 21,26: PL 43,482
28, In Johannis evangelium ir. 1245: PL 35, 1973-1974; Retraciationes I, 21,

1: PL 32,618.
29. B FRANZ, Totus Christus. Studien {iber Christus und die Kirche bei Au-

gustin (Bonn 1956) 60-61.
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to go out of oneself to the-auteasts from society and religion with
the same faith gs Jesus, to love friend and enemy with the same
love that:Jesus loved them, t0 be willing to suffer for others just as
Jesus did. Augustine -says this very briefly: “Those who are made
perfect by the gospel and by God’s grace, live. here in this world
only for others” ¥, . : .

When speaking of the church, to which aspect does Augustine
first, of all give his attentlon‘> Is it not the aspect, of bemg a chris-
tian in deed? Thus, we find a remarkable parallehsm between the
life of the earthly Jesus and the real membershxp of the church.
This parallelism lies in the service of God. “To serve the one God
‘is the ralson d’étre of the whole church” *. But was not the service
of God and the ReLgn of God else the main concern of the earthly
Jesus? Did He not come in order to brmg the true worshlp of the
Father? And was this not the very purport of his life? That is the
parallelismm between the life of Jesus and the life of the church. And
from this Augustine comes to the conclusion that -wherever love,
justice, peace, or, in a word, a right attitude towards God come
about, Christ "happens” and the church will be present. o

This brings us to the question whether this does not entau an
illegitimate and idealistic neglect of the historical existence of Je-
sus as well as of the historical origin of the church? First, we have
to admit that Augustine’s views are based on the christological
schema of his time (chalcedonian in 'essence, although from the
pre-chaleedonian period), in which the universal significance of the
earthly Jesus as a matter of fact was linked to Christ as the second
person within the blessed Trin:ty That made it much’ easwr for him
than it is for us to 1nterpret the whole of salvation as a salvation
brought forth by Jesus _Christ Certainly, the historical life of Jesus
was also taken into account in the patristic period (and perhaps
more than we think generally) buit” hlstoncal facts were surpagsed
and overshadowed as it were, by the Son of God as a divine Person
This had far reaching consequences It meant that somethlng may
exceed the historical limits of Jesus as man, but that nothing can
escape from the influence of Jesus as divine Person.

We find with Augustine : ti'anscending of the historical dimen-
sions of the life of Jesus, and I admif that this is not without great

30. Enarratio 2 in ps. 30, sermo 2,5: PL 36,241

31. Enchiridion 1556: PL 40,259. The same is said of Chnstlamty “This
is the Christian religion: to. serve and to worship the one Gnd ffn fohanris
evangelivm tr. 23,5: PL 351585) S :
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risks. In fact, such a transcending may easily lead to an underes-
timation of the concrete history of Jesus, which is the indispensable
basis of christian faith. For this reason expressions such as “Christ-
event” and “anonymous christianity” are severely criticized nowa-
days. R. Schnackenburg rejects the expression “Christ-event” be-
cause in that term the tensidon between history and proclamation is
no longer present® And H. Kiing declares that the expression
“anonymous christianity” is a contradiction as great as “a wooden
iron™ ®,

But I wonder if these assertions can be the last word in such
a complex matter? Apart from the question of the suitability or un-
suitability of these expressions (perhaps other expressions are more
appropriate!), I think that the foregoing considerations from part
of a broader problem and that this problem cannot be simply igno-
red. The question is: how can a particular historical fact have uni-
vergal significance? ¥ Philosophically speaking, it is not toe be ex-
cluded that a historical event may have some influence upon the
course of history previous to its actually coming about. Future
events project their shadow, and here precisely lies the ground of
all hope. But there is something that seems to be more important,
namely the universality of salvation and the recognition that God’s
salvation is not limited to the person of the earthly Jesus or to the
institutional church. We believe firmly that the universal signifi-
cance of Jesus consisted in the fact that God worked in Him. But
we believe at the same time that God’'s salvific activity can compri-
se the whole of mankind, or in other words that God remains free.
Therefore, not all salvation is brought about by the man Jesus. We
must admit, however, that a fundamental correspondance exists
between the salvation worked by Jesus and the salvation worked by
God apart from Jesus as man. And here, in my opinlon, lies the
deeper, meaning of Augustine’s affirmations. The expressions
“Christevent” and “anonymous christianity”, are unsuitable if they

32. R. SCHNACKENBURG, "Der geschichtliche Jesus in seiner stindigen
Bedeutung filir Theologle und Kirche”: Riickfrage nach Jegsus (Quaestiones dis-
putatae 63), (Freiburg 1974) 211.

33. H. KUNG, Christ sein (Miinchen 1974) 118

34. In relation to this question see: E. SCHILLEBEECKZX, Jezus het wver-
heal van een levende, (Bloemendaal 1974, 488-513 (Germen translation: Jesus-
Die Geschichie von eirem Lebenden, Freiburg 1. Br. 1975): “The particulaer his-
forical fipure of Jesus of Nazareth has undoubtedly determined in a speciel way
the universal religious theme of God’s saving presence, But the proper charac-
ter of the acfivity of Jesus of Nazereth is not without connections with general
religiosity. Only in this way, does one avoid a one-sided exclusivism of Christia-
nity with regard to other religions™ (500),
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become expressions of something other than the universality of  di-
vine salvation, e. g. when they are used in a triumphalistic sense,
But are they also unsuitable if they represent a call for humility
with regard to the free gift of God’s grace?

~ As we pursue the line of Augustine's thought, it will be obvious
that he has no difficuity at all in presénting the church as the pro-
longation and representation of Christ, or as Christ who lives on,
Here again we meet objections from modern theologians. E Kise-
mann’s cristicism can be summarized as follows: '

1) the historical bhody of Jesus remains earthly and corruptible,
and has no continued spiritualized existence within {he
church

2) The Spirit of Christ constitutes the church (only after Easter)
thizs constitutive function of the Spirit would be deprived of
its power if we said that the Bpirit only maintains, takes ca-
re of and nourishes the church.

3) The church is not necessarily involved in the salvation-event,
it does nol minister salvation as bride of Christ, or as mother
of the faithful,

What Kisemann fears in those representations of the church
is clear: he is afraid that Christ and the Spirit will be deprived of
their precedence and that priority will he given to the church as
Body of Christ. The church wonld become a Kind of store of Christ’s
salvation. In that case, one would think of the church as an inde-
pendent and autonomous entity, apart from Christ. Then if would
be no longer Christ who draws the church info unity with Himself,
but the autonomous church which draws Christ to itself. And this
is inadmissible ®*. H. Miihlen, in his turn, considers the Idea of
church as Christ who lives on as neo-romantic. The incarnation is
8 historical fact that cannot be repeated within history, and con-
sequently connot be reiterated in the church?®,

Buf these remarks do noi really concern Augustine’s view, for
he would agree with them without difficulty. The intention of his
strict christological interpretation of the church is precisely to pre-
vent the church becoming separated from Christ and the Spirit as

35. See “Das theologische Problem des Motive vom Leibe Christi” in: E
KAGEMANN, Paulinische Perspekiiven, (Tiibingen 1969y 178-210, especially 195

36. H. MUHLEN, Una Mystica Persona, Die Kirche als das Mysterium der
heilsgeschichilichen Identild? des H. (Geistes in Christus und den Christen3 (Pa-
derborn 1968} 174-178.
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an autonomous thing. According to Augustine, the church is not-
hing in itself, and apart from Christ it loses its significance. There-
fore, the church never azcis on it own authority; on the contrary,
Christ and the Spirit sre acting through the church. Why should
the church then not be able to represent Christ? To represent some-
body or to be the representative of somebody means that another
person is present in me. Thus representation 1s far removed from
existing independently and from self-righteousness. On the contra-
ry, it is the most pure expression of what grace means, namely the
life, the energy and the word of Christ and the Spirit becoming
present in us. Only by participation in the saving activity of Christ
and the Spirit, does redemption come about within the church. To
be sure, the church cannot be a repetition of the unique historical
fact of the incarnation. Augustine’s thinking was never so mate-
rialistic that he believed in such a possibility. His view of the church
was rather that of an interpersonal relationship with Jesus Christ.
But this personal relationship comes into existence again and again
in successive generations of believers. The life of the earthly Jesus
proves to be infinitely fruitful.

A pure church or a church
of good and evil?

In another way foo Augustine had to choose between different
possible views of the church., For in his days two coneceptions of the
church, both having a long history behind them, were in keen com-
petition with one another: on the one hand, the Montanist-Dona-~
tist conception, and, on the other hand, the conception of a univer-
sal church. What was at stake in those conceptions was nothing less
than a choice between a church of the pure and a church in which
there is also room for evil. This tension between purity and impu-
rity can be described in different ways: as a tension between a
pneumatic and a christological church, a charismatic and a hie-
rarchical church, a church of volunteers and.a church of ardinary
people, a church for the elite and a church for the masses, a church
of the pure and a church of sinners. AH these tensions can
be reduced to one and the same fundamental question, namely, is
it possible to impose limits on the church-event or not? After a long
period of reflection Augustine opposed himself consciously to any
human limitation of the church. He chose a “mixed” church-com-
munity with good and bad. This had far reaching consequences.

The community of the church is to be seen in a realistic way.
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Excessive expectations cause only disappointment. Augustine states
this explicitly: “If I may generalize: everybody is. praising the
church. “Christians are great men, the Catholic church is great.
Within that church they all love one another, and they are all help-
ful to one another in everything...” Attracted by this praise, some-
body enters the community of the church, and then he discovers
that even there bad are living among good. Before he entered the
church, nothing was said to him about this situation. The false
chrigtians fill him with repugnance and unfortunately he draws
away from the good ones” ¥ Augustine insists always on the fact
that the greatest threat for the church does not come from outside
(not from paganism, Judaism, Donatism, schism or heresy), but
from within. Paganism as an objective entity is not 5o important;
it is more important that paga'nism should not be present in the
hearts of christians, that they should not set up there idols of their
own making. “If we feel sorrowful, then it is not because of the na-
gans, but because of christians, our own brethren, who wish to be-
long to the church merely bodily, while their hearts are elsewhe-
re” ¥ Speaking of the Jews, Augustine declares that they do not
cause much trouble (fribulatio) for the christians. The same thing,
alas, cannot be said of bad christians “who rise with the intention
of dealing a blow to the Body of Christ”®. All depends on the atti-
tude of one’s heart. Therefore, christians have first of all to be at-
tentive to their own heart. “Was Jesus afraid that some seed should
fall on the road, other seed on rocky ground or amocng thorns? If
He had feared the difficult ground, He would never have reached
the good ground. Is it for us to discuss the Jews and to speak of
them as chaff? No, let us pay attention to ourselves and let us be
careful that we ourselves are not the hardened road, nor rocky
ground and nor thorns, but good ground”*,

Christiins themselves are the word enemies of the church. Tho-
se who “live within the church perversely” are cn the same level
as schismatics and heretics *. Good and evil, God and sélfmade idols
exist also within the church. Augustine uses here risky similes which

3. Enarratio in Ps. 99,12: PL 34%,1278.

38. Serm. 62,11,17. PL 38,423. In De Civitale Dei XX, 93: PL 41,674 the pu-
blic enemies of the church are put on a par with the hidden enemies within
the church., In Serm, 354,2,2: PL 39, 1583-1564 the enemies from within ere ca-
lled worse then those from outside. Cf. In Johannis evangelium tr. 4512: PL
35,1725: “Many sheep are cuiside the church, and many wolves inside”.

39. Enarratio in Ps. 86,9: PL 37,1005,

40. Serm. 101,3, ed. C. LAMBOT, Augustini sermones selecti, (Utrecht 1950,
47: PL 38,607, offers here a corrupted text,
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perhaps nowadays we no longer dare to apply to the church. The
church is for him the crippled Jacob: “The church is still cripple —
one leg is strong, but the other one iz weak” #. While we would like
to describe the church as the ninetynine faithful sheep in search
of the one lost sheep, Augustine congiders the church itself ag the
lost sheep: “The church is the town on the mountain, but it is also
that one lost sheep which the shepherd was looking for, in order to
bring it joyfully back on his shoulders, after having found it” ¥ The
church is moreover compared with the prostitute of I Kings 3, 16-28.
Two prostitutes are living in the same house. They represent two
kinds of people present in the church: people full of love and other
people full aof hypocrisy. How could the dishonest prostitute put her
dead baby into the arms of the other prostitute, who represents the
church? The reason for this is that the church sometimes falls as-
leep, i. e. because injustice and the night of evil sometimes prevail
within the church, and suffocate love*.

The temptation to leave such a church can he great, “Some
people say 'We want to be left in peace; we dont't want to have to
put up with others; let us withdraw from the crowd. When we ha-
ve found some security, we will be at ease’. If you are looking for
rest, you are looking as it were for a bed, in which you can have a
rest without any trouble. But from that bed also one will be taken
and the other will be left. {(Lc. 17,34). Sisters and brothers, let no-
body deceive you, If you do not wish to be deceived and if you want
to continue loving one another, be aware that each way of life in
the church has hypocrites in its ranks. I do not say that everyone is
a hypocrite, but I say that each way of life numbers hypocrites in
its ranks, There are bad christians, but there are also good chris-
tiang. An first glance you see a great number of bad christians, who
as a thick layer of chaff prevent you from reaching the good grains

of corn. Belive me, under the chaff there are also good grains of
corn’ 4,

The presence of good and evil in the church is a necessity for
Augustine, because the mixture of good and evil is inevitable and

4l1. Enarratic in Ps. 85,19: PL 37,1095.

42. Serm. 58: PL 238,59,

43. Serm. 37,2,2: PL 38222

44, Serm. 10, 57: PL 38, 04-98. In Sermo ad Coesariensis ecclesige plebem
4: PL 43,696, Augustine rejects the name “prostitute” for the Catheolica. But
prostitute is used here clearly with the biblical meaning of “religious unfaithful-
ness”.

45. Enarratio in Ps. 99,13: PL 37, 1279-1280.
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fundamental in human existence itself. The church reflects this hu-
man situation. Augustine is sure of his ground, for he relies entirely
on the evangelical parables about the Reign of God: the parable of
the fishing-net (Mt. 13, 47-49. Lc¢. 5, 1-11), the weeds in the field (Mt.
13, 24-30), the threshing-floor (Mt. 3,12. Le. 3,17). “The following
similes come &0 my mind: that of a wine-press in which the dregs
as well as good wine can be found, or of a treshing-floor upon which
poth chatft and wheat is lying, or of a fishing-net in which there are
good fish as well as bad, or of Noah's ark in which both pure and
impure animals are to be found... We see that all kinds of sinners
are now mixed with good and holy people within the church” ¢,

These texts contrast sharply with other texts in which Augusti-
ne praises the church as the resourceful woman (mulier foriis), the
true mother, the bride of Christ and the inviolate virgin. But that
does not mean that we have here two difterent ecclesiologies, de-
pending upon whether he is speaking about a sinful or a holy
church. Indeed, modern interpretators are puzzled by the two cate-
gories of texts. Some of them declare that the texts about the holy
church belong exclusively to an eschatological perspective; only the
heavenly church is holy. Others think that Augustine is willing to
admit that christians are sinful, but not the church itself; the
church itself is always free from sin. :

In my opinion, however, these solutions pass over Aupgustine's
dynamic view of the church. It is impossible to detach the church
from the christians. The church is to be considered — just as every
other community — as first of all a personal communion. The ans-
wer to the question “Who or what is the church?”’ is steadfastly
“We are the church!” ¥ The mixture of good and bad forms part
of the essence of the church in its earthly phase. On these grounds
Augustine even dares “justify” the presence of sinners within the
church. In the controversy with the Pelagians sinfulness becomes
a characteristic of the “true church”. The mixture of good and evil
reflects perfectily the situation of the church in space and time, as
well ag its orientation towards the eschatological future. Sin has
still to be overcome and perfect unity has still to be brought about.
Just as the body of the earthly Jesus formed the scene of a strug-
gle between life and death, the Body of Christ i. e. the church, will
be the domain where life and death fight for supremacy.

46. Enarraiip in Ps. 8,13: PL 36, 114-116.
47, Engrrutio in Ps. 1295 PL 37,1623. Serm. 213,7,7. PL 38,1063, Serm. 3509,
9: PL 39,1597,
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For a good understanding of Augustine’s thought, it seems to
me that we must make a distinction (but without separation) be-
tween an authentic church community and a mixed church commu-
nity. Such a distinction does not coincide with a radical opposition
between the earthly and the heavenly church, nor between the vi-
gible and ihe invisible church (for, according to Augustine, the de-
marcation befween good and evil is by the nature of things invisi-
ble), It is always 2 question of one and the same church, but in dif-
ferent phases of its existence. A dualistic conception of the church
does not fit in with Augustine’s view. Such a dualism would make
the idea of the growth of the “totus Chrustus”, to which Augustine
attaches such great importance, superfluous*. Buf what does it
mean to be an authentic church? From the texts it appears that this
authenticity coincides with “being in Christ” or with “being the
Body of Christ”. Therefore, the church in which we now live, is not
a completed or fixed entity. This church is a church in becoming
and in process. Tt is in the stage of gfowing into the perfect “cor-
pus Christi”. Every phase of its history forms a part of the history
of the whole church in all its different facets.

PFor this reason we come {0 the conclusion that the real Body of
Christ is mixed with the church as church of the masses, or as ins-
titution. But this does not mean that the Body of Christ in itself
is mixed. The Body of Christ is connected with sinners and its mo-
de of existence is that of a “mixture”, but the Body of Christ itself
is not divided into two parts by mixture of good and evil. On this
point Aupgustine disagrees radically with the opinion of Tyconius:
“The second thesis of Tyconius is that of the Body of Christ divi-
ded into two parts. But he is wrong in speaking so. For that Body
of Christ which will not be with Him eternally, is in reality not the
true Body of Christ. Tt would be better to speak of “the genuine and
the miyed Body of the Lord... Therefore, this thesis should be mo-
re suitably called about the mixed church” ®, The Body of Christ is,
as it were, the pure nucleus after which the church is striving.

The foregoing takes away every illusion concerning the church
in time and space. We can no longer cherish the hope that the mix-

48, Concerning the idea of “Christus Totus” see: T. VAN BAVEL, Christ
in dieser Well. Augustinus 2u Fragen seiner und unserer Zeif, (Wirzburg 1974,
94-112. T. VAN BAVEL, B. BRUNING, “Die Einheit des “Totus Christus” bei Au-
gustinus”: Scientia Augustiniona, Fesischriff A. Zumbkeller zum 60. Gebursistag
(Wiirzhurg 1975) 43-75.

4B. De doctring christigna III, 32,44: PL 34,82
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ture of good and evil in the church is no more than an external
thing, in such a way that it would be easy to separafe goed from
evil, or to distinguish them clearly. This is not true. Nevertheless,
the mixture of good and evil occurs in different degrees. The two
extremes go from an external {o an inner level. Within the church
community we find an external physical coexistence of good and
bad people. That coexistence must be accepted, lest the unity of the
church he destroyed. With regard to the inner mixture, the mini-
mum requirement is that the pood separate themselves from the
bad in a spiritual way, i. e, with their hearts and desires, but not in
a spatial or physical way (otherwise the unity would be dissoived).
This latiter demand makes things difficult and complicated, for it
is Impossible to define exactly and absolutely good and evil, Just as
nobody knows how far he is good himself, so nobody is able to jud-
ge another person. Nobody is transparent to another and nobody is
able to see the heart of another person. This is very often stated by
Augustine: “What is more human than the impossibility of looking
into the heart of 2 human being, and the impossibility of fathoming
its secrets? Usually we suppose something else to be in that heart
than what there really is... Therefore, we must abstain from any
definitive and positive judgments and most of all we are not allo-
wed to condemn anything prematurely, until the Lord comes who
will enlighten the abysses of our darkness and reveal the motives of
every heart... But precisely because of this darkness of the human
heart, something happens whineh is surprising and deplorable at
the same time, namely that we turn away from somebody, shun
him, wish not to asscciate with him, and do not want to be in com-
munication with him, because we think that he is a worthless man,
while he is in reality a good man” ™.

It would be a mistake to sappose that the mixture of good and
evil 18 only present in others. It is also present in ourselves. Each of
us is light and darkness at the same time. It would be nonsense al-
ways to put the blame on ofhers. Augustine points out:; “Sisters and
brothers, one thing is certain: either you will destroy injustice, or
you will be destroyed by injustice. But do not try to destroy injus-
tice as something alien to yourself. Look at vourselves and see what
is fighting against you in yourself. And be watchful that you are
not conquered by your own injustice”®. Both good and bad people
are invited to the wedding-feast of the Relgn of God. Accordind to
Augustine this “mixed” invitation is self-evident, for “first of all we

50. In Iohennis evdngelium tr: 90, 2-3; PL 35,1869,
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ought to know that we are all bad in some way. I tell you, even
-good people are in some way or other bad, iust as bad people are
under some aspects good” =

Tt follows that the authentic church cannot be defined easily.
No more than one can treat the church of our days as completeiy
identical with the Body of Christ, can one treat it as identical with
the City of God. But the opposite is also true: the City of the devil
1is not to be identifled, with society, the State or the Roman Empire.
Good and evil border on each other and they cut across all human
situations and all straightline thinking would be entirely wrong,
according to Augustine’s statement: “These two Kinds of people are
mixed... Therefore, do not despair with regard to the citizens of the
Reign of Heaven, when you see them busy taking care of the affairs
of Babylon or of temporal affairs in an earthly society. On the
other hand, do not immediately congratulate people occupied with
heavenly things, for sometimes sons of perdition sit in the chair of
Moses... Those who care for earthiy things should lift up their
hearts towards heaven, and those who are occupied with the words
of heaven, must keep their hearts upon this earth™®,

Church
as -
invitation

Taking all the foregoing considerations into account, one may
ask oneself whether in Augustine’s view there is still a place for the
church as an institution. Yes, there is, although we do not find in
his works many explicit texts about the church as a concrete insti-
tution with sociological and hierarchical structures. The reason for
this is twofold. In the first place, an institutional centralized autho-
rity was not very far developed in the ancient church. Certainly,
some regular relationshisp. between the churches of North Africa
and Rome already existed, but it is not at all easy to define them
nor to grasp their impert, During the Donatist controversy, Augus-
tine emphasizes the importance of communion with Rome, and the
primacy of the Apostolic See (ecathedra} there, But not one text
allows us to conclude that this was a primacy in the modern sense
of the word. The church of Rome seems nevertehless fo be more

-51. Engrratio in. Ps, 63,9; PL 36,764
53. Serm. 90.2: PL 38558 )
53. Enarratic in Pz 516: PL 38 602-604
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than a simpie sister-church, equal to and no way superior to the
church of Carthage. We must take into account that during the Do-
natist period relations with Rome did not come to the fore, because
Donatism was almost exclusively the affair of the North African
church. This situation changed in the struggle against Pelagianism,
which threatened the church as whole. During this confroversy,
the bishops of North Africa appealed more frequently to Rome,
and Augustine recognized as a matter of course the high dig-
nity and the great authority of Rome. But he never speaks of an
absolute doetrinal or juridical primacy of Rome, though Rome's pri-
macy undoubtedly includes more than a primacy of honour. In spi-
te of a notable evolution in the idea of primacy, one gets the im-
pression that in the time of Augustine Rome’s primacy was still
nearer to the second century formulation “Rome has a primacy in
love and faith” ® than to the modern conception of primacy.

With regard to disciplinary guestions, it is to be remarked that
the autonomy of the local churches was still very great. The North
Africans were especially fond of their autonomy. Among the bishops
of North Africa Augustine seems to have been an exeception, in so
far as he was the one who most favoured the concentration of
ecclesiastical authority in Rome ®, As an example of the love for in-
dependence of the North African bishops vis-a-vis Rome in disci-
plinary questions, we gquote the following text concerning the affair
of the priest, Apiarius, deposed by the North Africans but rehahili-
tated by Rome: “Even if the canons to which the Apostolic See re-
fers are genuine [Rome was indeed mistaken!] and are applied by
vou in Ttaly, even then we do not want to be forced to bolerate siich
things [=the arrogant and aithoritarian actions of the Roman le-
gate Faustinus] and we are not prepared o endure unbearable
things. Therefore, as long as your Holiness presides over the church
of Rome, we do not exbect to experience siuch pride (istum tyfum)
again” ¥, :

On the level of ecclesiastical organization the ancient church
had some characteristics which are worth taking inte consideration
even in our days, e. g. a. greater autonomy of the local churches, a

54, IGNAIUS OF ANTIOCH, The Epistle fo the Romans (in the -address).
We follow here the interpretation of ©. PERLER, “Ignatius von Antiochien und
die romische Christengemeinde”: Divus Thomas 22 (1844) 413-451.

55, W. MARSCHALL, Karthago und Rom. Die Stellung der Nordajrinischen
HKirche zum apostolischen Stuhl in Rom. Stuttgart, 1971,

56. Letter of the Council of Carthage (419) to the bishop of Rome, Bonifa-
tius, ed, C. MUNIER, Concilin Ajfricae (Corpus Christianorum, Series Letina
149), (Turnhout 1974) 159-160.
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much larger number of bishops (as a counter-balance against a top-
heavy hierarchy), a greater participation of lay peoplein sacramen-
tal ministry, a more profound consciousness of the community as-
pect of vocation (has vocation not heen interpreted too individua-
lstically in the last centuries?) and of responsability for the church.

Besldes institutionalization in the sense of an increasing autho-
rity of the church, we find institutionalization in the sense of a fi-
xed practice of ecclesiastical life. Augustine is always concerned to
show the relativity of such a fixed praxis. He subordinates external
ecclesiastical life entirely to the relationship of faith in Jesus
Christ. The former is meaningful only in the light of the latter.
“Weighing things in his heart, somebody comes to the decision: I
will get up early every morning, I will go to church, I will pray a
morning-hymn and an evening-hymn, a third or fourth hymn at
home, I will offer every day a sacrifice of praise as well as a sacri-
fice of immolation to my God. If you do this, you are doing some-
thing good. But be on your guard and do not imagine that
you are vet safe, because you are doing this. Perhaps you are prai-
sing God with your tongue, but cursing Him with your life” ¥. What
is the wedding-dress of a christian? To this question Augustine
answers that neither the sacraments, nor baptism, nor the eucha-
rist, nor fasting, nor church-attendance, nor healing miracles, nor
the gifts of prophecy or of tongues are the wedding-dress of a chris-
tian. Only love which springs from a clean heart, from a good cons-
cience, and from faith that is genuine (1 Tim. 1,8), is the wedding-
dress of & christian. This does not mean that prayer, sacrament and
gifts of the Spirit are valueless. On the contrary. But Augustine in-
tends to say that all those things are not decisive for having Christ
in our heart (Christum habere). Ultimately, we have Christ only by
love %,

These conditions for a genuine memhership of the church are
made to Catholic christians. Augustine’s argument dlways comes
down to the following three elements: love - Spirit - church. Ab-
sence of love means ahsence of the Spirit, and absence of the Spirit
means absence of the genuine church. Precisely the same conditions
are made for the Donatists: neither baptism, nor faith in Christ,
nor the sacramenis, nor prophecy, nor knowledge are decisive for
genuine membership of the church, but only love ®,

57. Enarratio in Ps, 49,23: PL 36580,
58. Serm. 90, 5-6: PL 38, 581-562.
30, Serm:. ad Coesariensis ecclesice plebem 3. PL 43, 692-693, When Augus-
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The texts quoted above are not inspired by contempt for the
institutional aspects of the church. The relativity of the institutio-
nal facets has just the opposite effect with Augustine to what we
would expect, namely the surprising effect of increasing his love for
the imperfeet institution. For him it istobe excluded that a- chris-
tian despises the external life of the church. For in his view it is
obvious that the Christ-gvent happens in imperfect and relative
ecclesiastical forms. Albeit that the authentic church is not. simply
identical with the empirical chureh, the. latter coincides. neverthe-
less with the former. Here we find identity and non-identity at the
one is not allowed %o leave the visible unity. “How can somebody
same time. If one wishes to form part of the genuine Body of Chrigt,
who leaves the church, still be in Christ, for he is detaching him-
self from the Body of Christ”®.

In this paradoxical situation of identity and non-identity lies
the strength of Augustine’s conception of the church. Non- identity
creates room for ecclesiastical self-cristicism and for permanent
confrontation with the Gospel, Such a confrontation with the ge-
nuine Christ-event prevents the c_hurch from . being occupied only
with i-t'self.-an_d with- maintaining its own position. The church. may
not rest content with merely justifying the established order. It is
not the church that takes up Christ, but Christ who takes up the
church. :On the other and, the principle of identity safeguards Au-
gustine from leaving too big a gap open up between the church as
Christ-event and ag institution. The link between both is. not just
a question of free’ choice we cannot just take or leave the institutidn
a5 we see’ flt Writmg off the mstltutlon always concerns the Chrlst—

tine in De baptismo III, 19,26: PL 43,152 conslders the Donatists as strangers
(alienl} 'and pseudo-Christians, -and reckons them among the antichrist, we ought
not to forget that he uses exactly the same terms with regard to bad Christjans
within the Catholic church: cf. In epistolam Iohannis ir. 3, 3-5: PL 35 1988-
2000. De baptismo I, 10,14:° PL 48,117 Augustine formulates sbsolute demands
concerning :the boundaries of the church always from the love-criterion. And he
does this vis-a-vis those who live lovelessly within the Catholica as well as vis-
awis the Donetists contravening love outside the Catholica. E. LAMIRANDE,
La situation ccelésiologigue des Donatistes d'aprés saint Augustin’ (Cttawa 1972)
does not emphasize this paralielism encuph; consequenfly Augustine’s .attitude
to the Donatists males too harsh and merciless an impressicn, and the institu-
tional church is presented in-too black and white a fashion.

60. In epistolam Iohannis &r, I, 12; PL 28,1986, Cf, Enarrafio in Ps 54, 8-8:
PL 36, 633-635: here Augustine draws a parallel between living with good and
evil within the church and living with good and evil on a profane level. Also
on the level of normal social life it is imposible to withdeaw from humnan socie-
ty with its good and evil, even if one would like it, .
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event itself. The growth of the church is the growth of Chnst and
whoever rejects the church, re]ects Christ®,

The theme of the inevitable mlxture of good and evll shows that
the institutional church does not mean safety for Augustine, but
neither does it mean despair. Accepting its limitations, the church
suffers under the struggle between good and evil, without exactly
the demarcation between them. A church which is keen on judging
and legislating finds no favour in Augustine’s eyes: “In this time we
are like those servants of whom ‘it is said 'If you want, we will go
and gather the darnel’ (Mt. 13,28). Because, if it were possible, we
would like nothing better than that nothing bad remain among the
good. But we are told: 'Let them both grow together until harvest’.
Why is this said? Because you are only human beings who can be
mistaken. Listen: 'No, I fear that in gathering the darnel you might
pull up the wheat at the same time’. And what good are you doing
then? Won't you destroy my harvest in your exaggerated zeal?”®
The church of this time is a place of process and tolerance. Its most
important task does not consist in judging, butin uniting people in
Jesus Christ. Consequently, its first mission can be found only in the
task of inviting and calling. Church is invitation. Its mission is that
of the servarit sent by his master in order to invite everyone, good
and bad, to the Lord’s banquet: “And the servants went out into
the streets, and invited good and bad alike (Mt., 22,10) ... And see,
the heard of the family comes in to make the guestis’ acquaitance.
Notice, sisters and brothers, that the servants had nothing else to
do than to invite everyone and o bring in good and bad alike. Tt
was not up to them to do more. Notice that it is not written: The
servants came in to see the guests and they observed one person
who wag not dressed for a wedding and they told him that. That is
not in the text, but the ftext runs as follows: The head of the family
came in to see the guests and observed somebody without suitable
dress. The heard of the family distinguishes befween the guests and
he expels the person without wedding-dress” ®,

‘The greatest victory for the church is to succed in bringing uni-
ty to men, even at the cost of ist own honour. The church ocught not
be concerned about honour, but about unity and love. “The church
of Christ can give no greater proof of love than not .being concerned

8L, In Iokannis evangelium tr. 44: PL 351407

62. Serm. T3,44: PL 38 471492 '

63. Serm. 90, 8-4: PL 38560. Cf. J. MOL’I‘MANN Goit kommit und der
gd'ensch wird frei {(Mlnchen 1975) 24: "Zum Fest Jesu kann man nur einla-
em”.



282 T. J. VAN BAVEL, OSA. 26

about the honour which it seems to possess in people’s estimation.
There is no greater proof of love than the effort of the church to
prevent the divigsion of the limbs of the baby [—image of the chris-
tian people] and to avoid lacerating the christian frailty by dissol-
ving the unity” &,

In other words, the greatest victory of the church is love. “Whe-
re does the strength of this community of the church lie? Everyone
who wants to understand the strength of this community must un-
derstand the strength of love, For love is a power which nobody can
resist ... On this point love is like death. When death comes, nobo-
dy is able to resist it. With however many operations or remedies
one fights against death, a mortal human being cannot escape its
power. Likewise the world can do nothing against the power of lo-
ve ... And just as death has all power to snatch us away from life,
50 love has all power to keep us alive” ®,

Practical consequences
of a choice

Sociologists today warn against relying too much on an ideally
perfect picture of community and neglecting normal social rela-
tionships. Many relationships do not attain to the ideal, nor are
they able to do so. They remain on the level of rather external com-~
munication, but such relations are by no means worthless. Values
and ideas remain abstractions as long as they do not become real
in ordinary daily behaviour ® This is also true for the community
life of the church. One should not underestimate institutional ele-
ments, such as sacramental celebrations; often they are more im-
portant for the “common” believer than theologians think. Certa-
inly, structures may never be absolutized, but on the other hand

64. Serm. 10,8: PL 38,96. Cf. Serm. 164,10,15: PL 28,902,

€65. Enarratio in Ps, 47,13: PL 36,54]1. Engrralio in Ps, 120,12: PL 37,161G:
“The church is to be loved because of our fellowmen, but God is to be loved be-
cause of Himself”,

66. J. MATTHES, Professional and cominon falk aboul God, end ¥, DOB-
BELAERE, The formation of a community and the church, ideology and empi-
riclsm seen from a soclological point of vilew, Conferences held at the Interna-
tional Theological Congress “Faith and Soclety” Louvain 1976 {(not yet published,
but see G. DANNELS, “Le phénoméne communcutaire”: Revue Théologigue de
Louvain 1 (1976) 329-336). K. DOBBELAERE is of the opinion that "the chenge-
over from a church for the masses to a chureh of free choice gives rise to the
problern of the credibility of the church. The overemphasizing of community
formation within the chureh implies one-sidedness, is too heavily loaded with
ideology, and has a selective tinge”.
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denying any significance to them amounts to overlooking very fun-
damentail aspects of human existence. Man is not a merely splritual
being!

The choice of a “mixed” church can illustrate this very well, for
such a choice is not without consequences for the practice of chris-
tian and ecclesiastical life. The choice of a mixed church meant for
Augustine pursuing the course of a church for the masses, and not
that of a church for the elite alone. He thereby distanced himself
from his famous predecessors, Tertullian and Cyprian, who both
had a more rigoristic conception of the church. Only against the
background of a church for the masses and of a great esteem for
institutional elements was Augustine able to promote infant bap-
tism. Tertullian considered infant baptism, strictly speaking, as so-
mething absurd; the absence of personal faith in babies did not co-
rrespond to his dream of a church based on free and conscious com-
mitment¥. We know also Augustine’s supple attitude concerning
the extremely severe practice of penance, more supple than that of
most of his predecessors and contemporaries® He fell no difficul-
ty with regard te the North African custom of babies in their mo-
thers’ arms reveiving the eucharistic bread and wine. And his cons-
tant striving for christian unity exerted a great influence upon his
attitude in ecumenical questions: the unity of the church was much
more important for him than the honour of the Catholica. In the
case of a possible reunion between Catholics and Donatists, Augus-
tine declares himself willing to abdicate his episcopate In favour if
a Donatist colleague, or to share the same basilica with a Donatist
bishop, while each of them remains responsible for his own group
of bpelievers®,

It is my conviction that the choice of a church for the elite or
a church for the masses determines even now the positions that will
be taken up in relation tc modern problems, such as infant baptism,
the age for reception of first communion, the age at which confir-
mation is to be conferred, strictness or leniency in the sacrament
of reconciliation, the conditions relating to the sacrament of chris-

i eli———

67. TERTULLIAN, De baptismme 1B. Corpus Christimnorumn. Series Latina I,
253

68. Bee A, M. LA BONNARDIERE, “Pénitence et réconciliation de péni-
tents d'aprés saint Augustin”: Revue des Etudes Augusiinfennes 13 (1967) 31-53;
249-283; 14 (196B) 1B1-204: “Dans tout Penseignement de saint Augustin sur la
pénitence, comme dans toutes les allusions qu'il est amené & faire aux institu-
tions qu'elle a suscitées, la fréquence des images médicales l'emporte de beau—
coup sur celle des images judiciaires” (202).

69. De gestis cum Emerilo 5~7. PL 43, 700-703.
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tian marriage, the conditions for receiving the ancinting of the sick,
and ecumenical decisions e. g. intercommunion. But ong's concep-
tion of the church, which is af the basis of these positions, remains
often unexamined. Many do not even reatize that a certain ecclesio-
logy influences their practical decisions. 1 do not at all want to
plead for a blind return to Augustine’s positions; history never re-
peats itseli in exactly the same way. But T would like to plead for a
more explicit consciousness of one's conception of the church, for
that is what guides and determines the choice in practical decisions,
Speaking about the church, it is important to know what kind of
church you intend, and what expectations you have concerning the
corncrete life if the church.

Denis de Rougemont considers that decadence begins when
people na-longer ask “what will we do?”, but “what will happen?”.
With the question “what will we da?” we determine to a certain ex-
tent the future because of our active expectations. But with the
question “what will happen?” we resign ourselves to a situation
which we undergo passively. With regard to our church, we can ask
whether we are not too pre-occupled with problems, and too little
with perspectives. But what can an individual do ‘about questions
with world-wide. dimensions? I would answer that every change
starts of mentality, and that it would be a mistake to suppone that
on this point the. individual is powerless. One word of truth can mo-
ve the whole of ‘mankind. Do we not see this happening every day?
One person or a small group starts denouncing some discrimination
— normally, one single person or a small grup starts a revolution.
They influence others, more or less successfully, and these ideas are
taken over. We see that valuable ideas are being propagated and
becoming common ideals. Why then would a change in our personal
conception of the church not be able to bring about another church?
Tt is true, this presupposes that there is always something to im-
prove in the church. But was there any period in history — or will
there ever be a period — when nothing is to be improved? *.

T. 'J. vé.n BaveL, OBA.
LOVAINA (Bélgica).

* 1 express ny gratitﬁde to R. Canning, 0.5.A., for supervising the ' Eh-
glish translation of this article. :



Verilas, Unilas, Carilas, en san Agustin

Tres vocablos, fres imanes, tres surtidores de luz en la vida de
Agustin que nace en Tagaste un 13 de noviembre del afio 354 y mue-
re en Hipona el 28 de agosto del 430. Con su doctrina enriguecié la
Iglesia-santa de Dios y con su vida, a partir de su conversién el 387,
dejo un ejemplo a imitar a todos los seguidores de Cristo.

Hombre “verdad” ha sido calificado.-en nuestros dias, con intui-
cién certera. Apasionado por la verdad la busca en su juventud en
el dualismo manigueo o, en la duda de su hallazgo, se sittia en el
umbral de la Academia para venir a recalar su inquietud después
de incontables singladuras en la ensenada de la Iglesia catolica:
“Yo, escribe en sus inimitables Confesiones, tenia hambre y sed de
Ti mismo¢ joh Verdad! en guien no hay mudanza ni oscuridad mo-
mentanea” . -

La busqueda de la verdad, confiesa el santo 2 su amigo Honora-
to, enredado aun entre las espinas del error, fue siempre pasion de
su juventud. Ahora vive alegre en la paz de la Iglesia de Cristo la
tinica verdadera?. '

La verdad como meta de su peregrinar, verdad en la ciencia,
verdad en la fe, verdad en el ser, verdad en la accion y en la vida.
Fue el sefiuelo de la verdad el que hizo picar al joven Agugtin —“cu-
pidus veri’— el anzuelo de un dualismo absurdo® La luz de una
aparente facilidad para resolver el problema pavoroso de! mal des-
lumbré. al retorico de Cartago que, engreido en su saber, considera-
ba la religién de Moénica como cuentos para viejas o nifios. Luego
viene el desencanto, la duda, el desAnimo haste gue amanece en su
alma la hora del Dios-Verdad. Ahora tiene plena certeza de haber

1, Confessiones TII, 8: PL 32, 688-687.

2. De utilitote credendi I, I: PL 4265; cf. Ch. BOYER, L'dée de a2 Ve-
rité dans lo philosophie de S. Augustin. Paris, 1920 ) ' ’

3. De utiliiafe credend? I, 2: PL 43,66.
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encontrado la luz de la fe en la Iglesia catdlica iinica depositaria de
Ia verdad®.

Las etapas recorridas en su afanosa busqueda de la verdad que-
daran marcadas por una madre, la doctrina de Ambrosio, la disci-
plina de la fe que es firme adhesién a la luz. La fe ancla su firmeza
en Cristo, Verdad indeficiente y eterna. Creer es asentimiento frme
a la autoridad de un Dios que adoctrina y se revela en los Padres
v, en la plenitud de los tiempos, en su Palabra &

Para salvarse basta crer en Dlos y en Cristo perpetuado en su
Iglesia. Su axioma es “creer para entender”. Es una exigencia del al-
ma una vez incorporada a la vid de la que el creyente es pimpano
vivo y fecundo®.

Pablo define la fe como un obsequic racional y Agustin utiliza-
ra, al servicio de 1a fe, la filosofia de los neo-platénicos’ Es un mé-
todo, no un camino; un andamiaje, no una construccion, porque la
certeza de la fe supera —nunca contradice— la certeza de la filo-
sofia. Para razonar acerca de los misterios es necesario limpiar los
0jos de prejuicios maniqueos y adherirse, como a tabhla salvadora, a
la verdad revelada. Limpieza de alma condicidn esencial para intuir
la verdad®.

Camino, verdad y vida es Cristo, el Befior. Su palabra es luz y
calor, agua trasparente que apaga la sed del peregrino de las cum-
bres y se hace camino al creer®. Si es un contrasentido dar nuestro
asentimiento al que nos habla sin previc aval de su honestidad y
saber ™, no lo es creer en la Palabra-Verdad y adherirnes a su men-
saje de salvacion llevado a todos los cuadrantes del mundo por los
misioneros de la Iglesia catdlica ™.

La autoridad de la Iglesia catdlica enraiza en el consentimiento

4. De utilitate credendi VIII, 20: PL 43,79: “Sequere viam catholicae dis-
ciplinae, quae ab ipso Christo per Apostolos usque manavit, ab hine ad posteros
mansatura est”.

5. De ufilfiate credendi XIV, 31: PL 43,86,

6. De utilitate eredendi XV, 356: PL 43,88,

7. Contra Acad. IIT, 43: PL 32,957: “Apud platonicos me interim quod sa-
cris non repugnat reperturus esse confido”: cf. R. JOLIVET, S. Augusiin et le
Néoplatonisme, Paris, 1932; D. N. DERISI, “Determinecion de la infiuencia neo-
platdnica en la formacion del pensamiento de 8. Agustin®: Sapiemtia 9 (1954)
272287,

8. De utilitate credend! XIII, 29: PL 4286.

9. De utilitate credendi XTIV, 31: PL 42,87,

16. De utiliiate eredendi XTIV, 31: PL 42,87 .

11. De spiritu et Hft, XIX, 33: PL 44,220; De docirina christiare. II, 28:
PL 34,56; Enarroliones im Ps. 73,26: PL 36,944: “Videat qui potest, ecredat qui
non potest esse Deum".
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universal de los pueblos ¥ en la tierra profunda de los milagros®,
Su mismo calificativo de catolica es garantia de verdad. Todas las
demas confesiones o son cismaticas ¢ heréticas, semillas de error,
stla la catdlica te preserva de error, te amamanta con leche de ver-
dad, con pan de sabiduria, con la miel del Evangelio de Cristo pues
ha sido fundada por la Verdad sobre Ia roca viva de Pedro y se con-
tinua a través de los siglos en la sucesion de los obispos®,

‘Bi quieres saber cuil es la verdadera iglesia lee las Escrituras,
Antiguo y Nuevo Testamento y encontraris la verdadera esposa de
Cristo .

A la luz de Criste imposible dudar de su verdad ™. Para Agustin
la autoridad de la Iglesia es garantia de certeza. Con cierta hipér-
bole afirma: “Evangelio non crederem, nisi me catholicae Ecclesiae
commoveret avcloritas” . ;Habla la Iglesia? Cuestion resuelta v,

Normasa, pues, de verdad, regla de fe es para el creyente la tra-
dicion de la Iglesia y la Escritura® Y si prefieres la brevedad v la
claridad ahi tienes el simbolo bautismal donde encuentras quintae-
senciada la verdad revelada ®.

En su polémica contra los donatistas prueba Agustin la validez
del bautismo administrado por un cismatico, un hereje 0 un peca-
dor, fundado en el sentir de la Iglesia universal®. Y, en determina-
das ecircunstancias, la autoridad de un concilio plenario es sentencia
iﬁapelable de verdad, no porque la crea, sino porque la proclama,
esclarece, aflanza, margina toda duda y cierra los caminos al error ™,

Famosa es su sentencia axiomdtica: “Roma locuta, causa fini-
ta”. La verdad tiene siempre rostro ecuménico. Es la misma en Ro-

12. Contrg ep. Fundomenti IV, 5: PL 42,175: “Tenet consensio populorum:
tenet auctorites miraculis inchoata, spe nutrita, caritete aucte, vestustate firma-
ta”, Cf. Contra Faustum XIII, 13-14; PL. 42, 28%-200.

13. De wvera Religione VI, 10. PL 34, 127.

14, Serm, 293; PL 38,136: “Scripturas sanctae sunt, veraces sunt, inculpa-

tae sunt”,
16, Contre Faustum XI 5: PL 42,256: “Habemus Christum verum atque

veracem”,

18, Contra ep. Fundamenti V, 6: PL 42, 172; Ep. 1054,14: PL 33401: “In
Scripturis dicimus Christum, in Scripturis discimus Ecclesiam®.

17. De pecctorum mevitis ef remis. I, 10,26: PL 44,124

18. De doctrine christiona, T11, 2,2: PL 34,65

19. Serm. 59: PL 38,400: “Symbolum didicistis ubi est regula fdei vestrae
brevis et grandis, brevis numero verborum, grandis pondere sententiarum®,

20, De baptismo IV, 2530: PL 43,174:"Quod traditum tenet universitas ec-
clesiae”. ef. G. BAVAU: Biblivléque Augustinienne, 29 (Paris 1964) 9-48,

21, Conitra Cresconium T, 32,38: PL 43,485. :

22. Conira Cresconium I, 33,35: PL 43.468.
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‘ma gque en Jerusalén, en Atenas que en Cartago, La universalidad es
nota de la verdad como lo es de la regla de fe =

La Iglesia es tolerante en cuestiones opinables, intransigente en
cosas que rozan la fe o las buenas costumbres: “Tamen quae suni
contra fidem vel bonam vitam... non approbal, nec tacet nec facit” ¥
La historia entera de la Iglesia es preclaro testimonio de este aserto
de Agustin, Basta Ilevar la mano a un volumen de cualquier higtoria
eclesiastica. La vida de bautizado del Doctor de la gracia es una lu-
cha sin cuartel contra el error, la herejia o el cisma. Su doctrina
puede compendiarse en contadas palabras: “Fe y verdad en la uni-
dad de la Iglesia”. ¥ alin mas breve: “Im cathedra unitatis doctri-
nam posuit (Christus) veritatis” _ '

Tu, le dice al maniqueo Fausto, si quieres encontrar la verdad
no la busques en la fllosofia de los hombres sino en la Iglesia de
Cristo. Hazte, pues, catélico ®.

Puede Agustih errar, los obispos pueden errar, los concilios pro-
vinciales equivocarse, las disputas enfre escuelas teoldgicas pueden
perturbar los 4nimos de los fieles, pero la Iglesia fundada sobre ro-
ca es luz de verdad ¥y umdad para todos los hombres de cualguier
color o raza®, :

Uno es el cuerpo de Cristo, uno el pueblo de Dios, uno el redil
de iz Tglesia, catedra de sabiduria, reflecfor potente de la verdad,
sin tacha ni arruga. Sin el pregon de la verdad no podria conocer a
Cristo que es 1a misma verdad esencial ni tampoco la existencia de
la Iglesia qgue perticipa de la verdad?.

UNITAS, VERITAS

Profundiza Agustin en el conocimiento de la Iglesia en su lucha
contra el donatismo. Las intrigas de una fémina espafiola “perni-
ciossisima et factiossisima” ® y la venalidad de unos obispos reuni-
dos en Cartago el 312 hacen posible el alumbramiento del cisma que

23. Ep. 5519,35: PL 33, 221-222,

24. Ep. 106,5,18: PL 33,403

25. Contrae Feustum XXIII, 6: PL 42,525, .

26. De baptismo IIY, 2,3: PL 43,140: *“In cuius Eeclesize communione se-
curi sumus”, o

27. Enarrationes in Ps. LVII, 6: PL 38,679: “Ex veritatls ore agnosco Chris-
tum, ipsam Veritatem; ex veritatis ore zgnoseo Ecclesiam participem veritetis”

28. Conire ep. Parmenigni 1, 3,5: PL 4337; Conire Litt. Petilioni II, 108.
247: PL 43,348; Confra Donatisias epistola VI, 3: PL 43,395 :
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en la historia de ]la Iglesia se va a denominar donatismo?®. Con es-
te cisma gueda rota la unidad de la tinica inconsatil de Cristo y se
levanta altar contra altar, obispo contra obispo en el norte de Afri-
ca y en eapecial en la Numidia, El primer escrito contra 1os donatis-
tas se titwla “Psalmus conira parfem Donati’ ™.

Quiere el pastor de almas poner al alcance de los fieles sencillos
la historia y errores del donatismo y compone este salmo abecedario
para ser cantado por el pueblo a imitacion de lo que habia hecho
Parmeniano, obispo donatista, sucesor de Donato el grande en ia
sede de Cartago. E! origen y doctrina del cisma queda en ese salmo
condensado e invita al lector a ser juez imparcial de la verdad. Las
20 estrofas terminan con el estribillo —hypopsalmus-- siguiente:
“Ommnes (vos) qui gaudells de pace, modo verum iudicaie” ™,

Romper la unidad de la Iglesia es un pecado, rebautizar a los
catolicos que pasan al donatismo un crimmen, juzgar invalidos el bau-
tismo a2dministrado por un traditor ® un error vy una herejia. El co-
razon del pastor que es Agustin encuentra acentos de emocionada
caridad e invita a los disidentes a entrar en la verdad de la unidad.

Paz en la unidad es lema agustinianc, fruto del amor. De esta
paz en la unidad y amor que es Cristo mana, como de fuente caudal,
la unidad de la Iglesia catolica. El sermén 358, pronunciado dias
antes de la célebre confrontacion entre catélicos y donatistas, (414},
es una exhortacion calida a la paz en nombre del autor de la paZz,
del agricultor de la paz, del amador de la paz¥.

La luz de la verdad se ir4 abriendo camino, pero es necesario
moverse v el campeodn de la unidad predica, escribe, dialoga con los
donatistas, reta a los obispos del cisma a confrontaciones publicas,

29. No es mi intencidn tejer la historia ¥ vieisitudes del donatismo. Remito
al lector a lag fuentes: OPTATO DE MILEVI, en sus 7 libros: PL 11, 835-1104;
SAN AGUSTIN, Tratedos antidonatlistas: PL 43; M. PETSCHENIG: Corpus
Scriptorum Ecclestasticorum, tomos 51-53 (1908-1910); Oeuvres de saint Augus-
tin: Bibliotéque Augustinienne 98 (1963); 29 (1964y; 30 (196T); 31 (1961); 32
(1965). Pare los estudios sobre este tema cltamos: P. MONCEAUX, Histoire Mli-
téraire de PAfrique chrétienne des origines jusqu’é Pinvasion arabe. IV Le dona-
Hame. V. 5. Optat et le premiers écrivains donalisies (Paris 1920), VI: Litterafu-
re donafiste au temps de 5§, Augustin (Paris 1922). VII: §. Augustin et le do-
natisme (Parls 1923); c¢f. también L, ALFONSI, “Unitd cattolica romana nel
Psalmus. contra partem Donati di 5. Agostino”: Siudi romani{ 6 (1958) 407-412.

30. PL 43,2332

31. Psalmus contra partem Donati I, 43,23: PL 43,23,

33. Traditor se llamd a todo aquel que durante la persecucion del empera-
dar Diocleciano (13 de mayo del 303) entregaba los libros santos a los gentiles
para-sa destrueccion.

33. Fnarrationes in Ps. 1199: PL 37,1605: “Christus est pax nostra, qul fe-
cit. utraque unum”,
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que éstos rehuyen siempre y escribe cartas que quedan sin conies-
tar* Agustin ataca a los donatistas desde todos los flancos y con
todas las armas. Estd en posegién de la verdad. El mas grave error
de los donatistas es romper una unidad de la Iglesia, rebautizar a
los catdlicos, calumniar a Ceciliaho de tradifor, pues su inocencia
guedod proclamada en Roma por el papa Melquiades en el 313, en el
concilio de Arlés en el 314 ¥ por el mismo emperador Constantino
que sentencia a favor de Ceciliano en el 316 %,

Para la Iglesia universal el bautismo administrado segin la fdr-
mulsa prescripta por Cristo es valido aungue sea administrado por un
adaltero, un hereje, un cismatico, un fraditor, un impudico o un
miembro podrido del cuerpo de la Iglesia ™.

A probar la validez del bautismo administrado por un pecador
o cismatico, ¥y a resolver la espinosa cuestién del rebautizador que
fue San Cipriano dedica Agustin sus siete libros sobre el bautismo ¥.
La autoridad indigcutible de Roma sentencio contra el africano y
la distincién entre apariencia y realidad, signo y contenido, sacra-
mento ¥ gracia sacramental fue un feliz hallazgo del genioc del obis-
po de Hipona que resuelve miiltiples antinomias ®. El “aliud est sa-
eramentum aliud virtus sacramenti” es axioma valido en todas las
escuelas teologicas. )

UNITAS-CARITAS

Alborea la verdad en el hontanar de la unidad en el amor. Es
este “pondus”® el que aconseja tolerancia con los donatistas venci-
dos e impulsa al pastor a buscar ovejas descarriadas y le da sabi-
duria para sanar heridas, olvidar ofensas y acoger con delicada ter-

34, Ep. 49, 51-b3. 56-57 (ca. 399-400): PL 33,189,191, 194-195; 223-224,

35. Cf. F. MARTROYE, “L& répresion du donatisme et la politique religleu-
se de Constantin ef de ses successeurs en Afrique”: Mémoires de la Societé no-
tional des Antiquaires de France {(Paris, 1914) 93-140; J. P, BRISSON, Aufano-
misme el Christianisme dans VAfrique romaine dés Septime Sévére a linvasion
vandale. Paris, 1858. J, CONGAR, “Introduction”; Bibliotéque Augustinienne, 28
(1563) 30-32, pone ciertos reparos a la tesis de Brisson.

36. De baptismo III, 10,15: PL 43,144: “Baptismus Christi verbis evangeli-
cis consecratus et per adulteros et in adulteris sanctus est, quamvis illi sinf im-
pudici et inmundi, quie eius senctitas polui non potest et sacrrmento suo divi-
na virtus assistit”.

7. Of. G. BAVAUD, “Introduction”: Bibliotéque Augustinienne, 20 (Paris
1964) 3.47.

38. De baptissmo 1V, 4: PL 43,199: “Dispufans de sententia Cypriani... dico
sacrementum heptismi et bonos et malos posse habere, posse dare, posse accipe-
re”,

39, Confessiones XIII, 9,10; PL 32,849,
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nura a cuantos regresan a la casa del Padre. Recibe a los obispos
donatistas con todos los honores®. .Qué aman conservar su digni-
dad episcopal? De acuerdo, pero a condicidon de vivir en unidad “no-
biscum estofe” i

" En una misma catedra, es evidente, que no pueden sentarse dos
ohispos, pero es también muy cierto que si nho tieneén ambos jurisdic-
cidn si tienen los dos caracter episcopal. Agustin flamea sl viento
el labaro de la paz en el amor de la unidad. Nada de viclencias, ni
revanchismos, ni asesinatos o violaciones de todo género & estilo de
los cotopitas. Los métodos del terror no encajan en la pedagogia del
amor crigtiano. La ingente muchedumbre —populorum aegmina— de
los donatistas convertidos a la unidad de la Iglesia después de la
conferencia del 411, son beneficiarios de esta paz en la unidad. En
medio de las tinieblas del error donatista brillé una gran luz

Agustin es tolerante con las personas intransigente con el
error. Pero la paciencia tiene un limite, la tolerancia una medida,
el equilibrio un justo medio. La pasividad puede no ser virtud y en
el pensamiento de Agustin detectan los estudiosos an viraie de no-
venta grados*®. :

En un principio no es partidario del uso de la fuerza contra cis-
maticos o herejes. Mas tarde, a la vista de los intolerables excesos
de los feroces circunceliones, mas temibles que el rugido del leon,
piensa que la tolersncia cristiang no ata las manos a la justicia im-
perial de Roma *.

El “amor pondus”’ le hace pedir clemencia para los culpables, la
condonacion de Ia multa pecuniaria para los vencidos. Por fempe-
ramento tiene marcada preferencia por los métodos de persuasion,
del convencimiento, de la ensefianza, del amor *. En realidad es la
prazis de la “Ecclesia-Mater™ ¥

40. Contra Goudentium I, 3748: PL 43736; c¢f. L. J. LOF, “Gaudentius de
Thamugadi”: Augustiniana 17 (1967 5,13.
© 41, Serm. 368,4: PL 39,1588: “Tollatur parles erroris, et simul simus”.

492, Contrg Gaudentium I, 24,7: PL 43,722: “Pax salubri lenitate tranquila,
yolentes invitef, non cogit invites”, C

43, Cf. 8. LANCEL, "“Aux origines du donatisme et du mouvement des- eir-
cumeelliones”: Les Cahiers de Tunisie 15 (1967) 183-188; parn €l juicio de este
estudio; Revue des Etudes Augustiniennes 15 (1969) 308-309.

© 44, Ep. 93,17: PL 33, 320-330: “Mea primitus sententia non eret nisl ad uni-

tatem Christi esse cogendurn, verbo esse agendum, disputetione pugnandum, ra-
tione vincendum®.

45. Serm. 295, 20: PL 38, 1348: “Bustineat eos mater piis visceribus sanan-
dos, portet docendes, ne plangat mortuos”. Cf. J. GALLAY, “La conscience de
I charité chez 8. Augustin®: Revue des Etudes Augustimiennes (1955) 1-20,

46. Serm. 119,4,4: PL 38.
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Por afiadidura el amor es algo.asi como una placa reveladora de
la presencia del Espiritu. 8i amas a Dios permanece en ti el Espiri-
tu. Amar al que nos ama es dulce deber. Dios permanece en el gue
ama, pero no como contenido sino “ul te contineal” ¥.

La feologia de la Iglesia en la obra de Agustin es rica en ima-
genes: las bodas de Cand, la samaritana, el paralitico, la multipli-
cacidon de los panes en el desierto, el ciego de la piscina de Siloé, la
uncién de Betania, el templo, 1a casa, la ciudad de Dios, 1a pesca
milagrosa son, en la pluma de Agustin bellos simbolos de la Madre
Iglesia: “Vulva matris, agqua baptismatis” ¢,

La esposa del Cantar de les Cantares es la Iglesia catolica,
Cristo el esposo. Al Amado se le llama rey, a la esposa sulamitda. En
un lenguaje poético de enamorados se describen las relaciones de
Cristo con su Iglesia. Los similes son de una helleza fascinadora.
Sentido eclesial en sentir de Agustin, tienen las palabras con melo-
dia de arrullo del Esposo: “Unica es mi paloma, tuinica mi perfecta”
(Cant 6,9).

La paloma es simbolo de la paz. Interviene en el bautismo de
Jesls y en esta escena del Jordan se identifica con el Espiritu San-
to . Es observador el obispo de Hipona. SBabe que las palomas viven
en sociedad, vuelan en bandadas, no aman la soledad y cantan sus
amores con tonada de brisa primaveral, Es imagen de la inocencia
y de la pureza, de la unidad y de la paz, de la bondad vy del amor,
de la fidelidad y son mondgamas como lo es la esposa de Cristo, su
iglesia ¥,

En sus tratados antidonatistas y en particular en De Beptismo
da Agustin el nombre de nombre de paloma a la iglesia “quae in
sanctis est” es decir a la iglesia de los bautizados que viven su cris-
tianisino, se aman en caridad vy se dejan guiar por el Espiritu, Esta
iglesia es casta pudica, sin mancha ni arruga de pecado (Ef. 5,27).
Es 1a fuente seHada y el huerto cerrado del Cantar de los Cantares,

47. Cf. M. COMEATU, 8. Augustin erégete du quafriéme dpangile (Paris 1930)
156-158; R. PALMERO RAMOS, E¢clesia mater en san Agustin, Madrid, 1970;
P. RINETTI, “Sent'Agostino e |'Ecclesin Mater”: Augustinus Magister, IT (1954)
827-834.

48. Of. A, FEUILLET, “Le symbolisme de Ia columbe dans le récits évanpge-
linues du baptéme”: Recherches des Sciences Religeusés 46 (1958) 524-544; M,
BONNADIERE, “Les Cantiques des Cantigues dens. 8. Augustin”: Revue des
Etndes Augustinennes (1955) 225-237, .

49. Serm. 60,34: PL 38436: “Atftende columbag in societate gaudere; ibi-
que simmul volent, sitnul pascuntur, communione gaudent, caritatéem servant, ge-
mitibus amoris murmurent”. Cf. también In Iohanniz evangeltum itr. V, II; VI
2; VI, 34: PL 35, 1419, 14325, 1426-1427; In Iohannis evangelum fr. I, 2: PL 35,
2035. :
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edén con abundancia de aguas y frutos, que son los dones del Espi-
ritu Santo ™ No la iglesia “qualis nunc est”, sino la iglesia del Rei-
“qualis futura est” ™.

La unidad en el amor es clave y es vuelo es paloma ¥ es rocs,
es templo y es campo. El Espiritu derrama su gracia en 1os corazo-
nes de cuantos pertenecen a Cristo y viven en el seno de la catolzca
Y la caridad es fuerza unitiva, compago corpoﬂs... unitatis et pa-
cis *, Fl simil de espose vy paloma no es 36lo bella metafora, sino es-
pléridida realidad que da viveza a la representacion eficacia al ra-
zonamiento, profundidad a la idea, solldez a la ecleswlogla que se
ve plenificada en el Cristo total ®.

La paz, el amor, la mutua concordia son denes de la paloma que
aletea sobre las aguas en el Génesis y vold log océanos en el diluvio,
y vivifica el cuerpo mistico de Cristo. De ahi que el Espiritu sea
principio fontal de unidad, de amor y de vida .

. En la unidad, comunién y concordia fundamenta Agust;_in su
doctrina eclesiologica. Pero estas tres palabras no tienen el mismo
sentido en el Doctor de la gracia y en Pefiliano, Basts, para con-
vencerse, leer despacio las Actas de la Conferencia de Cartago del
afio 411 *, Agustin ensefia que la unidad en el amor es obra de_las
tres divinas personas con atribucién al Espiritu Santo. En la uni-
da_d,. la verdad y el amor. “In cathedra unitatis doctrinam posuit ca-
ritatis” %,

Para una recta interpretacién del pensamiento- agusiiniano con-
viene distinguir el nivel de los signos y el nivel de la realidad, el
esse de 1a unidad y sus apariencias o signos. Asi, por ejemplo, la eu-
caristia subsiste como simbelo de una realidad misteriosa y profun-
da. Si la esposa y el esposo son una carne, la Cabeza y los miembros
son un cuerpo y el Espiritu su prineiplo vital .-

- 80.. De Baptismo VI, 3,5: PL 43,19%; Fr Iohennis evangelium &r. VI, 1517:
PL 35, 1432-1433; Ep. 98,6: PL 33,362
51. Enarrationes im Ps. 9,12: PL 36,132
52, Serm. 2952,2: PL 38,1348; De bapiismo III, 17,22: PL 43,149; Engrra-
tiomes in Ps. 149,2: PL 311945: In Iohannis evangelium tr. XXVII, 6: PL 35,
1618; Ep. 18546: PL 33,813
*53. Conira Crescomnium II, 14,17: PL 43,195; De baptismo V, 231,38,
54 Serm. 288, 4,4: PL 38,1231, o
55. BERGE LANCEL, en su espléndida “Introduction” a las Actas de la
Conferencia de Cartago del 411: Sources Chréliennes, 194 (Paris 1974); IT
(1973); III (1976).
58. Ep. 105,516: PL 33,403
51. In Iohannis evengelium {r. IX, 8: PL 35, 1482,
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UNIDAD EN EL CRISTO TOTAL

La unidad y la caridad son dos hermanas gemelas mseparables
Donde hay amor hay unidad. La Iglema como tal ‘no ‘puede subsis-
tir sin candad 1i 'puede sostenetrse en’ pie sin ‘el Bspiritu vivificador.
Las trés saetas’ que Agustin diSpara contra los donatistas son Espi—
ritu, unldad amor S

El E5p1r1tu Santo &s la fuente excluswa del amor y e] amor es
causa de la umdad Los dOnatlstas pecan contra el Espirltu Santo,
contra el amor \j contra la’ umdad La doctrma del Cuerpo de Cnsto
exige, segun el sentir de Agustin, con logica férrea la unidad de la
Igiesia ¥ su universalidad. “Sola, eseribe, la Iglesia cat6lica es el
Cuerpo de Cristo, cuya Cabeza es:el salvador de su cuerpo. Fuera de
este cuerpo el Espiritu Sanfo ne wvivifica a nadie..., nadie -participa
de la caridad divina, si es enemigo de la unidad” % .. :

Sole en la Iglesia de Crlsto existe el amor en la unu:lad53 Los
que con todo conoc:miento se’ separan de la ‘unidad y de la caridad
no forman parte del Cuerpo de Cristo que es la Iglesw. "Existe in-
compatib1]1da.d radical ®. Los donatistas hicieron astillas’ la unidad y
apagaron la llama de la caridad que floTece en e‘l Jardm de la ﬂmca
1g1ema verdadera qUe es 1a catblica

La eucarlstla es mgno de esta unldad y lazo de la carldad El
SlmbOllSInO es paulino ¥ Augustln lo aprovecha oportuno contra los
donatistas. “Este pan, dice, que veis en el altar, santificado por la
palabra de Dios es el cuerpo de Cristo; esie caliz, 0 mejor, lo que
contiene este cdliz, santificado por la palabra de Dios, es la sangre
de Cristo, que se derrama por nosotros en remision de nuestros pe-~
cados. Si lo recibis bien seréis vosotros lo mismo que recibis. Dice
el Apastol: “Semos muchos pere un 80l pan ¥ un solo cuerpo (1 Cor
10,17)... 8omos un solo pan y un solo cuerpo. En el pan veis como
debéis amar la unidad. ;Por ventura fue hecho pan de un so0lo gra-
no de trigo? ;No eran muchos los granos? Antes de ser pan eran
muchos granos; el agua los janté después de mohdos porque si el

. 58. Ep. 18511,50: PL: 33,815  Of.- E. LAMIRANDE, “Anima. Ecclesiae”  chex
8. Augustin": Revue des Etudes Augustinfennes 13 (1867). 319-320. La bibliogra-
fie sobre la doctrine ‘del cuerpo mistico de san Agustin .es copiosa; remito pera
esto & T. VAN BAVEL, Répertoire bzbhograpmque de - S, Augustm (1950 -1960)
nims: 41-58; 488; 4624-4871;"

59. Conrtre litf, Peliliani IT, T7,172: PL 43 3121 "Tenemus carltatem st em-
plectimus unitatem amplectlmns autern unitatem, si eam non per verba nostra
in parte conﬂng:mus, sed per verba Christi in unitate cognosmmus

80. Conira Htl. Petiliani 11, TT,172: PL: 43,311
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-trigo no se muele y se amasa con agua no puede ser. pan”*™. E! rea-
lismo de Agustin. es innegable y el simbolismo evidente. Los-senti-
‘dos ‘perciben las formag, la fe intuye la presencia de Cristo. 8i so-
mos. un- Cristo, lo que esta en el altar es.un gimbolo de nosotros mis-
Mo, . o . e Co
El pensamiento es platénico, lo ‘inivisible -es -real, 16 visible es
trasparencia. El signo sacramental no es mera referencia sino sim-
bolo mistérico del cuerpo real de Cristo y de su cuerpo mistico que
s0mos nosotros, Es, pues, el pan y €l vino una’ imagen llensa de corn-
tenido. La comunién’ alimenta la vida de 1a Iglesia vy al mismo'tiem-
po hace circular por-ias venas del alma la' vida que es’. Cristo. Al
compartir el pan y el vino se aﬁrma la unldad de los participantes
en el Cristo Total. A

Un pan, dice Pablo, un cuerpo Somos muchedurnbre Ei pan,
santificado por la palabra de DlOS es el cuerpo ‘de Cristo y es emble-
ma del cuerpo ‘mistico. Comer y beber el cuerpo ¥ sangre ‘de Cristo
representa v obra Ia unldad entre la Cabeza ¥ los miembros®,

La umda.d es, pues nota esenclal de la Iglesia cuerpo de Crlsto
UnJOn vertlcal y horizontal, union con. Cristo y con fodos. los mlem—
bros de su Cuerpo mlstmo vwiﬁcados por el Esplritu dador de la vi-
da verdadera“"' Lo que es el alma al cuerpo formado de arcﬂla &8s
el Esplritu en el cuerpo de Cristo, da v1da fort.a.lece, hermosea y san-
tifica ®. Consiste la vitalidad interior en particlpar de la Vida por
medio del Consolador, savia vwlﬁcante Es siempre el Espirltu el que
llama atrae enamora e invita a las cumbres _

Nos unimos a Cristpo por el amor. El que.ama al Padre ama- a.l
Unigénito del Padre; el que ama a Cristo cree en El, porque sin la
fe no subsiste el amor y quien ama a Cristo vive en santidad y quien
wvive. santamente recibe el abrazo del Padre %, . o :

Esta unidad vital e interior se rompe por el cisma, por 1a’here-
jia formal o por el pecado grave. Si la vida' del alma es Dios, mori-
mos cuando damos entrada al pecado v abandonarnos a Dios que es

Vita vitarum ™.

- 6l Serm. 22'7 PL 38, 109-110; Serm. 272: PL 38 1247—1248' Serm 229 PL
38, 1103. .

82, Cf K. ADAM Die EucharistieleRre des hetligen Augustsmw -1908; ef. T,
VAN BAVEL, Répertoire bibliographigue, nums, 1582:1605; 4015-4044; 4172; 4516-
4548, .

63. In lohannis evangelium fr. XXVII, 6: PL 351618. . :

64. Serm. 2bT, 44. PL 38 1221; Serm. 249, 3 ‘PL 3B, 1162-1163; Serm 250
PL 3: PL 38, 1166.

65, Contra Iulignum IV, 3,22: PL 44,740,

66, De Civitate Dei XIIL, 2: PL 41,377
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Las especies eucaristicas son. signo de la unidad de la Iglesia ¥,
a su vez, signo del cuerpo real de Cristo, pleroma de la unidad. Agus-
tin bajo las apariencias de la eucaristia intuye un. doble signo, el del
cuerpo fisico de Cristo y del cuerpo mistico. “Cuando nos dio. el sig-
70 de su cuerpo no dudéd en decir: “Esto es mi cuerpo™®. :

Por ser sacramento de unidad tiene la eucaristia- exigencias ine-
ludibles. “Sé ta lo que comes” ®. Exige la unidad ser uno con Cristo,
permanecer unidos a la cepa, ser piAmpano, no iride sarmiento, la-
var el alma por la -penitencia, borrar la culpa con la lejia de la gra-
cia, perdonar como Dios perdona. La permanencia la exige el Maegs-
tro: “El que no permanece en Mi por la caridad, ¥y en quien ¥o no
permanezco, no imagine que come mi cuerpo y bebe mi sangre, por-
que no comen lg carne de Cristo guienes no son miembros de Cris-
to” ®,

Los que desafinan en el amor, desentonan en la umdad Los
adulteros, 10s que se unen a una hetaira, los que chupan la sangre
de los pobres, los herejes o cismaiticos, los sacrilegos mastican —pre-
munt dentibus— el cuerpo de Cristo pero no les aprovecha por estar
ayunos de caridad ™ Vivir del eSpiritu de Cristo supone permansacer
en el amor. “El que quiera vivir tiene de ddénde vivir. Acérquese ¥y
crea; déjese incorporar para poder ser vivificado..., no sea miembro
podrido... ni deforme... Sea apto, bello, sana, adhxérase al Cuerpo
viva de Dios y para Dlos” N

Permanecer en Cristo es permanecer en la umdad en la vida,
en el amor por que el Espiritu SBanto no da vida sino a !os miembros
unidos al cuerpo de Cristo que es la Iglesia. Entre el comulgante y
Cristo ha de existir una mutua inmanencia, una adhesién 1nterper-
soual, una sincera y auténtica amistad ™

" La Iglesia catdlica es jerarquica por voluntad de su fundador
gue quiso asentarla sobre la roca viva de Pedro y los poderes - del
averno son impotentes para destruirla. TIglesia admirable en sus
santos, que predica la verdad, que guarda en algunos de sus miem-
bros la virginidad. en otros la castidad conyugal y en todes vive la
gracia del z2mor ™,

67. Conira Adimaniium XII, 3: PL 42,144,

68. Enarrationes in Ps. 43,3: PL 36,645; cf. A SAGE. “L'Eucharistie dans
1a pensé d’Augustin”: Revue des Etudes Augusiiniennes 15 (1963) 200-240.

89. De Civitate Dei XXV, 4: PL 41, T42-143. : ’

0. In Johannizs evongelium fr. LXII, 13,1: PL 36, 1802; Serm. 2721: PL
38,1248,

71, In lohannis evangelium tr. XXV, 13: PL 35, 1613. :

2. In Yohannis evangelium fr. XXVII, 1: PL 35 1616: “Bignum quia man-
ducat et bibit hoc est: si menet et manetur, si habifat et inhabitetur, si haeret
ut non deseratur”,

73. Serm. 267, 44; PL 38,1331
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. :;No es motivo de alegria? ;Qué dulzura ver reinar entre los
.miembros del cuerpo mistico la paz y la concordial Somos un cuer-
po, no deszfinemos; guerra al cisma, 8 las desuniones, a las. rivali-
‘dades, 2 las envidias y chismorreos. No seas o0jo enfermo, ni miem-
bros gangrenado ni ple torcldo n1 mano crispada 0 espalda ]1bo-

a?a . . .

~ La paciencia y la tolerancia son virtudes en la Iglesia dé Dios,
la violencia gildoniana propia de la iglesia donatista. Por sus fru-
tos la conocerels "5t perteneces al cuerpo de Cristo, inete a la Ca-
"beza tolera la cizafia si eres trigo; tolera la paja si eres Zrano; 1o~
lera los peces malos si eres bueno” ,

La verdadera y unica Iglesia es la de Cristo, difundida por to-
do el orbe que sabe utilizar a los gentiles como campo de apostola-
do, a los herejes para profundizar en su doctrina, a los cismaticos
donatistas como argumento de su estabilidad. Invita a unos y a
otros; a éstos los abandona, a los que caminan se adelanta ¥ a todos
deja abierta la cancela para gque puedan regresar al redil. Trata ta
de formar a Cristo en todos sus hijos; utiliza Ia paje para . proteger
.al grano y cuando venga Cristo en la gloria del Padre, hieldo en ma-
no, purificara su era ™. -

Grano soterrado es Cristo que muere por su Iglesia, tiene sed
del agua de tu cadntaro y te espera sentado en el brocal del pozo, se
fatiga buscandote por riscos y hondonadas y se alegra cuando te en-
cuentra. Somos un hombre nosotros y Cristo. El cabeza, noasotros
miembros 7.

Con frecuencia olvida Apustin en sus sermones a donatistas ¥y
herejes y su palabra se hace llama, su acento es paternal y deja des-
bordarse libremente su imaginacién y brotan entonces de sus labios
las mds bellas comvaraciones. 8i san Juan nos exhorta a vivir en
‘caridad, Apustin afiade que la cruz es la medida del amor. Su an-
chura se mide por el travesafio; la albura nor el palo vertical gue
mira hacia el cielo, narte a la oue se acomoda ta cabeza de Cristo
crucificado. simbolo de la esperanza, mientras la longitud es el oaln
oue Se hinca en tierra v significa 1a nrofundidad de ia gracia ™.

Y si la eucaristia es simbolo y es realidad Apustin descubre la

T4, Enarrationes in Ps. 1326: PL 371732

5. Enarrationes in Ps. 132,40,8: PL 36,460.

T6. De vera Religione VI, 10: PL 34,1217,

77, Enarrationes in Ps, 100,3: PL 37,1285:“Cpm capite nostro unus  homo
sumus”.

8. Ep. 140,26,64: PL 33,668; Serm. 53,13,16: PL 38, 371372
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unidad en la pluralidad. 8i el bautismo nos introduce en €l seno de
la -Iglesia, nos hace hijos de Dios ¥ herederos del reino-y, miembros
de Cristo, la eucaristia nos hace vivir. en Cristo.. Basta. recordar el
.sermdn del Maestro sobre el pan de vida pronunciado frente s los
.trigales de Cafarnaun (Jn 6, §1-54). Comer el cuerpo y beber la san-
gre de Cristo, el Befior, es identificatnos con su plenitud.

Lz catdlica es unidad de fe, unidad de bautlsmo de esperanza y
‘amor. Es santa con una santldad que ent.rana la grac1a 1a inhablta—
cion de la Trimdad ¥ un nuevo nacimiento en el bautismo, Es Ia
'umca 1g1e31a unwersal en el tiempo, desde el just.o Abel hasta la
consumacion de los 51glos Cristo se 1ntroduce en nosotros por la fe,
vive en nosotros por e! amor. Nos adentramos en alta mar en la nao
de la Iglésia pilotada por Cnst.o que con’ pulso ﬁrme enﬁla rumbo
a la- eternidad feliz.- : o S

La Iglesia significa, pues, en A’glistiri unidad de"fe,' de esperan-
za v caridad. La TIglesia sacramento es la ' Iglesia vivierite intériori-
zada en cada miembro del cuérpo de Cristo por las tres virtudes teo-
logales que anclan nuestra mente y nhuestro rorazon en la esperan-
za de una' posesién futura ™ Nuestra union con Cristo es la de un
organismo espiritual vivificado por el Espiritu.” E! idealismo™ neo-
platénico prepara la inteligencia del hiponense para fllosofar sobre
tas tres virtudes. .

~8i la fe justifica, la eSperanza ahent.a ¥y la caridad ane, Unién
en una doble vertiente, une con Dios y con los hombres. La expre-
sion “uynitatis sanctissimum vinculum”® tiene profundidad y altu-
ra. El amor a Dios nos eleva, el amor al projimo nos realiza y.-es
prueba de que amamos a Dios en expresion  joanica, La consecuen-
cia se impone: “Carztate sursum habitemus” S

No es posible amar a Cristo ¥ vwir en el c1sma Qmen a.ma a la
Igles1a ama g Cristo y posee el Espiritu, alma de la Iglesia. La ama.—
mos si permanecemos: en la unidad ¥ en la caridad ®. Sacramento e
Iglesia, elemento visible y realidad invisible, signo y concepto signi-
ficado, canal y gracia es el eje sobre el que gira la disputa de Agus-
tin con Petiliano, Gaudencio y Parmeniano, Para el obispo de Hipo-
na la Tglesia catdlica es comunion en la unidad % :

79. Enarrationes in Ps. 91,1: PL 37117

80. Contra liti. Petilioni II, 80,117: PL 43,314.

81, In Ifohannis evangelium fr. XXXII, 79: PL 351645 -

82. In Iohannis evongelium fr. XXXII, 7,8: PL 351645 :

83. Enarraliones in Ps. 149,2: PL 37,1049; ‘In .Iohannis evangehum ir.
XYXXVII,- 6: PL 351618: "Ut compaginet unhitps, quae faecit nisl carites? Et ca-
ritas unde? Diffusse est incordibus nostris per Spiritum Sanctum qui datus est
nobis” (Rom 55); cf. Ep. 18546: PL 33,813 : .
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‘Es 1a.caridad vinculo 'que nos une a Cristo y a sus  miembros,
Unidos a nuestra Cabegza fructificamos en santidad y profundiza-
mos en la verdad y enla unidad. La caridad, como la gracid, nos
diviniza. Hay.en Agustin. como un .intercambio entre gracia y. cari-
dad, aunque ésta en el.orden de la causalidad, es posterior, pero la
infusion de .las tres virtudes teologales es simultinea ® = Caridad y
gracia en el corazén de la vida sobrenatural, fuente de toda accion
meritoria , :

Conocemos también- Ia conexmn que -Agustin establece entre la
caridad -y el Espiritu Santo que actua permanentemente en las pro-
fundidades: del alma, sin olvidar €l cuerpo vivo que es la Iglesia. Los
justos al poseer la vida de la gracia, pertenecen al cuerpo mistico
de Cristo. Agustin allenta a los que se han enfriado en la caridad,a
los miembros enfermos, & no separarse del cuerpo de Cristo. “Pré-~
ferimos, escribe Agustin, que sean curados deniro de la comunidad
de la Iglesia a que sean separados de su cuerpo como miembros in-
curahles” &,

Alborea la hora del triunfo: En-la conferencla de Cartago del
411 la doctrina de Agustin-se impone por su contundencia, Una es
la Iglesia de Cristo; santa, cafdlica. Ung en virtud del plan divino
que la Escritura nos revela, €Omo uno es. Cristo el Seflor; sania por
vocacmn santa en los santos, porque el ser que Cristo le da es, celes-
tial neumatlco catolzca porque la vida que_su divino fundador Te
comunica es capaz de reunir en El todas las cosas en el cielo ¥y . en
la tierra.

La Iglesxa que Agustm ama es una Iglesm que perdona V. salva
redime y sant.lﬂca Const1tu1mos con Cristo un solo cuerpo, somos
una persona —unus homo—en Cristo. Es, en esta reahdad dwini-
zante de Cristo en nosotros y nosotros en Cristo como se verifica la
inmanencia de Cristo viviendo y actuando en sun cuerpo mlstlco que
es la Iglesia,

Hemos llegado al 8 de junio de 411 Los donatistas han perd1d0
en las dos sesiones anteriores —1 y 2 de junio— un tiempo precioso
eén cuestiones de procedimiento y otras minucias. Se presentan los
documentos, se e'studiah lag Actas de los concilios de Cirta (305) y

84, Ep. 55, 2.3: PL 33,205.

85. Serm. 32, 8,9 PL34,200. . )

88. Serm. 137, 1: PL 38754: “Quicumque in caritate friguerit, -infirmatur
in corpore Christi. Sed potens est ille, qui iam" exaltavit corpus nostrum, étiam
infirma membra sandre; dum tamen: hon nimis impietate praecldantur, sed hae-.
reant corport donee zanentur. Quidquid adhuec heeret ¢orpori, hon' desperatae sa-
nitatis est: guod autem praecisum fuerit, nee curari nec sanari’ potest”.
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de Cartago (312), se. aducen en favor de Ceciliano las decisiones del
papa Melquiades (313), del concillo de Arlés {314) v el edicto del em-
perador Constantino (318} conftra la donatlstas,

Agustin que en las dos primeras jornadas ge mantiene en la pe-
numbra quiere ir al fondo de la cuestion. Emérito, obispo donatista,
comete el error de exigir la lectura de su carta a Marcelino ¥ que
respondan, si pueden, los catélicos. Agustin toma la palabra. La
cuestidn va B ser abordada en profundidad, se discuten temas esen-
ciales: la causa de la Iglesia. catdlica y la causa de Ceciliano. La in-
tervencion del obispo de Hipona es decisiva, Insensible a las inju-
rias, paciente en las interrupciones, vigoroso en el ataque, habil en
la defensa puiveriza los argumentos de sus adversarios. Las Escri-
turas divinas le proporecionan argumentos contundentes v el soplo
del Espiritu barre €1 suelo del error donatista para quienes Afrlca
sola huele a rosas, mientras el resto del mundo apesta®.

El edicto de Marcelino —vir clarissimus— contra los donatis-
tas es el mazazo deflnito. Luz venit, clama Agustin, veritas fulgef.
La sentencia es firme. La bandera del cisma sera arriada para siem-
pre, ‘Agustin -exhorta a sus fieles a que lean las Actas de la Confe-
rencia, depongan todo deseo :de revancha y amen la unidad®.

Los sermones que Agustin pronuncia a raiz del edicto del legado
imperial son un himno festivo a la paz® Es la hora de la concordia
no de la guerra, del amor no del resentimiento, del beso no del bo-
feton,

Abre Agustin su corgazon a la caridad, sus ojos a la luz, mira al
hermano, no al enemigo,; condena el error, jamas la persona. La
conmgna para cnantos anhelen vivir del espiritu, es, 0s. Ia diré con
sus mismas ‘palabras:

“Tenete caritatem,
amate veritatem,
desiderate unitatem" ®.

Y el premio en Ia eternidad.

Luis Arias, OSA.
MADRID.

§7. Enmarrationes in Ps. 21, 22: PL 36,171: “Africa sola bene olet, totus
mundus putet”. .

88. Serm. 351, 3: PL 38, 1584: “Exhartor caritatem vestram ut exhlbea.tls
illis —donatistis— christienam ef catholicam consuetudinem™.

89. Serm. 35T4: PL 38172,

90. Serm. 267, 4,4: PL 38,1231,



Sainl Auguslin.
Un moine devenu Prelre el Evéque

1. In periculo mdiore

Au mois de septembre 1974 un Colloque a eu lieu 4 Chantilly sur
le théme: “Jean Chrysostome et Augustin”, Dans les Actes du Co-
llogue ? se trouvent énumérés les cenfres d’intérét gue voici: le mi-
nistére episcopal des deux hommes et léurs idées a ce propos; la vie
monastique; leur recours a ia Bible; 1“invention” théologique des
deux Péres.

La matinée du 23 septembre fut consacrée a la vie monastique,
d’abord d'aprés saint Augustin, puis d’aprés saint Jean Chrysostome.
J'ai eu alors l'occasion de donner un exposé intitulé: [/uiilisation
monastique des Actes des Apétres 4,31,32-35 dans Voeuvre de saint
Augustin®. Cette conférence fut suivie d'un exposé de J.- M, Leroux
sur Saint Jean Chrysostome et le monachisme, exposé qui trouvait
son point culminant dans sa quatriéme et dermiére partie: Jean
Chrysostome et Dinstitution monasiique . Pour ma part, j'avais sur-
tout insisté sur l'aspect iniérieur de la vie monastigue augustinien-
ne. J'ai dit notamment gque l'anima una de Actes 4,32 est aux yeux
d’Augustin I'animae unica Christi ou, ce qui revient au méme, I'“fme
une de 'Eglise”, la koindnig ecclésiale. Dans la conférence de J.- M.
Leroux l'aspect intérieur n’était nullement négligé, mais il était plu-
tot situé auw milieu de I’ensemble des considérations sur le mona-
chismeé chez Jean Chrysostome.

Aprés avoir pu relire trés attentivement 'exposé de mon parte-
naire dans les Actes du Coiloque, j’ai pensé qu’il serait intéressant

1. Jean Chrysostome et Augustin. Actes du Colloque de Chantilly 23-24
septembre 1974, éd. Ch. KANNENGIESSER {(Théologie Historique, 35). Paris,
1975,

2. Jean Chrysostome et Augusiin, 93-123.

3. Jean Chrysostome et Augustin, 125-144,
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de compléter mon propre travail en étudiani saint Augustin avecla
problématique qui avait guidé les recherches de M. Leroux‘

Au début de sa conférence nous lisons: “...Jean Chrysostome,
en quéte de perfection, s’adonne successivement aux diverses for-
mes de la vie ascétique: ascése communautaire dans le cadre de la
vie ecclésiale, cénobitisme, anachorétisme; aprés gquelques anntées
de vie mouvementée, il guiffe Uinsgtitulion monasiique, apparem-
ment insatisfait des résultats obtenus dans sa quéte de I'absolu et il
opte, cette fois définitivement, pour Pétal ecclésiastique’ s

Pourquoi cette évolution?

Je résumerais la position de J.- M. Leroux de la fagon suivante,
en prenant le risque de la durcir quelque peu® Jai pensé en effet
qu'un point de départ ferme me permettrait d'exposer plus claire-
ment l'attitude de saint Augustin en ce méme domaine. -

4. Plusieurs investigations récentes touchent plus ou moins directement
aux mémes problémes: H, I MARROU, Saoint Augustin ef la- fin de lo culfure
antigue (Paris 1938) 3680; F. VAN DER MEER, Augustinus de Zielzorger. Utrecht,
1947: M. JOURJON, L'évéque et le peuple de Dieu selon saint Augustin”: Seaint
Augustin parmi nous (1954) 151-178; ID., *Le seint évéque d'Hippone”: La tro-
dition socerdotale. Etudes sur le sacerdoce (1959) 127-141; J. PINTARD, Le sa-
cerdoce selon saint Augustin. Tours, 1960; M. F. BERROUARD, “Baint Augus-
tin et le ministére de la prédication. Le théme des anges qui montent et qui des-
cendent”: Recherches Augustiniennes, II (Paris 1963} 447-501; J. GARCIA CEN-
TENO, “El sacerdote como ministro segin san Agustin”: Revista Agustiniana
de Espirituolidad 4 (1963) 375-398; 5 (1964) 234-246; M. PELLEGRINO, Verus
sacerdos. Il secerdozic nell'esperienza e nel pensiero di sant'dgostino. Fosseno,
1965 : R. CRESPIN, Ainistére ef sainteté, Pastorale du clergé et solution de Io
crise donaiiste dans lo vie et la doifrine de seini Augustin, Paris, 1965; G. MA-
IOLTI di 8. TERESA; “Sulla spiritualité secerdotale ed episcopale in S. Agosii-
no”: Seucla Coltollee 93 (1965) 211-222; F. BSTEGMULLER, Sarcina episcopelis.
Zum bischeflichen BEthos des heiligen Augustinus”: “Oberrheinisches Pasforal-
boitt 67 (1968) 337-345; A. MANDOUZE, Sasint Augustin. L'aveniure de la raison
et de la grice (Parls 1968) 121-164; A. ZUMKELLER, Das Mdénchium des heiligen
Augustinus? Wurzburg, 1968; R. LLORENZ, "Zwdlf Jahre Augustinusforschung
(1859-1970. Mit einigen Nachtregen. XV. Der BSeelsorger Auguetin®: Theologis-
che Rundschou 40 (1975 320-231; 2350261, A. MANDQUZE, Sain? Augustin el
le minisiére dpiscopal; oeuvre citée dans note 1, pp. 61-73. Mais ’étude le plus
directement concernée par notre probléme est celle A, WUCHERER-HULDEN-
FELD, “Ménchtum und kirchlicher Dienst bei Augustinus nach dem Bilde des
Neubekehrten und des Bischofs”: Zeitschrift fiir Kaetholische Theologic 82 (1960)
182-211. Cette recherche, qui par ailleurs a d’excellentes quelités, se situe trop
dans l'antithése enire la vie contemplative et Ia vie active, tout en négligeant
celle entre le gouvernant et les gouvernés. Il me parait caractéristique en effe
qué l'anteur ne fait pas état de ce que Possidius dit sur l'ordinetion sacerdota-
ie de saint Augustin, ni des Leftres XXT et XXIT du dernier,

5. Oeuvre citée, p. 126. C'est moi qui souligne.

6. Son étude est & lire en effet a4 la suite de sa premiére publication dans
ce domaine: “Monachisme et . communauté chrétienne d’aprée saint Jean Chry-
sostome: Théologie de ia vie monastique. Efudes sur la fradifion pafristique
(Théolopie, 49) (1981) 143-190. Cet article insiste davantage sur les appréciations
positives de J. C. a4 propos de lg vie monastique.-
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Jean Chrysostome, semble-t-il, a redouté dans le “monachisme
pur”, sans charge pastorale, le danger d'une néfaste recherche de
sol. La vie monastique risquait de devenir pour lui Ia quéte d’une
perfection individuelle stérile, un accomplissement de performan-
ces ascétiques comime fin en soi, une existence orgueilleuse et égois-
te. La régle fondamentale du christianisme n’est-elle pas le service
d’autrui. Afin d’étre totalement au service de ses fréres, Jean Chry-
s0stome a donc librement et pogitivement opté pour le ministére
pastoral, Mais cela ne I'a pas empéché de proclamer la nécessité de
I’'ascése et de la vie monastique, allant parfois, sur le mode dithy-
rambiqiie, jusqu’a souhaiter gue le monde devienne un vaste monas-
tére. Ce que Jean Chrysostome a voulu combattre, autour de lui ef

en lui-méme, c’était uniguement FPégoiste recherche de soi-méme.

En fin de compte, la position d’Augustin a été identique & celle
de Chrysostome: c'est I'égoisme qu'il appréhendait, Mais Augustin a
redouté l'egoisme précisément dans lexercice autoritaire et préten-
tieux du sacerdoce et de I'éplscopat, plutét que dans l'humble exis-
tence monastique.

LT

Il reste que saint Augustin a trés bien vu les dangers d'une “vie
contemplative” pure, c’est-a-dire sans charges pastorales. Il nous
a laissé entre autres un Sermon sur la Transflguration o il apostro-
phe saint Pierre dans des termes que auraient fait la joie de saint
Chrysostome. Et cela parce que Plerre aurait voulu rester prés du
Seigneur au sommet du mont Thabor.

Saint Pierre a dit a4 Jésus-Christ: “Maitre, i1 est heureux que
nous soyons icl”. Il en avait assez de vivre au milien de la foule, et
voild gu’il venait de découvrir la douce solitude d'une montagne. Le
Christ lui-méme y servait d’aliment 4 son esprit. Pourquoi en des-
cendre afin de trouver en bas des labeurs et des douleurs? N'éprou-
vait-il pas la-haut envers Dieu des amours saints, n’avait-il pas par
conséquent des moeurs saintes? C'est son véritable bien qu'il vou-
lait, C’est pour cette raison qu’il a ajouté: “Si tu veux, faisons ici
trois tentes, une pour toi, une pour Moige et une pour Elie”?

Mais saint Augustin n’est pas d’accord avec lui; Descends, Pler~-
re. Tu voulais te reposer sur la montagne; descends, prociame la pa-
roie, ingiste 4 temps, & contretemps, réfute, menace, exhorte, avec
une patience inlassable et le souci d’instruire® Travaille, fatigue-toi,

7. Serm. T8: PL 38, 490-493.
B. Serm. 78, 3: PL 38, 401.
9. 2 Tim 4 2
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subls des tourments, afin de parvenir, par 1a splendeur et la beauté
d’une bonne activité, accomplie dans un esprit d’amour chrétien, a
posséder ce que figurent les vétements blancs du Seigneur. Car nous
venons d’écouter 'hymme & la charité de 'apdire Paul, et c'est la
guw’il disait: “La charité ne cherche pas ses propres intéréts” ™. Cela
veut dire gqu’elle partage ce qu'elle posséde, Le méme ApOire s'expri-
me ailleurs d'une facon plus explicite en se décrivant soi-méme
comme ‘“‘ne cherchant pas son propre intérét, mais celul du plus
grand nombre, afin qu'ils solent sauvés” .,

Voila ce que saint Pierre ne comprenait pas encore ouwand il dé-
siraif rester sur la montagne avec le Christ. Mais, Plerre, le Christ
te réservait cela pour aprés ta mort. Pour le moment il te dit: Des-
cends travalller sur la terre, servir sur la terre, et sur la terre étre
livré au mépris et & la croix. La Vie elle-méme y est descendue pour
&tre tuée; le Pain vy est descendu pour avoir faim, la Voie v est des-
cendue pour ge fatiguer sur Ia route; la Fontaine y est descendue
pour avoir soif... Et toi, tu refuses le travail? Ne cherchez pas tes
propres intéréts. Ales la charité, proclame la vérité, C'est ainsi que
tu parviendras 4 l'¢ternité on tu frouveras l'insouciance ef la tran-
guilliteé

Les paroles de saint Augustin dans ce Sermon ont sans douie
une résonnance bien personnelle, N'étalt-il pas, ni-aussi, descendu
du Thabor pour &ire au service du troupeau? L'épreuve avait été
dure. Dans les Confessions il avoue au’il avait méme pensé & 5e re-
tirer et se réfugier dans Ia solitude, Mais il g’était ressaisi en se rap-
pelant une autre parcle de saint Paul: “Le Christ est mort pour tous,
afin gue les vivants ne vivent plus pour eux-mémes, mais pour celui
qui est mort et ressuscité pour eux ™.

Dans le trés long mais aussi trés interessant livre XXIT de son
Contra Faustum (le septiéme oeuvre que saint Augustin a mise en
chantier aprés sa consécration épiscopale), il réponhd aux critiques
que Vévégue manichéen Faustus avait formulées a I'égard de plu-
sieurs personnages de I'Ancien Testament, de leurs “actions scanda-
leuses et leur vies infames”, flagitia et turpes vitae . Il va sans dire
gue Faustus n’a pas mangué par exemple de parler avec ironie des

10. I Cor 13, 6.

11. 1 Cor 14, 33.

12, Serm. '8, 6: PL 38, 492-493.

13, Confessiones X, 43: PL 32, 808; éd. M. SKUTELLA, p. 262-263; 2 Cor
0, 1o .
14, Confra Faustum XXII, 1: PL 43, 401; CSEL 25, 591,
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aventures conjugales de Jacob. Sans s’en rendre compte, celui-ci
avait épousé Léa au lieu de sa soeur Rachel, laguelle est devenue
quand méme sa femme sept ans plus tard. Les deux soeurs, et leurs
servantes respectives Zilpa et Bilha, ont donné & Jacob, 4 part sa
fille Dina, les douze fils qui allaient devenir les péres des douze fri-
bus d’Isragl . Augustin explique gque tous les faits et gestes des pa-
triarches avaient un sens prophétique et annoncaient symbolique-
ment les réalités de lz Nouvelle Alliance. Son explication des aven-
tures matrimoniales de Jacob est aussi compliquée que ces péripe-
“ties elles-mémes. Ramenons-la a l'essentiel, Ces événements nous
‘parleraient symboliquement de la vie coniemplative, indiquée par
Rachel, qui était radieuse de beauté, et de la vie active, indiguée par
Léa dont les yeux étaient ternes. '

Les notions de “vie contemplative” et de “vie active” sont com-
Dplexes chez saint Augustin %, comme ailleurs. Mais dans les passages
qui nous intéressent directement dans le présent exposé, la “vie con-
templative” est une vie sans aucune charge pasforale, une vie pure-
ment monastique, faite de priéres, de réflexion, d'étude. La “vie ac-
tive” au contraire ¥ est le ministére dun. évéque ou dhun autre
“clerc”.

Ces derniers, dit Augustin, sont des gens pleins d'activité. En
vue du bien du grand nombre ils se donnet beaucoup de mal dans
la conduite du troupean. Ils ont 4 jouer un rdle influent et leur
prestige est cher aux fidéles. Mais g'lls sont ce qu'ils doivent é&tre,
ils ne mangueront pas de rendre témoignage A cette autre facon de
vivre qui, libre de toute charge pastorale, cherche & atteindre et a
“regarder” la Vérité. Il y a beaucoup de gens de talent et dune ar-
deur chaleureuse gui évitent Pactivité sacerdotale 4 cause des agi-
tations qu'elle comporte; de fout leur coeur ils cherchent i étre li~
bres pour apprendre; ils se jettent pour ainsi dire dans les bras de
la rayonnante Rachel, comme Jacob. Que les pasteurs en activité
rendent o cette olsiveté bien remplie un bon témoignage. Les fide-
les en prendront aingi connaissance et elle obtlendra ainsi chez eux
Ia bonne réputation qu’elle mérite . Mais —et ici nous arrivons a
ce qui nous importe le plus pour le moment— cette bonne réputa-
tion perd sa justification quand la “vie contemplative” retient é¢gois-
tement dans loisiveté un homme que pourrait fort bien diriger une

15, Gen 289, 30

16. Volr A. MANRIQUE, La vida mondstica en san Agustin (El Escorial-
Salamanca 1959) 362-363, note 541,

17. Contra Faustum XXII, 66: PL 42, 436; CSEL 25, 652
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Eglise et 'empéche de prendre part 4 I'administration qui se faiten
vue du hien commun. Il ¥ a des moines capables, sachant agir, dig-
nes détre chargés du gouvernement d'une Eglise pour y adminis-
trer les mystéres de la foi; ils ont de l'ardeur pour la connaissance
de la vérité, pour la recherche et la contemplation de la sagesse:
mais il ne faudrait pas qu'a cause de cela ils désirent se tenir a
I"écart des désagréments de la vie pastorale et se cacher dans une
oisiveté onu l'on vit uniguement pour apprendre et pour instruire,.. ™,
Il faut que la “vie contemplative” garde une bonne réputation. Ceux
qui peut-étre avalent décidé de rester libres afin de se consacrer 4
I’étude, doivent pour ceite raison bien accepter de faire I'expérience
douloureuse du pastorai et d’en assumer la charge pour le bien de
toute la communauté chrétienne. 4 condition, bien entendu, gu'ils
sachent se donner de la peine et soient ainsi aptes a gouverner les
fidéles, De cette fagon, la connaissance de la sagesse, pour laguelle
ils avaient voulu vivre en toute liberté, ne sera pas traitée de ma-
niére blasphématoire par des fidéles moing bien informés. Elle ob-
tiendra de leur part cette bonne renommee qui est indispensable
pour encourager les adhérents de la vie monastique pure qui se-
raient encore en formation .

Est-ce & dire que cette “vie contemplative” devrait pratique-
ment rester réservée & ceux gui sont incapables de mener un autre
genre de vie, et que tous les hommes doués devralent se précipiter
pour se lancer dans la vie pastorale? Non pas! Saint Augustin va
dire maintenant briévement ce gqu’il répétera avec plus d’insistance
ailleurs: Pour le dire bien clairement, ils doivent assumer leg char-
ges de la vie pastorale uniquement $'ils .y sont contraints par la for-
ce des circonstances.., ™,

"Dans le monde entier on peut voir des gens quitter leurs activi-
tes dans le “siécle” et entrer dans cette existence libre ol l'on vit
pour apprendre la veérité, pour la “regarder”, pour emhrasser Rachel.
Mais voilad quwinopinément ils sont captés par un besoin d’Eglise et
rangés avec les “travailleurs”. Léa n’a-t-elle pas dit &4 T'époux de
Rachel: “Il faut que tu viennes vers moi”? Et Jacob ne lui a Dpas
refusé sa nuit. En effet, dans la nuit du temps présent les pasteurs
engendrent des enfants: les fidéles. C'est pourquoi les fidéles recon-
naisants disent du bien de la vie monastiqgue pure. Ils se rendent
comnte oue c'était par amour pour ce genre de vie que tel ou tel de

18. Confra Faustum XXII, 56: PL 42, 436; CSEL 25, §52-653.
18. Contra Faustum XXI1I, 58: PL 42, 436-437; CSEL 25, 853.
0. Conifre Fousium XXII, 58: PL 42, 437; CSEL 25, 654
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leurs évéques avait jadis changé son existence en renoncant & tout
espoir dang le “siécle” et en devenant moine. Mais on é&tait venu le
tirer de l& pour qu'il accomplisse une ceuvre de miséricorde, la di-
rection des fidéles. Au beau milieu de leurs labeurs, ces pasteurs
visent maintenant a rendre plus largement et plus lucidement ap-
précié et connu cet état de vie auquel ils s'étaient jadis convertis®.

Procédons a4 une premiére récapitulation. 1. Saint Augustin, done,
a trés bien vu, comme saint Jean Chrysostome, quel danger d’égois-
me peut se cacher dans une vie monastique pure, c’est-a-dire sans
charge pastorale. 2. 11 estimait que les moines-laigues ne devaient
pourtant pas assumer les charges dun pastorat sans y étre invités
par I'Eglise. 3. Une fois mis a4 la téte d’'une Eglise locale, l'ancien
moine-laigue devalt faire tout son possible pour susciter chez ses
fidéles du respect et de I'amour pour la vie purement contemplative
qu'il avait quittée pour se mettre a la disposition de I'Eglise et au
service des fldéles.

Baint Augustin aimait donc beauncoup la vie monastique pure,
tandis qu'il appréhendait certains dangers précisément du coté du
sacerdoce., C’est ce qui deviendra plus compréhensible par la suite.

C'est vers la fin du IVe sitcle également, semble-t-i1?, gue saint
Augustin a été consulté par le prétre Eudoxius et les moines gui vi-
vaient avec lui sur l'ile de Capraria. Ils désiraient savoir comment
se comporter quand un moine-laique étalt sollicité pour prendre en
charge une Eglise locale. La réponse d’Augustin fut trés nuancée.
C’est pourquoi nous allons rencontrer cette réponse —la Lettre
XLVIII de saint Augustin—— & plusieurs endroits successifs du preé-
sent expesé. Pour linstant je veux souligner seulement que saint
Augustin, qui a tant estimé et aimé la quéte de Dieu dans une vie de
priere et d’¢tude, a fait remarquer avec insistance gu'on peut me-
ner cette vie bien égoistement. Il affirme en effet: les moines de
Capraria ne devaient pas refuser l’épiscopat, le sacerdoce ou le
disconat en vertu des charmes dune vie “assise”, blandiente desi-
dia, ces charmes qui pourraient bien les engloutir dans la mollesse
engourdie d’une existence sans ocupation, torpida wacationis molli-
tig. Tl ne faut pas préferer ses aises personnelles aux hesoins de
I'Eglise. 81 aucun homme de bien ne voulait assister I'Eglise dans
ses peines d'accouchement, elle seralt dans 'impossibilité de mettre
au monde des enfants. Dans Ia vie monastique ¢’est comme partout:

21, Contre Feustum XXII, 58: PL 42, 437; CSEL 25, 654
22, Voir CBEL 458, 18.
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gu'on se tienne 4 distance d'agréments purement et simplement hu-
mains. Qu'on se rende compte gqu'il n'y a aucun endroif oi le Mau-
vais ne puise tendre ses piéges®

Une vingtaine d’années plus tard, saint Augustin a rédigé le li-
vre dix-neuviéme de la Cifé de Dieu. Dans le dix-neuvidme chapitre
de ce livre il traite des trois genres de vie, le genus otiosum, le ge-
nus actuosum et le genus ex utrogue compositum (c'est-a-dire
I'otiutn combiné avec une dignifes ou fonction publique, le fameux
otium cum dignitate.) La terminologle est empruntée de 1’éthigue
politique de VAntiquité®, mais la fonction, 1a dignitas, dont il est
question ici est le ministére pastoral dun évégue ou d'un autre

“clerc”.

Dans le genus otiosum, sang ministére pastoral, il ne faut pas
oublier de penser & son prochain. Dans ce genre d'existence ce n'est
pas liners uacatio, 'inactivité et la liberté de toute charge publi-
gue, qui doit faire plaisir, mais la recherche et la découverte de la
vérité, le progrés personnel dans ce domaine et le partage qu'on fait
avec aufrui de la vérité découverte. Clest ! “amour de la veérité qui
doit animer otium sancium ¥, le loisir saint®. L'“amour de la véri-
te”... Il est intéressant que saint Augustin ne dit pas amor ueritatis,
mais caritas ueritatis® 11 ne gagit pas de I'éiude aride de vérités
abstraites, mais de la connaissance progressive d'une Bire aime,
partagée avec d'autres 4 cause du méme amour. Autrement dit, 1a
vie monastique pure n'est pas a4 regarder comme une existence dé-
pourvue d'activité. Sans &tre chargée d'un ministére publie, clérical,
clle a bien son activité & elle. Nous y reviendrons lonpuement pius
loin. i

Saint Augwvstin, encore moine-laigue, est devenu lui-méme pré-
tre d'abord, evégue ensuite. Mais on dirait ou’il savai$ alors refrou-
ver pendant la nuit le genre de vie qu’il ne pouvalt plus exercer pen-
dant ses journées. C'est tout seul, & la lumiére de sa lampe, qu'il
Taisait ses réflexions théologiques ou corrigeait ce qul était déja dé-
couvert, dieté et mis au net. Il retrouvait ainsi son otjum, mais,

23. Ep. 48 2: PL 33.'188; CSEL 34, 2, 138.

24. Volr J- M. ANDRE, L’Otium dans Io vie morale et infellectuelle romai-
ne des origines @ Tépoque augustéenne. Paris, 1966.

25, Sans etre devenu un terme technique dens ce sens, senefus a chez Au-
gustin souvent une connctation monastique, Cela semble bien étre le ess ici éga-
lement.

26. PL, 647; CC 48, 686-687.

27. Seint Augustin approfondit ainsi sa pensée, Au début du passege il par-
leit encore de amor uerifaiis.
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pour reprendre les termes de la Cité de Dieti, cette oisiveté n’était
pas une iners uacatio et méme pendant la nu1t Augustin pensalt au
partage avec autrui de la vérité ¥

1! était d'ailleurs trés conscient d’avoir gardé son coeur de moi-
ne-laigiie 2u beau milieu de ses occupations pastorales. Dans un
Sermon prononcée i Poccasion dun anniversaire de sa propre con-
sécration épiscopale il a dit: J'ai pris sur moi 1a charge de l'éplsco—
pa.t Mais personne ne l'emporterait sur mol en ce qui concerne la
v1e totalement libre, sans aucun soucx pastora.l rlen nest rnellleur
rien n’est plus doux que dexplorer 1e I'.résor durm sans agitation
autour de nous. C'est doux, c’est bon.. ' o '

Une fois devenu évéque l'ancien mome ]alque dmt falre tout
son possible pour faire estimer et aimer autour ‘de 1ui la vie monas—
tique pure qu’ii a di quiter. Saint Augustln nous I'avons vu, écri-
vait cela dans son Contra Faustum. Mals comme si souvent en di-
sant cela saint Augustin pariait en prernlle;r lieu ‘& lui-méme. Pour
gue le lecteur se rende compte de la fagon dont Augustin lui-mé-
me & su c0mmun1quer 3 ses ouailles Famour qu’il avalt gardé pour
ia vie monastique pure, il faudrait citer m‘régralement le trés bean
Traité 57 sur PEvangile selon saint Jean, J'en donneral ici quelques
extraits '

Les Traités 5§, 58 et 59 parlent de Jean 13 1 20 cest a-dire du-
lavement des pieds et de.la réaction bien connue de saint Pierre &
ce propos. Dans le Traité 57, saint Augustin. sarrete .un moment
pour. .faire des réflexions tres personnellés ‘Le lavement- des. pieds
Pa.falt penser & une phrase du Cantique des Canthues —ilL &’ ag1t de
5,3: “J’ai lavé mes pleds comment pourrais-je les salir. de nouveau'?”
Ce sont la des paroles de I’Epouse Samt Augustln Ies met dans Ia
bouche de VEglise. : : St

ays al lavé mes pieds, comment pourrals Je les salir de nuoveau’-‘”
I’Eglise parle ainsi entre autres dans ceux de sés membres qui sont
suffisamment purs pour pouvoir dire: “Fai le désir de m’en aller et
d’étre avec le Christ, mais il est plus urgent pour votre bien que je
demeure dans la chair” ®. L'Eglise le dit aussi dans ceux de ses mem-
bres qui préchent le Christ et lui ouvrent I'entrée dans les coeurs
des hommes pour gu'il ¥ habite par la foi*, L'Eglise parle ainst ¢n-

8. POSSIDIUS, ir'ita.:s.' Ang. 24, 11: PL’"32' 5"4- éd, M. PELLEGRINO, p.
128-130 : :

29, Sermco Frangwane I (339), 4: PL 46 G860 ; MA I, 193.

30. Fil 1, 23-24. o '

3. Ep 3, I
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fin dans des gens qui se demandent s'ils deoivent supporter d'&tre
chargés d’un ministére, s'estimant peu capables de l'exercer .sans
culpabilité et craignant que, tout en .préchant aux. autres, ils ne
soient eux-mémes chsqua.hﬁés“‘3 En effet, on est b:en plus en sareté
en écoutant qu’en précharnt la vérité. Car’ ‘lorsqu’on est sunple audi-
teur, on garde I'humilité, mais quand on preche la vérite, il est’ pres—
que impossible 4 un homme, quel qu’il soit, de se garder de vamte
au moins d’un tout petlt peu de vanité, mais dune vanité sﬂfflsan—
te pour se salir les pieds. C’est pour cette raison que IEghse dit par
leur bouche: “J’ai lave mes pieds, comment pourrais je. les salir de
nouveau?” ®,

Plus loin saint Augustin reprend son idée daprés_ laquelle on
garde 'humilité quand on reste simpie audlteur Il la développe
maintenant en disant: Jouissons dont du plaisir d’écouter lorsque la
vérité nous parle intérieurement sans aucun bruit. Quand 1a vente
se fait entendre de lextérieur par lmterméchaue d'un clerc qu1 lit
tel passage biblique, ou dun autre qui en fait l’mtroductlon ou qu1
prononce un sermon la- dessus ou qui donne un exposé, ou qui for-
mule des préceptes, des paroles de consolation et d’encouragement
voire par . lmtermediaue du jeune chantre qui fait. entendre un
psaume, alors, il faut blen I'avouer, ¢eux qui s'acquittent de ces of-
fices ont 4 craindre de salir leurs pieds: 'amour des éloges humains
risque de 3se glisser dansg leur coeur et de leur inspirer le désir de
plaire aux homrnes Mals celui qui les écoute dans un sentiment de
joie et de “piété” 4 na aucune raison pour tirer vanité de ce que
dautres qu’eux accomplissent et bienn ioin de s'énfler dorgueil
c’est d'un coeur humble qu'il se réJouIt d’entendre la voix de ta ve-
rité du Seigneur *.

Aprés ces paroles générales, saint Augustin se met 2 faire sen-
tir son amour pour la vie monastique pure, vie ou l'on ¢coute beau-
coup, mais parle peu.

La sainte™ Eglise se tlent tranqm]lement et savoureusement
recuelllie dans ceux de ses membres qui savent écouter avec joie et
humilité, et qui ménent une vie sans agitation avec des occupations
douces, centrées sur le salut éternel. La, que la sainte Eglise déclare,

32. Ci. 1 Cor. 9, 2%,

33. In Iohannis evangelium {r. 57, 2. PL 35, 1790; CC 138, 470,

34. A propos de la piefas voir mon article “Ecouter 1o perole de Dieu sant
interrompre ni protester”: Augustiniana, 27 (1977 p. 125-149,

35, In Iohannis evangelivm fr. 5%, 3. PL 35, 1791; CC 36, 470-471.

36. Sancta ecclesig... Voir nofe 25 .
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avec 'Epouse du Cantique: “Je dotrs, mais mon coeur veille” ¥, Que
veut-elle dire par cela? On va vous le dire: Je mé repose en 'écou-
tant, Mz tranquillité n’entend nullement alimenter je ne sais que-
He inaction; elle veut recueilllr la sagesse. *“Je dors, mais mon
coeur veille”, je suis libre de toute autre occupation et ce que je
vois clest que tu es le Seigheur. Car la sagesse du scribe s'acquiert
aux heures libres, et celul qui diminue ses agitations Ia. recueille-
ra®, “Je-dors, mais mon coeur veille”, je me tiens en repos, loin des
tracas absorbants, et mon Ame tourne toute son attention vers ce
Dieu qui nous aime ®, - S

Mais I'évéque Augustin qui exprime ainsi son amour pour la vie
monastigue absolue, et que ses fidéles ont sans doute écouté avec joie
et sympathie, avait un jour quitté ce “Thabor’. L’Epoux de I'Eglise
était venu frapper & sa porte en disant: “Ce que je vous dis dans
les ténébres, dites-fe au grand jour, et ce que vous entendez dans le
creux de loreille; proclamez-le sur les toits” ®. La voix de I'Epoux se
faisait entendre 4 la porte; elle parlait avec force: “Ouvre-moi, ma
soeur, ma proche, ma colombe, ma parfaite. Car ma téte est couver-
te de rosée froide, mes boucles ruissellent des gouttes glaciales de la
nuit” 4. C’est comme si I'Epoux disait & I’Eplise: Tu te gardes libre
de toute autre occupation, et ainsi tu me tiens la porte fermée; tu
t’appliques 4 procurer de la tranquillité a .quelques-uns de tes mem-
bres, tandis que l'iniquité, qui ahonde, refroidit la charité du grand
nombre. En effet, dans ces paroles de I'Epoux, la nuit est V'iniquité;
la rosée et les gouttes glaciales indiquent ceux qui deviennent froids
et qui tombent; ils refroidissent la téie de I'Eglise, c’est-a-dire; ils
sont cause que Dieu n'est plus aimé, Car la téte de I’Epoux c'est
Dieu ¥, Le divin Epoux frappe donc 4 la porte de I'Eglise pour tirer
de leur tranquillité les “saints oisifs” # et crie: “Ouvre-moi, toi qui
es ma soeur en vertu de mon sang; qul est ma proche parce gque je
me suis approché de toi; qui es ma colombe, esprit de I'Esprit; qui
es ma parfaite, graice a tout ce que je t'ai dit lors de ton repos,
quand tu m’écoutais d'une fagon plus entitre qie les autres, OQuvre-
moi, préche-moi. Car comment pourrais-je entrer* chez ceux qui
m’ont fermé leur porte, si personne n’est 14 pour m’oavyrir? Com-
ment pourrzient-ils m’entendre sans prédicateur? .

37. Cani. 5, 2.

38, Cf. Qoh 38, 25

39. PL 35 179i; CC 38, 471.
40 Mt 10, 27,

41. Cant. 5, 2.

42, Ci. 1 Cor 11, 3.
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Ceux qui aiment cette vie libre ol Fon vague & de si bonnes ee-
cupations, qui ne désirent.pas afronter les embarras laborieuz du
ministére actif, voudraient bien .que les Apdires et -les prédicaieurs
de jadis reviennet pour lutter contre le Mal et contre le refroldisse-
ment de I'amour. ‘Mais ils doivent: comprendre que les Apotres et
leurs compagnons ont-disparu- définitivement. Bien sGr, on, les com-
prend bien, ces gens-la: ils se sentent peu -aptes 4 assumer. les char-
ges du ministére et 4 les accomplir sans blame. L'Eglise les:regard.
Ils sont tant bien gue mal capables de précher, de gagner des fide-
les et de les gouverner; mais ils craignent de pécher dans I'exercice
d’'une activité aussi difficile. Alors 1'Eglise dit en leur nom.: . “Fai
lavé mes pieds, comment pourrals -je les sahr de nouveau”" Car ce-
lui qui ne ecommet pas d’ écart dans ses paroles cest un homme par—
fait #. Et qui est parfait, qui est celul qui ne péche pas ‘au milieu de
tant d1n1qu1te et. d'un si grand refroidissement de larnour’J “J'al
lavé mes pieds, comment pourrais-je les salir de nouveau“”’ Je lis,
j'entends, cn effet: “Ne soyez pas nombreux, mes. fréres, & devenir
docteurs, parce gue vous n'en recevrez q-u’un.jugement plus sévére;
car 4 beaucoup d’égards nous commettons des écarts, tous sani ex-
ception” Y. Et I'Eglise répéte encore.une fois en leur nom: “J’ai lavé
mes pieds, comment pourrais-je les salir de nouveau?”*,

Mais alors elle se ressaisit, la crise passe, gt elle dit: Cependant
volei que je me léve et gue je vais ouviir la norte dan Christ. Mes
pieds, salis de nouveau, & Christ, lave-les: 'pardonne-nous nos
péchés car notre amour n’esi pas éteint et nous-aussi, nous pardon-
nons 4 ceux qui nous ont offensés. Lorsque nous t’éccutons, o Christ,
alors tout humblemente nous tressaillons d’émotion avec toi dans
les cieux. Mais lorsque, pour t’ouvrir la porte, nous te préchons, nous
foulons la terre avec nos pieds. 'Si ’on nous critique, nous sommes
troublés: si I'on nous aprouve et fait notre éloge, cela nous.enfle
dorgueil. Lave donc nos pieds qui étaient . déja  propres mais aue
nous avons salis de noveau en marchant sur la terre, et cela pour
aller t'ouvrir la porte . -

Si nous avons peut-éire commis des eCarts en parlant, Thes fré-

43. Sanctis otiogis... Voir note 25,

44, In Iohanris evangelium #r. 57, 4: PL 35, ¢. 1791; CC 36, p. 471.

45, Cf. Rom. i, 14, .

46. Jue 3, 2. _

47 Jue 3. 1-2 ) : T -

48, In Johannis evangelium ir. 57, 56: PL 35, c. 1791-1792; ©C- 36, p. 471-
472, . . .
48. In Johannis evangelium ir. 57, 6: PL 35, c. 1192; CC 36, p. 47. .
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res, ou si nous avons été trop orgueilleusement sensibles 4 vos ap-
plaudissement, obtenez-nous de Dieu, par des priéres qui tui plB.l-
sent, qu’il digne purifier nos pieds ®.

Rappelons-nous la raison pour laguelle ce texte magnifique a
été cité. Dans son Conirag Foustum saint Augustin a affirmé quun
évéque qui a quitté la vie monastique pure afin de se charger de la
direction d'une Eglise locale, doit faire tout son possible: pour faire
estimer et aimer cetfe vie monastique “contemplative”. Le Traité 57
sur I'Evangile selon saint Jean nous a permis de volr comment saint
Augustin lui-méme s'est acquitté de ce devoir auprés des fidéles.

Mais le texte que nous avons lu dépasse largement le service qui
lui était demandé. Aussi allons- -nous de nouveau nous mterrompre
pour faire le point:

1, 8aint Augustin a {rés bien vu les éventueles dangers de lavie
monastique absolue, sans charge pastorale: en peut la vivre égois-
tement. 2, II estimait néanmoins que les. moines-laiques ne devalent
pas a_ssumér un ministére pastoral sans y étre invités par I'Eglise.
3. Une fois mis & la téte d’'une Eglise locale, ancien moine-laique
devait faire tout ce qu'il pouvait pour susciter chez les fideles du
msﬁect et de l'amour pour la vie purement “coritemplative”, vie
gu’il avait quittée pour se meftre & 1a disposition de I'Eglise-géni-
trice-de-fidéles et au service de ses ouailles. C’est dans ce sens que
Pancien moine-laique Augustin a parlé dans le Traité 57 sur 'Evan-
gile selon saint Jean. Avant de lire ce Traité, nous avons déja énu-
méré ces trois points lors dune premlére réca.pltulatlon Maintenant
nous pouvons ajouter quelgques précislons. domplementaires '

4, La vie monastique purement “contemplative” n'est pas une
iners uacatio, “Je dors, mais mon coeur veille”, disait 1'Epouse du
Cantique. L'amour de la vérité, la cariias wueritatis, pousse a une
“activité” intense, la quéte de la sagesse. Saint Augustin, évéque
plein de zéle pendant ses journées, “red'e_venhit ‘moine-laique” pen-
dant ses nuits, 5. C’est encore dans un autre gsens que la vie monas-
tigue pure n’est pas une iners wuacatio. La Vérité quon découv1e
n'est pas & garder pour soi, comme une possession privée, mals- &
partager avec autrui. Malgré l'absence de fonctions pastorales, cer-
tains moines-laigues doués ont des devoirs d’ordre doctrinal énvers
leurs prochains, ceux de leur maison et ceux du dehors. 6. Les moi-
nes-laiques que U'Eglise appelle au ministére pastoral ont & redom-

50. In Iohannis evangelium fr. 57, 6. PL 35, 1792, CC 36, 472.
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ter, d’aprés saint Augustin, un double danger: d’abord celui de vou-
loir plaire aux fidéles, orgueilleusement; ensuite celui de la crainte
de déplaire aux pécheurs parmi eux. ' ' :

Les trois derniers points de cette récapitulation seront mis en
pleine Iumiére par les textes qu'il nous reste de parcourir,

Aux yeux de saint Augustin, la vie monastique pure n'es donc
pas du tout une petite vie tranquille et confortable. On risque de le

penser 4 canse d’un soi-disant “platonlsme" qu'on lui attribue avec
un peu trop de facilité.

Nous avons déja rencontré la Lettre XLVIII de saint Augustin,
adressée & Eudoxius et les moines-laigues qui habitaient avec lui
sur l'ile de Capraria. Une bonne partie de cette Lettre est consacrée
a I’évecation de leur vie quotidienne, une existence “contemplative”,
sans aucune activité pastorale. Or, chose curieuse et trés intéres-
sante, toute la description qu’Aupgustin donne de ce genre de vie, est
structurée autour de l'idée d’activité, de travail.

Eudoxius et ses fréres, dit Augustin, doivent accomplir leur fra-
vail & eux intégralement pour la gloire de Dieu qui, iui, opére tout
en tous; quils soient fervents d'esprit, pour gue leur &me soit louée
dans le Seigneur. C’est dans ces dispositions qu’ils doivent agir ac-
tivement et avec ardeur, travailler d'une facon infatigable dans leur
chantier 4 eux: celui des priéres, des jeilnes, de la bienfaisance.
Dans ce dernier domaine, il ¥ a deux sortes d**aumbnes”. 11 peut.
s’agir bien entendu des secours matériels & procurer aux indigents
du dehors, mais aussi blen du pardon mutuel entre les fréres. Leur
chantier & eux est aussi celui ot l'on essaie de triumpher de ses né-
fastes habitudes, ol 'on “meurtrit son corps et le traine en esclava-
ge”® ol 'on supporte patiemment les tribulations, et surtout ou
Pon se supporte mutuellement avec cet amour qui fait qu’ori se dé-
passe —car gue supporterait celui qui ne supporte pas son frére?—.
Les fréres de Capraria ont encore un autre labeur & accomplir: ils
ont & discerner les piéges gue le Tentateur a tendus avec adresse ef,
en prenant le bouclier de la foi, 4 repousser et éteindre ses traits
enflammés. Et puis ils ont le travail qui plus tard sera appelé pré-
cisément 'opus dei, celui de chanter, et de céiébrer le Seigneur, soit
silencieusement dans leur coeur, soit avec des voix qui ne sont pas
en disharmonie avec lintérieur ® Toute cette activité, qu'ils sen

51, I Cor 8, 2.

52, Dans la Régle de saint Augustin se 1it une pharase compersble. Voir
Pracceptum, lignes 4i42; “Psalmis et hymnis cum oratis deum, hoc uersetur in
corde quod profertur in uoce™.
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acgquittent pour la gloire de Dieu. C'est-1A le travail propre au che-
min gui conduit tout droit vers la vie éternelle. Pendant la marche
on léve constamment les yeux vers le Seigneur, car c¢’est lui qui tire
nos pieds du fllet ®. Cette activité du monachisme pur est une acti-
vité qui n’est ni surchauffée par toute sorte d’affaires, ni refroidie
par lUinactivité; elle n'est ni turbulente, ni engourdie, ni téméraire,
ni fuyarde; ni précipitée, ni endormie, Que telle soit l'activité “im-
manente” d'Eudoxius et des siens dans leur retraite insulaire: alors
le Dieu de la paix® sera avec eux ™

Non pas une iners uacatio done. Ailleurs on retrouve des pers-
pectives identiques, mais présentées d'une fagon plus serrée et par
conséquent moins évocatrice.

Possidius, le biographe de saint Augustin, décrit ainsi les trois
années qu’'Augustin et guelques compagnons ont passées dans sa
maison paternelle & Thagaste, aprés son retour d'Italie: il était dé-
taché des soucis de ce siécle et vivait pour Dieu dans des jetnes,
des priéres et de bonnes oeuvres, réfléchissant jour et nuit sur “la
loi de Dieu” ® Le fexte de Possidius est un peu plus long en réalité;
nous lirons la suite dans gquelques instants.

On s'est posé la question de savoir si la maison de Thagaste
était déjd un monastére au sens strict du terme et on v a répondu
diversement ¥, Pour ma part ’estime évident gque de toute fac¢on la
vie d’Augustin et de ses amis & Thagaste ressemblait déja beaucoup
4 celle des moines de Capraria, évoquée dans la Lettre XLVIIT

I v a une description du méme genre dans le Commentaire du
Psaume 99,12 et le terme de “monastére” g’y trouve en toutes lettres.
Baint Augustin y parle de cette “vie communautaire que des “fré-
res” ménent dans un monastére”, in monasterio. Ce sont la, dit-il,
des hommes admirables, des hommes saints ®, qui pasent chacun de
leurs jours dans le chant d’*hymnes”, en priant, en louant Dieu;
c’est de cela qu’ils vivent; ils vaquent & la Iecture; ils travaillent de
leurs mains et pourvoient ainsi 4 leur subsistence; vivant sans avi-
dité ils ne demandent rien; tout ce qu’ils recoivent de la part de
Chrétiens dévoués, ils en nsent avec charité et en proportion de

53. Ps. 24, 15.

M. 2 Cor 13, 11

b5, Ep. 48, 3: PL 33, 1B8-189;CSEL 34, 2.

58. POSSIDIUS, Vita 5. Aug. 3, 12: PL 32, c. 36; & M, PELLEGRINQC,
. 48.

57. Voir A, MANDOUZE, ceuvre citée dans nofe 4, p. 200-209 et A. ZUM-
KELLER, ceuvre citée dans la méme note, p. 43-44

58. Sancfi... Voir note 26.
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leurs besoins; nul ne sarroge une chose guun autre n'ait pas; ils
s'aiment tous, tous se supportent mutuellement ®. Mais saint Auguas-
tin ne manque pas d’ajouter que la réalité n'est pas tounjours auasi
beIle‘“

Dans son opuscule sur Le travail des moines, saint Augustm af-
firme qu’il voudrait bien personnellement, comme les moines sans
charge pastorale, faire chaque jour un peu de travail manuel 4 des
heures déterminées et pouvoir disposer du reste de son temps pour
lire et prier, ou pour “accomolir quelque chose & propos de I'Ecritu-
re sainte”, aliguid de diuinis litteris agere®. Ces derniers termes ne
sont pas bien clairs. Mais rappelons-nous les deux raisons pour
lesquelles la vie monastique pure n'est pas, d’aprés saint Augustin,
une iners uacatio: d’'abord, le travail de sanctification est un vérita-
ble et dur travail; puis, celui qui a pu pénétrer dans la vérité ne
doit pas la garder COmIme une possession privée mais accomplir un
travail de partage. C’est peut-étre & cela que font a.liusmn les paro-
les aiiqutd d.e diuinis litteris agere

Reprenons maintenant la lecture de la descnp*mn que Possi-
dius a donnée de la vie d’Augustin et ses amis 4 Thagaste, lecture
gue nous avons provisoirement interrompue un peu plus haut, Dé-
taché des soucis de ce stécle, Augustin vivait pour Dieuw dans des
jelines, des priéres et de bonnes oeuvres, réfléchigsant jour et nuit
sur. “la ioi de Dieu”. C'était sant doute I'Ecriture sainte. Puis Pos~
sidius poursuit: Pendant ses réflexions et ses nriéres, Dieu lui ft
comprendre certaines choses et Augustin les faisalt connaitre aux
présents et aux absents par des entretiens et des écrits™ Encore
une fois, seralt ce cela cet aliguid de diuinis litieris agere?

Quoi qu 11 en soit, la méme idée d'une vie monasthue pure, sans
activité pastorale mals avec une certaine activité dans le domaine
de la communication de la vérité se manifeste dans la Lettre XCV
de saint Augustin, adressée & Paulin de Nole. Augustin y parle de
Potium christlanum, une vie libre de toute charge pastorale et cen-
trée sur le Christ, et libre pour recueillir la sagesse chrétienne et
éventuellement pour lexposer, ad christianam sapzeﬂtzam percipien-
dam vel disserendam.®

Somme toufe, aux yeux de saint Augustin la vie monastique ab-
solue n'est pas une existence de tout repos. Le dur labeur de. la

‘58, Enarrationes in Ps. 89, 12: PL 37, 1278; CC 39, 1401,

60. Enarrationes in Ps. 93, 12: PL 37, 1298-1279%; CC 39, 1401

81, De Opere monachorum 20 (3T PL 40, 576:CSEL 41, 588-587.

82, POSSIDIUS, Vite s Aug. 3, 2: PL 32, 18; éd M, PELLEGRINO B. 18,
63. Ep. 95 9: PL 233, 356; CSEL 34, 2, 513. :
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sanctification de tous et le partage avec autrui des valeurs chrétien-
nes gu'on a découvertes y rempligsent les journées, voire les nuits.
A condition bien entendu que cetie existence se déroule comme il
faut. Les dangers de paresse, de fainéantisme, de somnolence &pi-
rituelle qui s’y attachent n’ont en effet pas échappé i saint Augus-
tin, : S .
Mais & ses yeux la wuite gctuosa, c’est-a-dire la vie pastorale
d’'un prétre, par exemple, ou d'un évéque, constituait un danger bien
plus grand, C'est 14 gu'on se trouve in periculo maiore, pour repren-
de les temes du titre de cette recherche.

Afin de nous rendre compte de ce que le ministére pastoral re-
présentait pour saint Aupustin, nous allons lire tout d’abord sa Let-
tre XXI, Lettre qu'il a adressée & Valerius son évéque peu de temps
aprés son accession forcée au sacerdoce. - o g .

Saint Augustin n’a en effet nullement désiré cetite “fonction”.
Elle 1ui a é&té¢ imposée. Ii est vrai qu’il I'a acceptée et qu'il a su quit-
ter Dieu pour Dieu, mais il I'a fait en pleurant de chaudes larmes.
On connail les faits. 11 se trouvait de passage 4 Hippone, en 391. A
cette période de sa vie, il évitait de se rendre daris une ville dont
le siége épiscopal était vacant. Mais 4 Hippone il pensalt n'aveir &
craindre: Hippone avait son évéque. I1 s'appelait Valerius. Ce nom
ne nous dirait sans doute rien, si Valerius n’dvait pas été le prédé--
cesseur immeédiat d’Augustin au siége épiscopal d’'Hippone. Malgré
son nom bien lagin, Valerius était de langue grecque et s'exprimait
en latin avec difficulté. Puis il sentait vieillir. Lors de son passage
4 Hippone, Augustin se trouvait un jour, un dimanche sans d_out_e,
& l'éplise au beau milieu des plebes. Valerius savait-il qu’Augustin’
était 12? Toujours est-il que le vieil évéque ce jour-12 a tenu devant
Yassemblée des propos inhabituels. Il serait si bon, disait-il, d’avoir
4 ses cotés un aide, un prétre de langue.latine. Celui-ci soccuperalt'_
mieux gue lui-méme du ministére de la parole auprés ‘des croyants
d’'Hippone. Les bonnes gens d’H1ppone ont compris tout de suite que’
leur héte Augustm correspondrait parfaitement.- aux désus de leur
évéque et ont manifesté leur sentiment de fa¢on musclée, Amm
dans les plus brefs délais, Augustin est devenu prétre®.

Désormais il allait précher méme devant son évéque, méme de—
vant -d’autres éveques % Le v1eux Valerius avait de l'audace, pms—

_64.' POSSIDIUS, Vite 5. Aug. 4, 13-" PL 32, 36-37; éd. M. PELLEGRINO
p. 50-52.

85. Je pense ici au De fide et symbolo que le prétre Aupystin prononcs le
8 actobre 353 devant l'assemblée générale des. évéques d’Afnque réunie a Hmpa--
ne, .
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quen Afrigque cela étaii inédit®. Et il y avait plus. Augustin était
moine et la vie monastique était alors regardée comme incompati-
ble avec un sacerdoce réellement exercé au service d’une Eglise lo-
cale ¥, Mais Valerius faisait fi de cette incompatibilité. Il allait don-
ner & Augustin une partie du jardin de son église afin d'y constrizi-
re un monastére pour lui-méme ef quelques compagnons® 8a ren-
contre avec Augustin lui a permis de montrer quil était une per-
sonnalité marquante et d’avoir un nom dans l'histoire du mona-
chisme et du sacerdoce.

Augustin est devenu prétre contre son gré, Tout en acceptant
cette fonction, il a pleuré. Pourquoi? On risque de penser: parce
qu’il allait perdre son “Thabor”, sa chére vie monastique pure. Mais
non, il s'agissait d’auire chose ®, La véritable raison de ses larmes
ne se trouvait pas 14. Les gens d’Hippone se sont trompés & cet
égard également, mais d'une tout autre fagon. Possidius affirme en
effet qu’ils attribuaient les larmes d’Augustin 4 un orgueil froissé
et g'efforcaient de le consoler. Bien sir, 1ai disaient-ils, il aurait
mérité mieux que le sacerdoce, mais il. devait comprendre que cette
fonction était un: premier pas vers 1’épiscopat. Ces hommes bien-
veillants -—ils ont parlé bone arimo dira Augustin lui-méme i leur
propos— ™ nous ont rendu un grand service: ils ont placé sponta-
nément le sacerdoce et I'épiscopat dans les perspectives du.carrié-

66. POSSIDIUS, Vttu. s, Aug. 5, 1-5: PL 32, 37-38; €d. ™. PELLEGR.INO
52-54.

67. Voir. par exemple le Lett.re 58, 5 de Jéréme a Paulm de Nole (PL 22,
5A2-583 ; CSEL 54, 633-535), et le De Imstitufis COeﬂ.ObiO‘.! um XI, 18 de Jea.n Cas-
sien (PL 49, 4i8; CSEL 17, 203)

68  Voir note 66.

69. Je ne prétend nullement que cette perte l’a.urait 1aissé indifférent.
Bien au contraire, Dans son Sgint Augustin ef le fin de la cullure antique,
p. 360, note 1, H.- I. MARROU écrit & juste titre: “Tout au long de se corres-
pondance revient comme un leit-rnotiv la méme plainte: “Je n'ai pes. le temps,
je suis débordé d'occupations”™. On sent quel fut le sacrifice que ce conternpla-
tif, ce penseur, a consomme en Acceptant la vie apostolique et les charges de
Taction”. A Tappui de cette remarque suivent une vingtaine de références, tou-
tes tirées des Lettres de seint Augustin. Oui, celui-ei a éprouve cela comme un
sacrifice, majs comme secrifice librement et généreusement consenti. Dans ss
Lettre XLVIII, 1 il écrit: “..nostras enim (oretiones) saepe sauciat et debili-
tat caligo et tumultus saeculerium sactionum. Quas etsi nostras non habernus,
eorum tamen qui nos angariant mille pessus et iubemur irve cum eis alia duo,
tanta nobis Ingeruntur, ut wix respirare possimus credentes tamen, quod ille, in
ciuis conspectu intrat gemitus compeditorum, perseuerantes nos in eo ministe-
rio, in que conlocare dignatus est cumn promissa mercede, ediuuantibus oratio-
nibus uestris ab omni angustic Iiberabit”. (PL 33, 188; CSEL 34, 2, 137). Augus-
tin a bien su “quitter Dieu par Dieu”, Dans sa tres importante lettre 2§ il ne
8e plain précisément pas de la perte du “Thaebor”’ Voir plus haut la An de la
note 4 & propos de I'étude de A. Wucherer-Huldenfeld.

70. Ep. 21, 2; PL 33, 83; CSEL 34, 50.
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risme: Augustin allait sans doute monter en grade. Cette réaction
spontanée nous fait mieux comprendre celle- d’Augustin lui-méme.

Arrétons-nous encore un instant & ce gque nous raconte Possi-
dius. Augustin, homme de Dieu, dit-il, tenait en réalité un ratson-
nement bien différent. 8’11 pleurait, c'étalt gqu’il prévoyait les nom-
breux et grands dangers que le gouvernement et I’administration
de I'Eglise allaient attirer sur sa vie, multa et magna suae uitae pe-
ricuta ™, Mais quels dangers? Et quelle vie? Possidius ne le dit pas.
Mais sa relation s’inspire nettement de la Lettre XXI d’Augustin a
Valerius, écrite immeédiatement aprés ces. événements, et Augustin
vy est plus explicite que son biographe.

Cette Lettre entre aussitdt dans le coeur du sujet. Le sacerdoce
est dangereux, estime Augustin. Dans la vie d’ici-bas, et surtout &
I'époque actiuelle —nous sommes en 391, a la fin de ce gilatriéme
siécle dont le début a été marqué par Constantin, le premier empe-
reur chrétien—, il n’y a rien de plus aisé, facilius, de plus réjouis-
sant, laetius, et de plus agréable anx yeux des hommes, hominibus
acceptabilins, que la fonction épiscopale, sacerdotale ou diaconale,
si celle-ct est exercée dans un esprit superficiel, perfunctorie, et
dans une ambiance de flatterie, adulaforie. Mais a la lumiére de
Dieu, il n'y a rien de plus malheureux, triste et honteux qu'une te-
He conception du ministére ™ C'est précisément cette conception-la
que les gens d’Hippone attribualent a4 Augustin quand ils .le voy-
aient pleurer et qui était sans doute leur conception personneile de
la fonction cléricale.

Augustin, quant a4 lui, ne pensait pas 4 une carriére ecclésias-
tique qui commencait mal en le mettant sur une voie de garage,
mais aux dangers que le sacerdoce lui paraissait comporter, La Let-
tte XXI contihue en effet: Mais dans la vie d’ici-bas, et surtout a
I’époque azctuelle, il n’y a en réalité rien de plus pénible, difficilius,
de plus accabldnt, laboriostus, de plus pérille ux, periculosius, que
ces fonctions. Mals' en méme temps, devant Dieu, il n’y a rien de
plus heureux, dés que le “soldat” accomplit son service dans l'es-
prit du Chef de 'armée. Mais quelle est 1a volonté du Chef? Dans
les années précédentes de sa vie, Augustin ne 1'avait pas appris. Il
commencait tout juste 4 y voir plus clair quand la seconde.place
sur le navire lui a &t¢ confiée, 4 Iui qui ne savait méme pas se ser-
vir d'une rame ™ 11 suppose gue Dieu I'a soumis & cette épreuve
pour le punir de ses péchés. Et Augustin va s'expliguer &4 ce propos.

71. POSBSIDIUS, Vita s. Aug. 4. voir note. §4.
72. Ep. 21, 1: PL 33, 88; OCBEL 34, 1, 49-50.
73. Ep 21, 1: PL 33, 83; CSEL 34, 1, 5D.
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Il avait conmu un certain nombre d'évéques et de prétres et
bien souvent{ il les avait jugés sévérement, s'estimant plus savant
et meilleur qu'eux, doctior et melior. Augustin avait done fait par-
tie de ces intellectuels’ catholiques “anticléricaux” qui probable-
ment existeront aussi longtemps que I'Eglise qui, elle, a les promes-
ses de la longévité. Maintenant, devenu prétre lui-méme, Augustin
se remndait compte a quel point ses jugements avaient été témérai-
res. Mais il pouvait afflrmer que déja auparavant il avait compris
que le ministére ecclésiastique est extrémement dangereux, pe-
riculosissimum. C'est précisément 4 cause de cela gu'il avalt. pleure
quand il venait d’étre ordonné prétre ™.

Dieu l'avait done puni, mais il I'a _fait'par amour. Il a vouiu
qu'Augustin connaisse sa maladie et en cherche la guérison. Il lui
faut maintenant une santé qui soit en proportion avec les si dan-
gereuses occupations, tam periculosa. negotia, qui seront- désor-
mais les siennes. Il devra done chercher avec soin les remeédes, tous
les remédes, contre sa mealadie gqui se trouvent renfermés dans les
Ecritures. En priant et en lisant il doit fazire de sorte qu'il trouve
ia santé nécegsaire. I! avait précisément l'intention de se consa-
crer davantage 4 I'études des Ecritures quand i1 se voyait tout 2
coup jeté dans le ministére du sacrement et de la parole de Dieu.
Que Valerius Iui jaisse donc encore un peu de temps Iibre, pour guw’il
puisse ratiraper son retard . Ce retard ne ¢oncerne pas les grandes
lignes de la révélation chrétienne. Il ose affirmer en effet:qu’il est
bien au courant de ce qui concerne.le salut et qu’il &'y attache: avec
une foi totale. Mais le sacerdoce est une fonction publique et socia-
le, I voudrait donc savoir comment il faut mettre 1a conviction ¢ro-
yante qu'on a au service du salut des autres, sans-.rechercher son
profit personnel mais: celui du grand nombre, pour qwils soient sau-
‘vés ™, Augustin pense tiouver dans les Ecritures d'utiles. conseils a
cet égard, et il aimerait avoir du temps pour les.découvrir, en de-
‘mandant, en cherchant et en frappant, c’est-a-dire en priant, en li-
sant et en pleurant. D'utiles conseils scripturaires donc pour le gou-
vernement du peuple chrétien, bien qu’au secundus locus guberna-
cutorym pour l'instant. Mais ce n’était pas tout.  I1 désirait.trouver
aussi dans I'Ecriture comment se comporter au beau milien des “in-
justes”, inter manis iniquorumi, comment soit- v vivre avecuns
-conscience bien robuste, soit’ ¥ mourir afin de ne pas perdre -Ja seu-

74. Ep. 21, 2: PL 33, 88; CSEL 34, 1, B0-G1,
765. Ep. 21, 2: PL 33, 88; CBEL 34, 1, 50-51.
7. Ep. 21, 3: PL 33, 68-8%; CSEL 34, 1, 51-52.



z21 SAINT AUGUSTIN. UN MOINE DEVENU FRETRE ET EVEQUE 301

le vie qui compte aux yeux des Chrétiens humbles et tranquilles™.
Somme toute;, Augustin voulut trouver dans VEcriture des lumitres
sur deux aspects de ses occupations futures: dans guel esprit falla-
it-il gouverner?; quelle attitude fallait-il prendre par rapport aux
“injustes”? :

Avant d’avoir relu de prés ceite Letre XXT de saint Augustin,
j'ai toujours pensé —et je n’étais pas seul & le faire— que saint Au-
gustin a tout simplement demandé & Valerius quelques mois de ré-
pit afln d’approfondir ses connaissances bibliques, Mais cette im-
pression trop glebale n'est pas confirmée par une lecture précise de
cette Letire. Augustin se savait bien informé sur les grandes lignes
de la révélation chrétienne, Ce qu'il désirait étudier était quelgue
chose de beaucoup plus précis. T1 voulait des Iumiéres sur l'exercice
du sacerdoce, cetie fonection publique et sociale. Au début de sa
Lettre il avait déji affirmé que le sacerdoce devient un malheur s'il
est exercé dans une ambiance d’honneurs, de flatierie, de “bon-
heur” superfleiel. Maintenant il dit qu’il faut Vexercer sans recher-
cher son profit personnel mais celui du grand nombre, afin qu'ils
soient sauvés, La correspendance de cetle phrase avec le début de
la Lettre me parait évidente, Il veut trouver dans la Bible des con-
seils d’ordre. pratique, pours s'occuper comme il faut de ses ouailles
et des pécheurs. :

Augustin demande donc 4 Valerius un délai, avant d’entrer ei-
fectivement en fonction. Jusqu'a Paques! Et cela pour apprendre
I’ “agriculture” ®, en lisant la Bible. Il -voudrait que son absence
—youlait-il rentrer & Thagaste pour quelque temps?— ne fut pas
sans fruit pour I'Eglise du Christ et avantageuse pour ses ‘fréres
et co-serviteurs”, fratrum et congeruorum™ La formule est pré-
cieuse et ajoute une précision sur l'idée qu'Augustin se faisait déja
a ce moment du-sacerdoce: le prétre est au service de ses fréres,
les fidéles, qui sont, comme lui-méme et- avec lui, des serviteurs ‘de
‘Dieu. o e ' :

' Mais soyons précis. Dans sa Lettre XXI1 Saint Augustin nous di-
sait textuellement qu’au moment ol contre toute attente il allait
ttre ordonné prétre, il désirait déja approfondir ses connaisgances
en matiare biblique. Et gu'il I'a fait effectivement, c’est ce que. dé-
montrent ses rénonses aux LXXXIIT Questions. Cette ' collection
couvre . les périodes de Thagaste et d’Hippone jusqu'a Ia consécra-

7. Ep. 21, 3-4: PL 33, 89; OSEL 3¢, 1, 51-52. "
78. Ep. 21, 5: PL 33, 85; CSEL 34, 1, 53-53.
19. Ep. 21, 6: PL 23, 90; CBEL 34, 1, 53-54.
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tion épiscopale de saint Augustin. Or la seconde partie de cet ou-
vrage manifeste un grand progrés en connaissance scripturaire,
comparée avec la premiére partie ™. Cependant —Augustin r'affir-
me lui-méme, ce désir d’approfondissement était indépendant de
son ordination sacerdotale et Iui était antérieure. Le désir que son
ordination inattendue a suscité chez lui concernait !a découverte

de conseils pratiques a4 propos de l’exercice concret du gouverne-
ment de I'Eglise et du traitement des ““injustes”. Ces deux désirs
doivent étre distingués soigneusement, plus soigneusement qu'on a
Vhabitude de le faijre,

Date également de la période du sacerdoce d’Augustin la pre-
miére Lettre gu'il ait écrite 4 Aurelius, évéque de Carthage et chef
de P'épiscopat africain: c’est la Tettre XXII. Augustin y exprime
d’abord sa désapprobation concernant les ripailles et les origles®
qui marquajent en Afrique le culte des morts, ¥y compris celuni des
martyrs. Cette partie de !a Lettre XXII ne nous occupera pas en-
core pour l'instant. Les querelles et les jalousies, écrit-il ensuite &
Aurelius, sont matheureusement particulierement fréquentes dans
nos rangs, ceux du clergeé, plus fréguentes que chez les laiques. Ces
“maladies” trouvent leur source dans lorgueil et dans l'avidité de
lougnges de la part des hommes. Le désir d’étre loué pousse d’autre
part & ’hypocrisie. Afin qu'on puisse résister a4 cette malsaine avi-
dité de compliments, il faut absolument que la crainte et ’amour
de Dieu nous soient inculqués par - les abondants ?»émoignages de
PEcriture sainte. 11 faut que les membres du clergé se montrent des
exemples de patience et d’humilité, qu’ils acceptent, en matiére de
louanges, moins qu'on leur offre. De la part de ceux qui lui expri-
ment leurs eloges, le ‘prétre ne doit accepter, ni le tout, ni rien. Et
ce qwil accepte dans le domsdine des compliments et .de 'honneur,
il doit I'accepter, non pas pout lui-méme —il doit se tenir devant
Dieu avec une disponibilité totale et regarder les choses humaines
comme négligeables—, mais pour le bien des fidéles. Mals d'autre
part il doit comprendre qu'il ne peut faire rien de profitable pour
eux g1l se diminue et s'abaisse trop® Clest 4 cela que correspond

80. Voir linfroduction eux LXXXIII Qiuestions par G. BARDY dens le vol.
10 des Oeuvres de saint Augustin. Paris, 1952

81. Dens la composition de la letire 23 saint Augustin s’inspire de Hom 13,
13-13: *..point de ripellles ni d'orgies, pas luxure ni de déhauche, pas de que-
relles ni de jaolousies. Mais revétez-vous du Setgneur Jésus Christ.. Qu'on se
repelle le réle important que ce texte a joué dans la converslon de salnt Aupus-
tin: Confessiones VIII, 12 (29). :

83, “.% nimig deiectione uilescat”, Compa.ler le Pmeceptum, llgne 219
...dum nimta seruatur humilitas”.
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d'un coté la parole: “Que personne ne méprise ton jeune Aage!”¥®,
mais aussi bien cette parole complémentaire, exprimée par le mé-
me saint Paul: “8i je voulais plaire & des hommes, je ne serais pas
le serviteur du Christ” *. C'est une grande chose, continue-t-il, de
ne pas se laisser impressionner par les honneurs et les éloges qui
nous viennent de la part des hommes, ou bien et a plus forte raison,
de supprimer toute vaine parade, et §'il faut bien retenir un peu de
tout ceia, de le faire servir intégralement au bilen et au salut de
ceux qui nous redent cet hommage. Ce n'est pas pour rien gwil est
dit dans le Psaume 52,6; “Dieu brisera les ossemenfs de ceux gqui
veulent plaire 4 des hommes” ®. ¥ a-t-il en effet quelque chose de
plus mou, de plus dépourvu de fermeté et de force (d' “ossements™)
gu'un homme qui Se laisse paralyser par ce gue disent les mauvai-
ses langues, tout en sachant que ce qu’ils disent est faux? La dou-
leur éprouvée a cause de ces propos ne déchirerait pas les entrailles
de l'ame si 'amour des éloges n’'avait pas brisé ses ossements ™.

Dang sa Lettre XXT a Valerius, saint Augustin avait exprimeé
son désir de trouver dans DIEcriture de bons conseils concernant
l'exercice du sacerdoce. N'est-il pas intéressant de rencontrer dans
la Lettre XXII quelques &€chantillons de ces recommandations?

En lisant la suite de sa Lettre 4 Aurelius on constate que le tout
premier 4 qui saint Augustin parle dans ce contexte est lui-méme
en personne. Quant a Aurelius, il lui dit: Je me sens assuré en ce
qui concerne la force intérieure de votre Dbersonne, Aussi les paroles
que J’échange avec vous, les dis-je & moa—meme Mais je suis sir
gue vous voudrez bien considérer svec moi combien tout cels est
grave, combien tout cela est difficile. Car nul ne se rend compte des
forces de cet ennemi tant qu’on ne lui a pas déclaré la guerre. On
arrive 4 se passer d’¢loges si les autres refusent d'en octroyer, mais
il est diffleile de ne pas s'en réjouir quand on nous en présente. Bt
pourtant, l'attachement de notre esprit Ia-haut a Dieu® devrait
étre si grand que nous soyons capables de rappeler a Pordre ceux
qui nous louent indiment —4a condition que nous puissions les rap-

83. I Tim 4, 12

84 Gal 1, 10.

85. “Deus confringet ossa hominibus placere vo!entwm“ Il y a probable-
ment une allusion & ce texte dans le Praeceptum, lignes 99-100: “Illi (sc. deo)
ergo uir sanctus (voir nmote 25} timeat disciplicere, ne uelit feminae male place-

. 81 ¢& rapport n'a pas été rmarqué jusqu'ici, c¢’est sant doute & cause du li-
bellé inhabituel du verset. Dens le Psautier romain en eifet le Ps, 52, 6 porte
“Deus . dissipat ossn hominum sibi piecentium”.

86. ZEp, 22, 78: PL 33, 92-93;CSEL 34, §, b8-60. :

87, “.. .suspensio in deum”. Comparer le Praecepium,ligne 4: “__.sit anima
una el cor unum in deum”. : R
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peler 4 l'ordre!- pour éviter qu'ils nous atiribuent des gualités
que nous n'avons pas, ou gu’ils -attribuent & nous des gualités qui
nous viennent uniguement de Dieu, ou qu'ils iouent des gqualités que
nous avons réellement, méme peut-étre en . ahondance, mals qui ne
sont nullement louables, comme par exemple toutes celles que nous
AVOns en commun avee les animaux, ou avec les impies. 8i, an con-
traire, on nous loue conformément & la réalité mais & cause de Dieu,
félicitons alors ces gens a qui plait le véritable bien, mais ne nous
félicitons pas nous-mémes du fait de plaire aux hommes®. Félici-
tons-nious au confraire si nous sommes réellement,. devant le regard
de Dieu, ce que ces gens nous pensent éire, et si les gqualités qu’ils
louent en nous conforméent & la réalité, ne sont pas attribuées a
nous mais & ce Dieu gui nous donne tout.. Voila, dit Augustin, ce
que je me répéte tous les jours. Ou plutot, c’est ce gque Dlen lui-mé-
me répéte tous les jours. C’est lui qui me donne ses préceptes salu-
taires, qu’ils se trouvent{ dans les saintes Ecritures, ou qu’ils se pré-
sentent intérieurement a I'"dme. Malis cela n’empéche pas, ainsi con-
clut Augustin, que dans mon viofent combat avec I'Adversaire, je
recoive souvent des blessures: je n'arrive .pas toujours i éloigner de
moi le plaisir causé par la présentation dun compliment®.. .

Je ne crois pas me tromper en pensant que ce long passage est
un intéressaht complément a la Lettre qu'Augustin avait adressée
4 son évéque Valerius au lendamain de son ordination sacerdotale.
11 voulait lire la Bible, disait-il & Valerms pour savoir dans quel es-
prit i} devait exercer le gouvernement de I'Eglise. La Lettre B Aure~
lius nous revéle ce qu lya trOuvé et quelles conclusmns il en a t‘.1-
1ée<= '

Mals il avalt aussi voulu t‘.rouver dang la Blble de bons consells
c_o_ncernant Iattitude qu’il devait prendre 4 I'égard des “iniustes”.
A ce propos également la lecture de la Lettre XXIT est des plus ins-
tructives. N’est-elle pas tout entiére un combat contre les rinailles
el les orgies lors du culte des morts, et contre les guerelles:-ef les
jalousies si fréquentes dans les rangs du clergé?

Vici ce gue saint Augustin a2 Iu dans UEpitre aux Romains
—c’est le texte méme qui a joué le rdle gu’on sait dans sa propre

88. Voir la note 85

8%. Ep. 22, §: PL 33, 93; CBEL 34, 1, 60-61. Saint Augustin s'en’ prend a
I'épiscopaltrie” dans son Sermon Morin Guelf, 32, -4: “E{ uides hominés nihil
loqui aliud, Vidisti episcopum? BSalufatis episcopus? TUnde uenis? Ab episcopo.
Quo pergis? Ad episcopum,...Simul audiamus, simul in schola condiscipuli gb uno
magistro Christo discamus, cuius cathedra ideo est In eaelo, quia prius crux fuif
in terra”: MA I, 566; PLS 2, 63
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conversion—: “Comme il sied en plein jour, conduisons-nous avec
dignité: point de ripailles i d’orgies, pas de luxure ni de débauche,
pas de querelles #i die jalousies. Mais revétez-vous du Seigneur Jé-
sus-Christ et ne vous souciez pas de la chair pour en satisfaire les
convoitises” . Augustin fait remarquer i Aurelius que FEglise est
trés sévére quand il s’agit de lurure et de débouche. Mals pourquoi
le serait-elle uniguement dans ce domaine? N'est-ce de trois caté-
gorles de péchés que. VApdtre parle aux Romains? Clest pourquoi
Augustin s'étend longuement sur les orgies dans la premiére partie
de sa Lettre et sur les querelles et les jalousies dans la seconde. 1l
espére pouvoir lutter contre ces abus par la collaboration de tous
les chefs de VEglise africaine, sous la conduite de lévéque de Car-
thage, Aurelius®. Mais dans quel esprit doit étre mené ce combat?
Augustin a lu chez saint Paul: “Préres, méme dans le cas ou quel-
guw'un serait pris en faute, vous les spirituels, rétablissez-le en es-
prit de douceur et de bienveillance” *. On ne doit donc pas essayer
déliminer ces ripailles d'une fagon Tugueuse, aspere, ni avec dure-
té, duriter, ni d’'une maniére autoritaire, modo imperioso, mais en
informant pluiét quwen commandant, magis docendo quam iuben-
do, en exhortant plutot qh’en menagan_t,_ magis monendo quam mi-
nando. Cest-la la condulte & prendre avec Ia multitude. La sévéri-
t¢, elle, est plutét & employer dans des, cas individuels, Et §l arri-
ve aux dirigeants de I'Eglise d'exprimer ‘des menaces, il faut que ce-
la se fasse avec douleur, qu'on fonde ses avertissements sur I'Eeri-
ture sainte et sur les sanctions qui y sont prédites. C’est Dieu lui-
méme que les pécheurs doivent craindre & travers les paroles des
chefs de I'Eglise. Il ne faut pas qu’ils alent peur des dirigeants, &
cause de leur puissance. Ainsi on touchera d’abord les spirituales,
ceux qui sont perméables & l'action du Saint-Esprit, ou ceux qui
sont proches des spirituales. C’est par leur influence, auctforitas, et
par leurs avertissements, & la fols trés calmes et trés pressants, le-
nissimis et mstantzsstmﬂs que les autres le grand nombre, devront
étre toucheés®.

Voﬂa ce gue saint Augustln a découvert en étudiant I’Ecnture
4 propos de l'attitude & prendre par le ciergé vis-a-vis des “injus-
tes”.

Nous avons déja rencontré la Lettre XLVIII quAugustin: a
écrit 4 Eudoxius et les autres moines de Capraria. Que devait faire

80. Voir note 81

81. Ep. 22, 3-4: PL 33, 9192; CSEL 34, 1, 06-58.
92, Gal 6, 1.

§3. Fp 22, 5: PL 33, 92; CSEL 34, 1, 58
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un moine s1 I'Fglise 1lui demandait d’assumer une charge pastorale
dans un diocése? Augustin ne voulait pas, nous lavons vu, qu’il
préfére alors sa tranquillité aux hesoins de I’Eglise. Mals ce qui nous
intéresse maintenant est moins la pensée d’Augustin & propos de
I otium gue ce gqu’il pensait du negofium pastoral dont ce moine
allait éventuellernent étre chargé.

Augustin explique a4 Fudoxius et ses fréres que le ministére pas-
toral est une chose dangereuse. Qu'on ne se précipite donc pas pour
devenir prétre ou é&végue. Ils ne devaient pas assumer ces charges
avec une arrogance impatiente, elatione auida, mais avec honté et
humilité, miti corde et cum mansuetudine. Qu'on se tienne loin de
la paresse, desidia, mais aussi de cette fierté orgueilleuse, superbia,
qui est le grand danger de la vie cléricale. On risque de s’y dresser
sur ses ergots, extolli, d’étre réduit & rien et de se fondre totale-
ment dans une vantardise qui veut se faire valoir, mais qui fait en
réalité qu'on se dissipe en fumeée et étincelles ™.

Dans le dix-neuviéme livre de la Cité de Dieu, —nous l'avons vu
également—-, saint Augustin compare aussi la vie sans chatge pas-
torale, la uitq otiosa, avec la vie dans le ministére, uita acfuosa. La
premiére ne doit pas étre oisive a4 tel point qu'on n’y pense pas au
prochain, mais la seconde ne doit pas &tre si active qu’elle en ou-
blie la quéte de ia coniemplation de Dieu. Dans la premiére il ne
faut pas chercher son plaisir dans une oivei{é inerte, mais dans l'au-
tre —et ici nous arrivons 4 ce qui nous Intéresse dans cetée partie
de notre recherche— il ne faut pas aimer les honneurs terrestres,
ni la puissance que la uita actuose implique: if s'agit du salut des
aufres, du bien de ceux gue l'on gouverne. Dans le gouvernement,
on ne doit pas aimer le fait de praeesse, mais celui de prodesse ¥,
pas celui d'étre a la téte d’autres personnes, mais celui de pouvoir
leur étre utile *, : .

Ce passage de la Cité de Dieu et celui de la Lettre XLVIII que
nous avons lu avant i, font abstraction du combat confre le Mal,
V'autre aspect de l'exercice du ministére pastoral, pour insister uni-
Quement sur celui du praeesse. Mais dans d'autres textes saint Au-
gustin souligne plus particuliérement combien la tiche du pasteur
est redoutable quand des brehbis s’égarent. Ainsi dang le SBermon 46
qui porte précisément le nom de De pastoribus.

94, Ep. 48, 2: PL 33, 188; CBEL 34, 2, 138

95, Lrantithése “étre 4 la téte”, “étre utile” se trouve égalemeni dans Ep
134, 2; Serm. 46, 2; Serm. 340, 1: Serm. Morin Guelf, 32, 1; Conira Faustum
XX, b6.

96. De Civitate Dei XIX, 19: PL 41, 647-648; CC 48, 686-687.
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Dans ce Sermon saint Augustin commente longuement Ezéchiel
34, 1-16 dont voici les versets 2-4: “Pasteurs, ainsi parle le Seigneur
Yahvé, Malheur aux pasteurs d'Israel qui se paissent eux-mames.
Les pasteurs ne doivent-ils pas paitre le troupeau? Vous vous &tes
nourris de lait, vous vous é&tes vétus de laine, vous avez sacrifié les
brebis les plus grasses, mais vous n’avez pas fait paitre le troupeau.
Vous n'avez pas fortifié les brebis chétives, soigné celle qui était
malade, pansé celle qui était blessée. Vous n'avez pas ramené celle
qui s'égarait, cherché celle qui éfait perdue. Mais vous les avez ré-
gles avec violence et dureté”,

D’abord quelques mots brefs sur le début du Sermon.

A qui faut-il penser, se demande le preédicateur, quand on lit:
“Malheur gux pasteurs qui se paissent eux-mémes”? I1 s'agit de
ceux dont IApétre dit: “Tous recherchent leurs propres intéréts,
non ceux de Jésus Christ” ¥. '

Et Augustin s'explique: Nous qui nous trouvons a cet endroit
élevé ®, symbole de notre haute fonction, nous avons deux qualités,
l'une ceile détre des Chrétiens, I'autre celle d’étre des chefs, des
praepositi. Le fait d’étre des Chrétiens nous.a été donné pour nous-
mémes, mais celui d’étre des chefs a été pour vous. Dans le premier
ce qui a été envisagé est notre profit & nous, dans le second c’est
uniquement le vétre. I1 ¥ a un grand nombre de simples Chrétiens
—Hgimples” dans le sens qu’ils ne sont pas des chefs— qui parvien-
nent & Dieu aprés un voyage plus facile sans doute, avec une dé-
marche je pense d’autant moins encombrée qu’'ils portent un far-
deau moins lourd. Mal quant & nous, outre la qualité de Chrétiens
qui nous obligera 4 rendre compte 4 Dieu de notre propre vie, nous
avons aussi la qualité de chefs, ce qui nous obligera & rendre comp-
te 4 Dieu de la fagon dont nous avons accompli notre tiche. Si je
vous fais part de ce grave souci, ¢’est pour que vous ayez de la com-
passion pour nous el que vous priez pour nous, Car le jour viendra
ol tout sera amené en jugement®. 8i ce jour est peut-étre encore
éloigné pour les hommes en général, chacun d’eux est bien prés du
dernier jour de sa propre vie...™™.

97. Fil 2, 21,

98. L’idée de locus superior se trouve également dans &p. 166, 2, les Enarra-
tiones in Ps. 66, 10 et 128, 3, Sermones 91, 5; 101, 4: 137, 13-14; 3565, 2: Mo-
rin Guilf, 32, 8, et De Civitale Dei XIX, 19, Elle se tirouve aussi dans le Praec-
eptumn, lignes 234-235: “(Praeposifus) inter uos, quanto in loco superiore, tanto
in periculo maiore uersatur”.

99. Qoh 12, 14. :

100. Serm. 46, 2: PL 38, 271; CC 41, 529-530.
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Les chefs ont £té établis afin de veiller aux intéréts de ceux
qu’'ils gouvernent. C'est pourquoi guiconque exerce sa fonction pas-
torales de telle fagon qu'il trouve du plaisir dans le fait d’éire chef,
qu'il y cherche des témoignages de considération et d’estime et
qu’il a uniqueinent en vue ses proptres avantages, se pait soi-méme
et non les brebis ™. Les mauvais pasteurs chez Ezéchiel se sont
nourris du lait des brebis. Cela veut dire qu’ils exercaient leur fone-
tion pastorale en vue de biens matériels. Tls se sont vétus de Ia lai-
rne des brebis, Autrement dit, ils s'accaparaient avidement les hon-
neurs qui étaient dus & leur charge, et donc 4 Diew. Les honneurs
sont en effet comme des véternents, qui dissimulent tani de choses.
Ils couvrent les infirmités du pasteur, st bien gWon en parle com-
me sl était un ange,.. '

Ce terme d'“ange” est suggéré 4 saint Augustin par saint Paul
qui dit dans la Lettre aux Galates: “...vous m’avez accuellli comme
un arge de Dieu, comme le Christ Jésus... Je vous rends ce témoig-
nage: s’il avait été possible, vous seriez arrachés les yeux pour me
les donner” ™, Puit saint Paul ajoute -—et c’est avec cette citation
que commence” dans le commentaite de saint Augustin le dévelop-
pement qui nous intéresse maintenant particuliérement--: “Alors,
suis-je devenu votre cnnemi en vous disant la vérité?” ¥t

8aint Augustin met cette phrase de saint Paul en rapport avec
les parolés du Seigneur qui disent que lé hon pasteur doit fortifier
les brebis chétives, soigner les brebis malades, panser les brebis
hblessées, ramener celle gui s’est égarée, chercher celle qui est per-
due. Le pasteur doit donc penser au bien-étre des brebis, méme an
risgue de leur déplaire. Etre pasteur, ce n’est pas seulement étre
éventuellement aux petits soins de quelques bonnes gens, ni le fait
d’étre dangareusement Vibjet d’éloges, d’approbations, de sympa-
thie, voire de flatteries; e’est aussl étre l'objet de critiques, de cor-
testations et de haine quand on fait son devoir en dlsant 1a vérite,
et courir de graves risques en se taisant ™= -

Evitons, poursuit saint Augustin, de tenir aux fidéles le _'lan-
gage que voici: Vivez comme vous le voudrez, soyez sans inguiétu-
de, Dieu ne perdra personne; conservez seulement la foi chrétien-

101. Serm. 46, 2: PL 3B, 271; CC 41, 530.

102.. Serm. 46, .5-6: PL 38, 272—273 CC 41, 532-533.

103. Gal 4, 14-15.

104. Gal 4, 16,

105, Serm. 46, 20: PL 38, 281; CC 41, 546. Comparer le Proeceptum, lignes
114-115: “Magis quippe innocentes non esiis, si fratres uestros, quos indicando
corrigere potestis, ?acendo perire permittilis”.
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ne, Dieu ne perdra pas ceux gu’il a rachetés. aw prix:de: son-sang. Si
vous voulez vous distraire en allant aux.-spectacles; allez-y,:quet.mal
vy a-t-11? Et ces festivités qu’on célebre-a -travers.'des :villes-entieres
avec de joyeux festins ol I'on se régale.ensemble -4 destables:pu-
bliques et ol le gens se sentent heureux —c’est ‘une:iliusion;:car en
réalité ils gy perdent—, allez-y, célébrez-les; la miséricorde. de. Dieu
est grande, elle pardonne tout. “Couronnez-yous..de . Troses  avant
qu'elies ne fanent”, dit le proverbe. Faites 4 votre guise des.festins
dans la. maison. méme de votre Dieu'™, _go_rggzrvo]is -avec: les voires
de nourriture et de vin; ces choses ont été.créées et données pour
cela, pour que vous en jouissiez; car Dieu ne les . a pas donnees aux
impies et aux paiens, pour vous les refuser -4 .yous... -Bien isir, -si
nous vous parlions ainsi, nous. attierons- peut-étre des, assembiées
plus nombreuses. Il est yraji-gue-certaing. estimerajent, peut-étre en
nous écoutant que nous ne sommes pas -sains: d'esprit, - mais'! il...ne
s’agirait ]la que du petit nombre-et nqus auriens.pour nous laigrans
de foule. Mais -tout cela selait paltre nous-mémes, au- lieu de- paibre
les brebis @, - Sy CoT e e T

Parml les brebis on trouvc quelques e).ernpialr : (
et ‘gras, c’est-a-dire qui, en se. nburrlssant SUX-memes _‘de la verlté i}
sont solides et fermes et font un bon usage ‘des’ paturages qué 1a fa—
veur de Dieu leur offre. Mais que font-les mauvais pasteufs‘i' ‘Clest
trop péu pour “eiix de négliger -les brebis’ 1angulssantes et mﬂrmes
celles qui s’égarent et se perdent; "nohn, if faut encore qu autant
qu’ils le peuvent, ils tuent ces brebis fortés et grasses "Mais, me de-
mandera-ton,’ comment léur- donnent-i§' 187 mort? Crest” par- Teur
mauvais exemple, Serait-ce en vain gu'un serviteur: de-Diel,:mis a
une place éminente parmi les brebis: du .Pasteur -supréme, 4 ‘regu
cette recommandation: “A Pégard de tous, offre.en-{a.personne un
exemple de bonne conduite” '™, et: “Montre-tQi. un modele pour. les
croyants” ™. En effet, il arrive souvent qu'une brebis;. méme vigou-
Teuse, qui regarde la mauvaise conduite de son. pasteur .de.son prae-
nositus, et gqui détourne alors ses regards des p1ecentes du Se1gneur

T B R

" 106. Dans le Brevigrium Hipponense se lity 5ur lé numérs 28, la" décision
suivante: “Ut nulli episcopi uel clerici in ecclesia .conuiuentur, nisi farte tran-
seuntes hospitiorum necessitate . illic reficiant; popu!i etlam ab humswwdz co-
nuiuiis, quontum wpotest fieri, prohibeantur”: éd. C.’ MUNIER CC 4 149 41 .

107, Serm. 48, 8: PL 38, 274; CC 41, 534-53b. 15

108. Voir plus loiu note 154,

108, Tit 2, 7. La méme cifation a une place importante dans Ep. 32, T (voir
note BB) et Serime 355, 1. Voir aussi le- Pmeceptum lignes 227-228 LCirca, omnes
seipsum honorum praebeat exemplum’™. . i

110. 7 Tim 4, 12.
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se mette & tenir ce langage: Si mon praeposifus vit ainsi, qui suis-
je pour aglr autrement? Voila de quelle fagcon le mauvais pasteur
donne la mort a4 la brebis forte. Elle vit encore, il est vrai, mais ce
pasteur est un assassin quand méme. Que dire alors guand i1 s'agit
de brebis infirmes? 4, : : '

Et puis que faut-il penser de ces pasteurs qui ne préparent pas
leurs ouailles aux épreuves qui les attendent nécessairement dans
cette vie, mais qui vont méme jusqw's leur promettre un bonheur
terrestre, un bonheur que Dieu n’a pas promis aux siécles qui se dé-
roulent ici-bas? Pourquoi formulent-ils de telles promesses? C'est
par peur de choquer ceux & qui ils parlent. Pourquoi leur dire ceci:
8i ut vis bien dans le Christ, avec piéte, tu auras tout ée qui est bon
en abondance; si tu n'as pas d’enfants, ta femme t'en donnera, et
tu les élévera tous, sans en perdre aucun. Est-ce la, mauvais pas-
teur, I'édiflce que tu construis? Tu construis une maison sur le sa-
ble, Dieu n’a rien promis de pareil. Quant a tol, ne cesse pas de gar-
der devant tes yeux ce Dieu qui reprend et encourage, qui effraie et
console, qui donne des coups et apporte ia guérison. Le bon pasteur
doit prendre soin de ses brebis méme robustes, et surtout il doit
soigner les brebis malades, panser les brebis blessées, ramener celle
qui s’est égarée, chercher celle qui est perdue 12 '

Bien gque. saint Augustin, dans son Sermon 46 de pastoribus, ne
manque pas de signaler le danger des éloges que la charge pastora-
le entraine, il y est surtout préocupé par les devoirs redoutables gue
le pasteur a dans Ie cadre de la protection de ses hrebis contre
I'illusion des faux “biens” et contre les forces du mal.

Cette préoccupation, principale dans ce Sermon, devient unique
dans la Lettre XCV, adressée 4 Paulin de Nole. '

“Augustin s’y déclare bien angoissé: Quelle crainte, guel effroi
dans ce domaine, mon Paulin, saint homme de Dieu, guelles téné-
bres! On dirait qu'il s’agit de cela dans le Psaume qui dit: “Crain-
te et tremblement me pénétrent, un frisson m'étreint. Et je dis:
Qui me donnera des ailes comme A la colombe, que je m’envole et
me pose? Voici, je m'enfuirais au loin, je giterais au désert” ™. Mais
c¢’est peut-étre au désert que cet homme a éprouvé . ce gqu'il fait sui-
vre: “Jattendais quelgu’un pour me sauver de l'abattement et de
la. tempéte”, Tant il est vrai'™ gue la vie de 'homme sur la terre
est éprouvante 1% S - :

-111.. Serm, 46, 9: PL 38, 274; CC 41, 535,
112. Serm. 46, 11-12: PL 38, 275-277; CC 41, 537539,
113. Ps b4, 6D
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Sévir, ne pas sévir, quel embarras! Dans les deux cas en effet
nous voulons que notre attitude contribue au salut, soit de ceux
dont nous estimons la; punition nécessaire, soit de ceux que nous
traitons avec indulgence. Malis il est difficile de connaitre la mesu-
re 4 garder dans le premier cas; Car il faut considérer non pas seu~
lement 1a nature et le nombre des actes coupables, mais aussi les
forees spirituelles des uns et des autres, ce que chacun peut suppor-
ter, & quoi il risque de se montrer revéche. Nous devons en effet évi-
ter deux choses: d'un cété qu’il ne marque le pas, mais aussi et sur-
tout qu’il n’en arrive a renoncer a la marche. Tout cela est un puits
obscur et sans fond. Je ne sais méme pas dans quelle mesure la
crainte d’'une sanction imposée par un homme est réellement béné-
fique. Le nombre de ceux quune felle sanction a rendus pires est
peut-étre plus grand que le nombre de ceux qu'elle a corrigés. Com-
blen il est accablant de penser que souvent, en punissant un cou-
pable, on le fait périr, mais quen le laissant impuni, on en fait pé-
rir un autre "% Ce

Et pour bien montrer combkien ces soucis lui étalent personncls
et qwen tout cela il parlait de nouveau surtout a lui-méme, Augus-
tin ajoute: Dans ces choses-1a, je péche tous les jours™,

Bien sur, il sait qu’il peut trouver & ce propos de hons 'cqnseils
dans la Parole de Dieu —ne s’est-il pas mis & la lire dans cette op-
tique su lendemain de son ordination sacerdotale’—, mais il n’est
pas facile de savoir dans quelles circonstances il faut appliquer
T'une ou l'autre de deux sentences qui, en sol, semblent bien'cbnl_;ra—
dictoires. Dans Ia premiére Lettre 4 Timothée saint Paul écrit en 5,
20: “Les coupables, reprends-les devant tout le monde, coram om-
nibus ™ afin que les autres en éprouvent de la crainte” mais le
Seigneur dit Inzi-méme en Matthieu 18,15: “8i ton frére vient a pé-
cher, reprends-le seul 4 sewl, inter te ef ipsum solum”™. Dans la
premieére Lettre aux Corinthiens saint Paul dit en 4,5: “Ne portez
pas de jugement prématuré, afin de ne pas étre l'objet d'un juge-
ment vous-mémes”. La premiére fols, le terme de “jugement” est
précisé par “prématuré”; pourquoi ne Pest-il pas la seconde fois
aussi? Prenons ensuite la Lettre aux Romains en 14,4: “Toi, qui es-
tu pour'juger'”un serviteur d’autrui? Qu'il reste debout ou qu’il tom-

114, Job 7, 1. _

-115. Ep. 95, 3: PL 33, 353; CSEL 34 I, 509 .

116. Ep. 95, 3: PL 33, 353; CSEL 34, 1, 508, Caomperer le Praeceptum, hg-
nes 128-123: “...de uestra sucieta.te proicigtur. -Nen enim et hoe fit crudeliter, sed
misericorditer, ne contagione pestifera plurimos perdat”.

117. FEp, 95, 3: PL 33, 333; CSEL 34, 1, 508..
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be, cela' ne concerne quelson. . iaitre; d’ailleurs il restera debout,
car le Seigneur a:la force de le goutenir”. Il est évident que I'Apod-
tre parle icl de ceux: “du. dedans”, c¢'est-d-dire d'autres Chrétiens.
Mais .contrairement & cela il .ordonne de juger ceux du dedans en
écrivant .aux Corinthiensien I, 5, 12-13: “Qu’ai-je 4 faire de juger
cenx:du dehors? Nlest<ce pas:ceux:du dedans que vous avez a juger?
Enlevez. le pervers ‘'du milieu de : vous!” ‘Combien de soucis' et de
tremblements; dés gu'il::faut passer--aux: actes dans ce domaine!
Eerivantencore. aux Corinthiens, en 1I; 2,7, saint Paul’ les exhorte
4 la mesure dans les chitiments, de peur que le malheureux cou-
pable ne vienne'i sombrer-dansg: une ‘trop grande . trigtesse. Mais
qu’elle est terrible, la ‘précision qu'ii ajoute dans le méme contexte:
I & aglt de n’étre: pas dupeg dér Satan nous n 1gn0rons pas ses des»-
seinsg” W TN e .

Arrétt_)r.is-:_rifdli;s unedernere fois pour faire le point:

1. Agustin 2 bien compris, comme Jean Chrysostome, que la vie
monastique pure, sans charge .pastorile; risque d'8tre vécui égoiste-
ment. 2. 11 estimait néanmoins que les moines-laigues ne devaient
nullement se . précipiter pourrassumer-unministdre pastoral: il fa-
Hait que Eglise les y invite, mais dans ce cas ils ne devalent pas
refuser de se mettre & sa dispositmn 3. ‘Une fois mis é. la, téte d'une
Fgl1sc locale, I’ancien moine- lalque devait faire connaitre et aimer
ia vie des moines- lalque_s. 4. Cette vie,” contemplatwe” n'est pas
une i‘ners uacatio. “Je dors, mals :riion coeur veille”, disait I'Epouse
du Canthue L'amour de la Vérite Lousse a une act1v1te intense, la
<;anctiﬁcat=on'“elsonnelle et la quete de la Lonnalssance saxoureu—
se des “choses de Dieu”, 5 Mals c'est egalement dans un autre sen‘s
que la vie monastique . pure n'est pas une iners uacatio La “sages-
se"” n'est pas une propriété privée, garder Dour 8ol égmsfcment

mais & communiquer a gutrui, aux “freres” de la meme communau»
1€ ou & ceux du .dehors, 6. Les moines-laiques appelés par I’Eghse
au ministére pastoral nechappent nullement au nsque de vivre
égoistement. Bien au contraire. Ils ont a redouter un double et Era-
ve danger Trabord le danger de {rouver leur honheur dans le prae-
esse et non pas dans le pmdesse dans le fait d’occuper la premlere

118. Il ¥ = allusion a I Tim 5, 20, dans la Régle de seint Augustin; voir le
Praeceptum, lignes 123-125: “Si aufem negauerii, tunc nescienti adhibendi sunt
alii, ut iam coram omnzbus possu; non. ab uno teste argui, sed a duobus uel tri-
bus conuinei”,

119, Comparer le Praecépiim, hgne 122; "“...ne forte possit, secretius correp-
tus, non innotescere cetevis”, = ) o

120. Ez. 95 3: PL 33, 353; CSEL 34, 1, 508-508.
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place et non pas dans celui d’étre an service du bien des autres. I
faudrait dire: le bien des autres pécheurs. C'est ici que se présente
Pautre danger du ministére pastoral: tout pécheur qu'il esf, le pas-
teur doit punir les coupables, ni trop, ni trop peu, en tenant comp-
te de toutes les circonstances. Dans les deux domaines, Augustin a
avoué pes propres faiblesses, une fois en ce qui concerne le premier
danger, dans la Lettre XXIT 4 Aurelius; une fois en ce qui con__cefne
le second, dans la Lettre XCV a Paulin de Nole, Vraiment, il savait
pourquoi il ne fallait pas se précipiter pour devenir prétre ou é&vé-
que. b - O

Dans sa Lettre XXI, écrite & son évéque Valerius au lendemain
de son ordination sacerdotale, Augustin avoue qu'il avait été une
sorte d’'intellectuel catholique “anticlérical”. Mais il ajoute que dé-
ja dans cette période de sa vie, il avait compris combien il était
dangereux d’assumer des responsabilités publiqgues dans I’Eglise. Or
il semble que cette conviction plonge ses racines dans la formation
philosophique de saint Augustin, Grice & elle il savait depuis long-
temps qu’il est périlleux d'étre & la téte d’autres hommes.

Dans une publication antérieure " j'ai eu l'oceasion d’attirer
I’attention des lecteurs sur un passage important du livré II du De
Ordine ol se manifeste précisément la pensée philosophique 4 la-
quelle je viens de faire allusion. A Tintention de ses jeunes diseci-
ples Licentius et Trygetius, Augustin y trace une régle de vie quj,
d’'aprés le contexte, remonterait 4 Pythagore. Il serait mieux de di-
re qi'elle remonte plus globalement 4 des conceptions éthiques cou-
rantes de I'Antiguité et que le nom de Pythagore est 4 pilacer entre
guillements. Or, chose trés intéressante, dans ce résumé d'éthique
ancienne, les deux soucis dont nous avons longuement parlé & pro-
pos du sacerdoce et de V'épiscopat de salnt Augustin se manifestent
déja. Rappelons-nous qu’d I'épogue saint Angustin n’était méme pas
baptisé et qu'il ne pouvait nullement soupconner qu’il serait plus
tard prétre et évégue., A propos du mal & combatire chez autrui et
4 propos de lexercice de l'autorité Augustin formule & Pintention
de Licentius et Trygetius les préceptes suivants: A I'égard des faufes
des leurs, qu’ils évitent absolument toule colére ou qu’ils la refré-
nent & tel point qu’elle semble chassée. Qu’ils ne haissent personne.
QWi n’y ait pas de vice auquel ils ne s’'efforcent de remédier, Qu’ils
fassent grande attention a éviter Ia prodigalité dans la punition,
I'avarice dans le pardon. Qu'ils ne punissent que pour améliorer;

121. Voir mon article “Par les praecepfe uluendi 4 la spiritalis pulehritudo.
“Pithagore”, le De Ordine de sant Augustin et sa Reégle”: Augusfinigna 22 (1973
468-510.
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qu'ls évitent toute indulgence favorisant le mal... Dans les fautes
dautrui, qu'ils ne soienit pas importuns lorsqu’il s’aglt d'un méfait
involontaire =, '

Voila pour la lutte contre le mal chez autrui. Il est intéressant
de remarquer qwil s’agit de méfaits commis éventuellement par les
sui de Licentius et Trypgetius, c’est-a-dire par leur futur entourage
tmmédiat, composé de sujets. Toutes ces régles visent 4 la forma-
tion de ‘“patrons”, patres famitias et hommes politiques & l1a fois.

Ensuite l'exercice de lautorité en général: Qu'ils regardent
comme les leurs —suos, de nouveau ce terme, mais avec une nuan-
ce plus prononcée d'intimité-— tous ceux sur qui pouvoir leur a été
donné. Qu'ils soient a leur service, comme s’ils rougissalent de les
commander; gqu’ils commandent comme g'ils faisaient leur joie de
les servir®,

Toutes ces recommandation n'ont rien d'original. Il s'agit de
la fine fleur de I'étique “politique” classique ¥,

Le lecteur a sans doute reconnu dans ces phrases du De Ordi-
ne les germes de tout ce que dira saint Augustin plus tard sur
Texercice de 'autorité sacerdotale et épiscopale. Mals il faut soulig-
ner que cette correspondance frappante a une conségquence trés
importante. Quand saint Augustin parlera des charges dangereuses
du sacerdoce el de I’épiscopat, il fera en effet totalement abstrac-
tion de leurs éventuels aspects ‘‘charismatiques”. Pour lui le sacer-
doce et I'épiscopat comportent de graves. dangers parce qu’il s'agit
de cas d’espéce de Pexercice de l'autorité. L’exercice de 'autorité
entraine i ses yeux toujours des risques, qu'il s'agisse de launtorité
d’un peére de famille, d'un homme polifique ou dun évéque. Que
Iéevéque se trouve aussi dangereusement nanti de certains. pouvoirs
“divins”, sacramentaux par exemple, cela n'entre pas dans les pers-
pectives augustiniennes.

"Nous trouvons une confirmation de ce que je viens de dire dans
le Praecepium, la Régle de saint Augustin. Le Praeceptum suppose
dans le monastére dont il ordonne la vie la présence de deux aufo-
rités, le praeposiius et le presbyter. Le praepositus est le moine-lai-
que s'occupe de la direction “quotidienne” de sa communauté. Le
role du presbyler, le prétre de la maison, est 4 Ia fois plus affacé
et plus important que celui du praeposifus, Il doit se manifester
quand il faut réagir contre des fautes particuliérement graves com-

123. De Ordine II, 8, 256: PL 32, 1006; CC 29, 121.
123. De Ordine II, 8,25: PL 32,i006; CC 28,121.
124, Voir larticle clté dans note 121,
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mises par un membre du groupe et aussi, d'aprés certains textes pa-
ralléles, quand il s'agit de questions de doctrine et d’exégése . Ce
prétre est nommé quatre fois dans le Praecepium. Or il est extré-
mement intéressant intéressant de constater que les réflexions de
saint Augustin sur les dangers inhérents au sacerdoce et & l'épis-
copat ne trouvent aucun écho dans ces quatre passages sur le pré-
tre de la maison. En revanche ce que saint Augustin dit sur le moi-
ne-laique qui exerce l'antorité quotidienne dans cette communauté,
est peut-étre le meilleur résumé qui exisie de tout ce que nous
avons Ju plus haut sur l'exerclce du sacerdoce et de U¢piscopat.
C'est tout simplement parce que saint Augustin regarde le prétre
et I'évéque comme les praepositi de leur troupeau, et non pas com-
me des “nantis de charismes”.

Voici ce que dit le Praeceptum 4 propos du prdeposifus du mo-
nastére: Il lui appartient de veiller &4 la pratique de ces préceptes,
de ne rien laisser enfreindre par négligence, mais de redresser et
de corriger ce qui n’aurait pas été observé... Qu'il ne place pas son
bonheur dans l'asservissement des autres sous son autorité '™, mais
dans les services® quwil leur rend par charité. Par Phonneur, de-
vant vous, qu'il soit 4 votre téte; par la crainte, devant Dieu, qu’ii
se tienne a vos pleds’. Qu’il soit pour tous un modéle de homnnes
oeuvres, s’appliqguant & corriger les instables, & ranimer ceux qui
manguent de courage, A soulever les faibles et & exercer la patien-.
ce envers tous'®, Qu'il observe ces régles de hon coeur, gqu’il en im-
pose le respect. Bt, quoique les deux soient nécessaires, il cherchera
a4 gagner votre affection plutdét qu'a susciter votre crainte’, tou-
jours pensant au compte ¥ qu’il devra rendre de vous 4 Dieu, Clest
pourquoi en obéissant mieux, vous ne faites pas seulement preuve de
cOmMpaSsion envers vous-mémes, mais aussi envers Iui®: il se trou-

1256. Voir mon article “Praepositus ad presbyterumn referat quod modum uel
uires eius excedit”: Augustiniana 27 (1977

126. Textes paralléles dens De Ordine 11, 8, 26; Confessiones X, 4, 8; Ena-
rrotiones in Ps. 1, 1; De Civitate Dei XV, T; XIX, 12-16.

127, Textes parelléles dens De Sermone Domini in monte 11, 19, 65; Ep 23,
1; Enarrationes in Ps. 99, 11; Sermo Morin Guelf, 32, 3; De opere mondachorum
28, 37; Pe Civilate Del XIX, 14-16; Contra ep. Parmenigni III, 2, 16.

128. Texles paralltles dans Enarrationes in Ps. 68, 10; 126, 3; Serm. 148, 1.

129. Tit 2, 7. Suint Augustin cite le méme texte dans Ep. 23, 7; Quaestio-
nes Heptat. 119; Serm. 46, 9; 269, 4; 355, 1.

130. Textes paralltles dans Comnfessiones X, 38, b8-bt; Ep. 22, 9, 31, Ena-
rrationes in Ps, 118, 3.

131. Textes paralléles dans Ep. 29, T; Endrrationes in Ps. 50, 24; 126, 3;
Serm. 48, 2; 82, 15; 91, 5; 137, 15; 148, 1; 339, 1 (ou S, Frangip. 2, 1}; 340, L.

132. Textes paralleles dens Ep. 28, 6; 29, 7; 137, 1; Serm. 232, 8; De ope-
re mordchorum 33 (41).
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ve parmi vous, en effet, & une place d’autant plus dangercuse
gu'elle est plus élevée ¥

A une place plus dangereuse, in periculo maiore... Cest le titre
méme de celte recherche. Rappelons-nous gque ce terme de pericu-
lum ést revenu maintes fois au cours de ces pages et qu'il se trou-
vait déja dans le réecit que Possidius donnait de l'ordination sacer-
dotale de saint Augustin. Clest ce periculum qu'Augustin redoutait
dans le sacerdoce, beaucoup plus que la perte de son “Thabor”.

Je pense gue ce passage du Praeceptum constitue un excellent
résumé de nos lectures antérieures, Mais je pense aussi que tous ces
textes, de Possidius et d’Augustin, constituent un excellent com-
mentaire des lignes du Praecepium que nous venons de lire,

Ta. Saint Augustin: obéissance et direction sﬁiritueue.
Un excursus

Tl me Semble que les pages précédentes jettent aussi quelque
lumigre sur les réflexions de saint Augustln en matiére de direction
spirituelle et d’obéissance. - :

On sait quel téle important la direction spirituelle a joué chez
les Péres du désert. Parmi eux, 11 y avait des sages, des gens d'une
sainteteé notmre ayant une exceptionnelle expérience de la vie spi-
rituelle, et qui avaient en méme temps le don d’étre des guides pour'
les autres spec1a.1ement pour les dermers venus. Ils transmettalent
dage en age la grande tradition monastique. Cétaient les “An-
ciens” appelés aussi “Apas” ou Péres. Ils donnaient une doctrine de
sainteté, fondée surtout sur la Bible, illustrée par des anecdotes ti-
rés de la vie des premlers Péres du désert. T

Une bonne idée du genre d’enselgnement que donnaient les
“Apas” a leurs flls spirituels nous est donnée par les Collationes de
Jean Cassien’. Ces Collationes se présentent précisément comme
des comptles rendus d’instructions par des _“Ancxens”' On y. voit
Cassien et son ami Germain assis aux pieds de I'4pa Pinuphius, de
I'Apa Nesteros, de I'Apa Isaac... Cassien et Germ'ain posent 4. cha-
cun des questions d’intérét splntuel et rinterrogé répond en don-
nant un long exposé sur la priére, par exemple ou sur le polson
maortel qu’est la colele, ou sur lavarice gui trahit une carerce daps
le renocement au monde accompli jadis par tel ou t_el moine. Ces

133. Praeceptum, lignes.- 220-232, A propos de “la. place plus élévée et par
conséquent plus dengereuse” voir la noie 98
134. PL 49, 477-1328; CSEL 13.
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Conpérences n’ont rien d’académique. Il s’agit beaucoup moins de
donner une définltion de Pavarice, par exemple, que d’expliquer ses
effets néfastes, et de montrer comment le moine doit éviter ou él-
miner ¢e malheur,

Ceci dit, on comprendra mieux ce que dit saint Jérome dans un
discours sur I'Obéissance '®, donné par lui & ses fréres du monasteé-
re de Bethléem. Il s’agit dans ce discours heaucoup plus de récepti-
vité par rapport 4 1a direction spirituelle que d’'obéissance au sens
courant de ce terme, Pour saint Jérome la vertu monastigue par ex-
cellence est l'obéissance. Rilen, dit-il, ne plait tant & Dieu que cette
attitude... I1 n’appartient pas aux fils de juger leurs peres (au plu-
riel, remarquons-le}. Personne ne v& chez un maitre pour faire la
classe & son maitre. Le maitre lui dit: “Tu es venu chez moi pour
que je t'apprenne les lettres; si je te fais un modéle en te disant:
Ecris cette lettre comme moei”, alors tu dois imiter le maitre que tu
t’es choisi. Une fois gu’on aura appris ce qui était 4 apprendre, on
va chez un maitre plus compétent. Pourquoi dire tout cela? Pour
que nous nous montrions obéissants envers nos peres. Point de dé-
férence envers ses péres, point de déference envers Dieu... Qui mé-
prise les péres meéprise le Christ qui est dans les péres. Je dis cela
parce que ici, pour nous, dans le monastére, la principale et mé-
me Ja seule vertu est l'obéissance... A elle seule, l'obéissance vaut
mieux que toutes les autres vertus... 8i I'on n’obéit pas, c’est qu'on
se croit meilleur que celui auquel on n'obéit pas™®

Ce n'est pas sans raison qu’'avant de lire ces paroles de saint
Jérome, j'ai fait quelques remarques élémentaires sur la direction
spirituelle chez les moines de cette époque. Entendant parler
d'obéissance, nous pensons spontanément & Vexécution d’'un ordre
pratique donné par guelqu'un qui commande dans n'importe quel
genre de société, que ce soit l'ordre d'un chef de bataillon ou l'ordre
d'un supérieur religieux. Sans exclure ces perspectives, le fexte de
saint Jérome parle essentiellement d'autre chose. Rappelons-nous:
les péres sont au pluriel; ces péres sont des maitre qui enseignent:
les éléves doivent imiter le modéle que les maitres présentent; ils
choisigssent leur maitre et, aprés quelque temps, ils vont chez un
maitre plus compétent; si I'on ne veut pas obéir, ce n'est pas quon
Sestfme juridiquement indépendant, mais quon se croit mellleur
fue le maitre. Dans tout cela i1 ne s'agit pas essentiellement de
I'exécution d’ordres donnés, mais de la disponibilité pour recevoir la

136. ©C 78, 552-b58.
136. CC 178, 552.
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direction des péres dont —comme le dit Cassien— la vie a éié Ioua-
ble et bien exercée dans leur jeunesse monastique et qui se sont ré-
glés sur les saines traditions de leurs ainés®,

Quant 4 Cassien lui-méme, les Apas qu’il a rencontrés ne lui
ont pas seulement octroyé leur direction, ils lui ont parlé aussi de
cette atiitude par excellence que la direction spirituelle suppose
chez les “fils spirituels”, 1’ “obéissance”. Nous devons nous asujet-
tir, a-t-il appris, au joug de l'obéissance, dans la simplicité de notre
coeur et sans aucun déguisement, en sorte qu'il n’y ait plus aucune
autre volonté en nous que ceile de nostre Apa. Mais cela ne peut
s’accomplir que par celui qui se regarde non seulement comme
mort au monde, mais encore comme un fou et un insensé, accom-
plissant sans discuter tout ce que les “anciens’” lui disent de faire,
considérant cela comme un oracle de Dieu et comme une loi sainte
et inviolable™ Le vrai discernement s’acquiert uniquement par
labandon au jugement des “anciens” non seulement de tout ce gue
I'on doit faire, mais aussi de ses pensées, en sorte que, ne se fiant
nullement en son jugement personnel, on acquiesce toujours aux
décisions des “anciens” et que l'on regoive d’eux la connaissance de
ce qu’il faut juger comme bon ou mauvais ',

Il n’est pas facile de décrire correctement la position de saint
Augustin dans ce domaine. Ou plutdt, il est absoclument nécessaire
d’entrer dans son monde spirituel par la bonne porte afin de trou-
ver les bonnes perspectives. Il ¥ a une différence nette entre ce qui
prédomine chez Augusiin et ce que nous venons de lire chez Jéro-
me et Cassien. Chez eux, et zilleurs, on voit les maitres spirituels en
traln d'inculguer lattitude qu’il faut & ceux qui sont appelés a4 se
laisger guider; mais Augustin (qui parle de préférence & lui-méme)
gse préoccupe plutdt @' inculquer l'attitude gu'il faut 3 ceux qui sont
appeler 4 commander, & diriger, 4 enseigner: ils ne doivent jamais
faire écran a Dieu. Cette fagon d’aborder les problémes de l’'obéis-
sance et de la direction spirituelle est si inattendue, semble-t-il,
que méme des hommes aussi compétents que Gustave Bardy ont
fait fausse route 3 ce propos. On Ie verra dans un instant.

I ne faudrait pas croire cependant que la préoccupation prin-
cipale des Jérome et des Cassien ait été totalement étrangére a Au-

137. Conl II, 13: PL 49, 543; CRBEL 13, 53.

138, De Institutis coenobiorum XII, 32, 2: PL 49, 475; CSEL 17, 230.

138, Conl. II, 10; PL 49, 537; CSEL 13, 48, Voir I'Appendice IV: L'enfani-
vieillard, dons Grégoire de Nysse, Traité de Ig wirginité (Sources Chrétiennes
119) par M. AUDINEAU, 575-571. co
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gustin, I1 est vral gquen parlant d’obéissance Augustin pense géné-
ralement & l'attitude de I'homme vis-a-vis de Dieu™. Il reste que
pour lui l'obéissance d'un homme 4 un autre homme est une partie
intégrante de toute scociété humaine, gu’elle so0it monastique ou
non. Partout ol i1 ¥y a une sociétté humaine, il y a forcément des
gens qui commandent. S8ans cela il n'y aurait pas d'unité, pas de
cohérence et par conséguent pas de société. Méme dans ces quasi-
saciétés que sont les bandes de brigands, les compeéres exécutent des
ordres, ceux du “patron”, et la désobéissance s’y paye méme plus
chez qu’ailleurs. Mais cette fansse imitation de sociétés plus respec-
tables ne mangue pas de souligner la nécessité d’une autorité dans
n'importe quelle société et dune attitude obéissante par rapport
aux dirigeants . Bien entendu, aux yeux d’Augustin les dirigeants
sont 14 pour la société, et non pas la société pour les dirigeants. Dans
la Régle d’Augustin le praeposifus du monastére est le serviteur des
serviteurs de Dieu, Mais cela n'empéche nullement que le méme
Praeceptum demande aux fréres de ce monastére d’obéir a leur
praeposifus comme, dans un foyer, on doit obéir au pére de fami-
lle 2 Saint Augustin parle relativement peu de l'obéissance gue les
hommes doivent 4 d'autres hommes, mais il en parle d’'une fagoen
bien nette. Mais retournons a4 Gustave Bardy dont le nom a été ci-
té un peu plus haut. :

Dans le trés important ef souvent si intéressant Dictionnaire
de Spiritualité, le long article sur la Direction gpiriluelle est en réa~
lité une suite de plusieurs articles. La partie qui, entre autres, trai-
te de saint Augustin est de la main de Gustave Bardy. Elle porte le
titre que voici: “La direction spirituelle en Occident jusqu’au 11°
giécle” %, Aprés une bréve introduction, son auteur traite des trols
grands maitres de l'époque patristique, Ambroigse, Jérdme (surtoui
de lui, bien entendu) et Augustin. Voici les premidres des lighes gue
Bardy a consacrées 4 ce dernier:

“La vie de saint Augustin a été trop absorbée par le ministére
épiscopal pour quil ait eu le temps de se consacrer au service
d’'dmes choisies et de les conduire vers la perfection. Il serait injus-
te de ne pas rappeler son nom, car il ne s’est pas contenté de re-
chercher la sainteté pour Iui-méme: il s'est toujours efforcé de la

140, Voir A. MANRIQUE, “Concepto monastico de obediencia en san Agus-
tin”: Rewista Agustiniane de Espiritualidad 2 (1961) 18-40 et “Ohediencia agus-
tiniana ¥ voluntad de Dios”: 6. (1865) 177-184,

141. De Civitate Dei XIX, 12: PL 41, 638; CC 48, 87T6.

© 142. Praeceptum, lighe 217: “Praeposito tamquam patri cboediatur...”,
143. Volume IIE, 1(61-1083.
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montrer comme le but 4 atteindre, non pas a4 tout le peuple fidéie,
ce qui est impossible, mais 4 des groupes de clercs, de moines, de
religieuses, voire 4 des hommes ou 4 des femmes vivant dans le
monde” #,

Etrange formule gqui semble hien trahir un embarras. Dans la
seconde phrase, la main gauche de Bardy reprend intégralement
ce que, dans la premiére, sa main droite avait repoussé. Et quant
au fait qu'Augustin n’aurait pas fait de la direction spirituelle fau-
te de temps, c’est un argument qui ne pourra satisfaire aucun fa-
milier de saint Augustin. Que n'a-t-il pas faif, sans en avoir le
temps! On a l'impression qu’da propos de la direction spirltuelle
Gustave Bardy se s0il vaguement aper¢u de quelque chose d'inha-
bituel, sans qu’il ait su cerner le probléme. Il n'a pas compris
quAugustin s’intéressait dans ce domaine surtout aux bonnes dis-
positions du “maitre”.

Parmi les textes d’Augustin qui selon Bardy ont un intérét pour
T’'histoire de la direction spirituelle en Qeccident se frouve la Lettre
CCLXVI, adressée a4 Florentine, une Jeune “vierge consacrée” qui
vivait avec ses parents. Le début du billet nous apprend que la me-
re de la jeune fllle avait récemment envoyé une leftre 4 Augustin.
Florentine, avait écrit sa maman, serait trés désireuse de Iui poser
fquelques questions. Malis elle n’osait pas faire le premier pas. 1l .fau-
drait que 1’évéque Iui-méme ourvre l'entretien et donne 4 Florentine
la permission de parler ¥,

Je fais, éerit saint Augustin, ce que tu désires, bien que ce soit
une autre que toi qui m'ait exprimé ce désir. Je ne veux pas avair
P’air de te laisser grossiérement devant ia porte quand ta conflance
vient y frapper; c¢’est maintenant a4 toi de parler, si tu crois avoir
quelque chose & me demander ',

L’évéque pense-t-il recevoir de Florentine des questions con-
cernant sa vle personnelle intérieure et sa perfection chrétienne?
Il s’agissait dans son idée certainement de questions d’'intérét reli-
gieux, mais pour le reste aucune spécification n’est prévue. La suite
de la Lefire parlera de questions sur des “choses divines”, des diui-
na, dans un cadre de pietas et de uera sapientia ¥, :

14¢. Oeuvre citée, 1085

145. Ep. 256, 1; PL 33, 1089; CBEL 57, 647.

146. Ep. 256, 1: PL 33, 1088; CSEL 57, 647.

147. Ep. 256, 3: PL 33, 1090 et 109); CBEL 57, 649 et 650. Quant & la pie-
tas, voir mon article “Ecouter la parole de Dieu sans interrompe ni protester”:
Augustinigng, 27 (1977) p. 142 :
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Mais represons la lecture de la Lettre:

Cependant, Florentine, n’espére pas avec trop de certitude
trouver auprés de moi la réponge 4 touf ce que tu pourrais me de-
mander. Ef si ton attente venait a4 étre trompée, ne dis pas: Augus-
tin a été plus hardi que prudent en me permettant de lui poser mes
questions. Je ne me suis pas proposé comme un docteur accompli,
mais comme un homme qui doit progresser avec ceux qu’il est appe-
16 & éclairer... Assurément, dans les choses mémes que je sais tant
bien que mal, j’aime mieux te tronver instruite que constater que tu
as besoin de mes connaissances. Car nous ne devons pas souhaiter
gne d’autres soient ignorants afln d’avoir 4 enseigner ce que nous
savons: i1 vaut beaucoup mieux gque nous soyons tous des disciples
de Dieu. C’ est ce qui se réalisera 4 la perfection dans la patrie d'en
haut... I’Ecriture nous fait prendre garde en disant: “Que tout
homme soit prompt & écouter, mais lent 4 parler” ™. Le psalmiste
du Psaume 50 a compris que ceux qui écoutent gardent Phumilité
avec facilité, cette humilité qui est si difficile pour ceux gqui instrui-
sent™, Il faut bien qu'un maitre occupe un lieu plus élevé, mais &
ce niveau il est malaisé de se défendre effectivement contre les at-
taques de lorgueil ®,

C’est-1a une pensée que nous avons déja rencontrée dans le
Traité 57 sur I'Evangile selon saint Jean®. La Lettre 4 Florentine
g'inscrit nettement dans les mémes perspectives que les autres fex-
tes que nous avons parcourus.

"Augustin continue: Ne vois-ti pas quel danger nous courons,
nous de qui on attend non seulement que nous soyons des docteurs,
mais encore que nous enseignions les choses divines, les diuina,
nous qui ne sommes gue des hommes? Toutefols, dans ces travaux
et ces périls, i1 y a une consolation, unique: celle de voir que les au-
tres parviennent au point de ne plus avoir besoin d’étre enseignés
par un homme, qui que ce soit... Le Seigneur lui-méme, admirable
médecin de Venflure de I'ame dont je parlais plus haut, n’a-t-il pas
dit: “Ne cherchez pas 4 étre appelé Maitre par les hommes, parce
que vous n’avez gqu’un seul Maitre, le Christ”?...'® Sache donc gne
ma joie 4 cause de ta foi, fon espérance et ta charité sera d’autant

148. Jue 1, 19,

148. En disant en 10: “duditui meo dabis exultationem ef laetiliam et exul-
tabunt ossa humiliate”.

150. Ep. 256, 2: PL 33, 1090; CSEL 57, 648-649. Quant n superiorem locum,
voir note 88,

151. Voir notes 33, 34 et 30
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plus stre, d’autant plus solide et d’autant plus éclatante de santé?™
spirituelle gque tu auras moins hesoin pour tinsfruire, non seule-
ment de moi, mais d’absolument aucun homme. Cependant, tes
bons parents m’ont demandé de ne pas fe refuser mon modeste se-
cours, operuia mea, dans les choses oul tu pourrais aveir besoin
d’étre instruite par moi... JFattends dons les questions gue tu vou-
dras me poser.., ™,

Lisons maintenant ia magnifique fin de cette Lettre:

Tiens pour absolument certain que méme quand iu pourras
apprendre quelgue chose par mon intermeédiaire et d’une manidre
salutaire, ton Maitre véritable sera toujours le Mgaitre intérieur de
Thomme intérieur, C’est Iui qui te fait reconnaitre au plus profond
de toi-méme, la vérité de ce que l'on vous dit. Car celui qui plante
n'est rien, ni celui qui arrose, mais tout vient de Dieu qui donne
Taccroissement,

“Yous n'avez quun seul Maitre, le Christ”. Théme imporiant
dans cette Lettre, texte fréquemment cité par saint Augustin, Il est
sans doute remarquahble que cette citation ne se trouve pas une seu-
le fois dans l'oeuvre monastique de Cassien ™. Celui-ci pensait en
effet plutét aux bonnes dispositions des disciples qua celles des
maitres.

La Lettre de saint Augustin 4 Florentine est un véritable tré-
sor. Nulle part ailleurs il ne dit d'une facon aussi émouvante, aussi
personnelle, que les chefs et les maitres sont d’humbles serviteurs

152, Mi¢ 23, 8-10.

153. Tanic sanius. Dans ce contexte sanus a un rapport évident avecla “ver-
tu théologique” de la dilectin. De Serm. Denis 19, 8 (voir plus loin note 188) pré-
cise catégoriquement: “Hoc est in membris Christi caritgs, quod est in membris
corporis senifas”. Je pense que cette idée explique perfaltement le sens orafio-
nes saniores dons le Praecepium, llignes 198-201; “Bi autem inuicem se lpeserunt,
inuicem sihi debita relaxare debebuni, proplter orgfiones uestras, gquas utigue,
quanto crebriores habetis, tanto saniores habere debetis”. Il s'agit d'une récita-
tlon charitable du Notre-Pére, avant fout pendant Ia célébration, gquotidienne a
Hippone de 'Eucharistie.

154, Ep. 256, 3-4: PL 33, 1030-10%91; CSEL 57, 649-850.

155. 256, 4: PL 33, 1091; CSEL 57. 650

156. Il a pourtant une allusion 4 ce texte dans Conl IIL, 15. Jean Cassien
¥ souligne que Saul de Terse a éié renvoyé per Jésus-Christ au semior Ananie.
Le Christ surait pu lenselgner lui-méme. 5'il ne pas falt, c’est precisément de
peur gue ce qui eut éi€ juste dans Ie cas de I'Apdtre ne fut pour D’avenir un
mauvals exmple qui encourageat la presomption, el que chacun ne se persuadat
ne deveoir, comme U'Apbtre, recorngitre pour maiire et docteur que Ddey seul, plu-
tot que de se former a l'école des anciems. La différence entre Cassien et Augus-
tin dans ce domaine est ici particulidrement nette.
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qui ne doivent pas refuser leur modeste secours, leur operula. Mais
ils risquent toujours d’interposer orguelleusenment un écran entre
Dieu et les membres de son peuple, L'idée du danger est revenue
dans cetee Lettre: Ne vois-tu pas, Florentine, gquel danger nous
courons...? ¥,

II. Anima unice Christi

La deuxiéme partie de 1a contribution de M. Jean-Marie Leroux
au Colloque de Chantilly traitait des “principes de foi déterminant
la vie monastique”. C'est 14 que la communication de M. Leroux et
la mienne se touchaient de prés. Pour Chrysostome comme pour
Augustin la vie monastigue ne trouve pas sa finalité en elle-méme:
il s'agit de la cause de Dieu. Jean Chrysostome & estimé qu'il ne
faut pas v chercher une perfection hypothétique dans des vertus,
mais reproduire autant que faire se peut I'lmage du Verbe incar-
né ™, Aupustin, Iui, ne peut pas penser au Verbe incarné sans pen-
ser en méme temps au Christus {fotus. Ce qu'il faut rechercher dans
le cadre du “Christ total”, c’est d’avoir lanima unica Christi, gual
est aussi 1’ “ame une de I'Eglise”. Exprimé d'une fagon plus indivi-
duelle ou dune fagon plus collective, I'idéal monastique des deux
grands serviteurs de Dieu est fondamentalement Ie méme. Ni pour
l'un, ni pour l'autre, la vie monastique ne saurait &tre la voie vers
une vie éternelle meilleure que celle des autres hommes. Le Christ
est venu appeler tous les pécheurs, ¢’est lui Alpha et 'Oméga.

Dans le chapitre précédent nous avons cité a plusieurs reprises
la trés interessante et trés riche Lettre XLVIII de saint Augustin.
Mais j'al gardé la lecture de son déput pour maintenant, étant don-
né que ses premiéres lignes donnenf une magnifique illustration de
ce que saint Augustin comprenait par l'anima unica Christi,

Eudoxius et ses moines, auxguels 1la Lettre XLVIII a été adres-
sée, avaient demandé 34 saint Aupgustin si un moine doit, ou ne doit
pas, gquitter la vie monastique pure, sans charges pastorales, pour
assumer la direction d'unhe Eglise locale. Ils avaient eu la bonne
idée de s'adresser & quelqu'un qui pouvait parler en connaissance
de caunse puisque saint Augustin éfait lui-méme un moine devenu
prétre, puis évéque, d’Hippone,

157. Voir note 154.
158. Article cité dans ia note 3, 130-131.
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Voici le début de sa réponse:

Quand nous pensons & la tranquillité dont vous jouissez dans
le Christ, nous aussi, mes’ fréres et moi, nous trouvons du repos mal-
gré les labeurs pénibles de toute sorte qui marquent notre existen-
ce. Nous trouvons dit repos en vous, nos chers fréres dans le Seig-
neur. Car ngus sommes un seul corps sous une seule Téte, si bien
gue d'une part vous &tes en nous actifs dans le ministére, tandis gue
de lautre nous vivons en vous la vie monastique pure. It est dif en
effet: “Un membre souffre-t-i1?, tous les membres souffrent avec
lui, Un membre est-il & honneur?, tous les membres prennent part
4 sa joie”. Cest pourquoi nous vous exhortons, nous vous prions,
nous vous conjurons, par la si sublime humilité du Christ et par sa
si compatissante majesté, dé vous souvenir de nous dans vos sain-
tes prieres que nous croyong étre blen plus rigoureusement attenti-
ves que les nofres. Car nos priéres sont souvent déchirées et affai-
blies &4 cause des ténébres et du vacarme de nos activités dans un
domaine si peu religleux'®, '

Aupustin qui —nous l'avons déja vu— n'allait nullement de-
mander & Budoxius et ses fréres de se précipiter dans l'activité pas-
torale, & néanmoing voulu qu’ils aient un esprit ecclésial. L'anima
unica Christi a une universalité qui s’oppose & tout repli sur soi-
méme.

III. Le col de la tunique

Nous avons pu étre assez bref sur la deuxiéme partie de l'expo-
5¢ de M. Leroux. Sur son troisidéme point, également d'ordre théo-
logique, nous aurgns 4 nous étendre plus longuement. -

8i le moine est en tout premier lieu un Chrétien comme tous
les autes membres du Corps du Christ, avec uhe vocation finale
identigue 4 celle des autres, quel est alors son role spécifique? Chry-
sostome pense que tout Chrétien doit étre signe du salut, procla-
mant, par sa vie surtout, que le salut est déja réalisé dans sa pléni-
tude, que le Christ est présent parmi nous et que nous vivons déja
une vie nouvelle ¥, Mais Chrysostome estime gue Ie moine est ce
signe d'une facon particuliére. C’est -dans un certain isolement,
dans l'organisation d'un mode de vie sopécifique, que le signe moe-

159. Ep. 48, 1: PL 33, 187-188; CSEL 34, 2, 137
160. Article cité dans la note 3, 136.
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nastigue fonctionne, et cela au milieu du monde, afin d’en étre le
ferment. D'une part le ferment doit s’incorporer 4 la phte, mails en
méme temps il doit conserver son caractére spécifique, précisément
pour faire lever la pate. '"Les monastéres sont des phares qui bri-
Ilent de haut pour éclairer de loin ceux qui viennent & eux: établis
dans le port, ils invitent tout le monde 4 partager leur tranquillité,
ne per'r_nettant pas que ceux qui les voient fassent naufrage ou de-
meurent dans les ténébres” 19

Dans l'oeuvre de saint Aupgustin un texte trés inféressant nous
permet de voir dans quel sens I'évéque d'Hippone différe ici de
Yévéque de Constantinople. Il saglt de son commentaire du Psau-
me 132 (133). .

Voici e debut de ce Psaume;

1. “Voyez: qu’il est bon, qu’il est doux
d’habiter en fréres tous ensemble.

2. Cest une huile excellente sur la téte,
qui descend sur la harbe,
qui descend sur la bharbe d’Aaron,
sur le col de sa tunigue”.

L’huile excellente est ce mélange d’huile d’olive, de myrrhe, de
cinnamome, de canne et de casse qui, au jour du sacre du grand-
prétre, était versé abondamment sur la téte du pontife. Autrement
dit, ¢’est le chréme, le chrisma, pontifical.

Aux yeux de saint Augustin, Aaron, comme chaque grand-pré-
tre, est I'image du Christ. Et le Christ est le Christus fotus, la Téte
et le Corps. C’est que le saint chréme est descendu de la Téte sur
la tunigue. Le Grand-prétre de la nouvelle Alliance est lui-méme la
victime offerte au Pére céleste. II a été crucifié et mis au tombeau,
pour ressusciter le troisiéme jour et monter au ciel, C'est de 14 que
VEsprit Saint a été envoyé, que le chréme de l'onction sacerdotales
est descendu sur la tunique ™ qui représente le Corps ecclésial du
Christ %,

Le chréme z inondé tout d'abord Ia barhe, symhbole de ces gens
vigoureux, entreprenants et dynamiques qui, les premiers, avaient
4 subir les assauts des persécutions. Saint Augustin pense ici aux
ApéGtres, aux premiers Chrétiens de Jérusalen et, parmi eux, &
Etienne, le protomartyr. Leur courage n’a pas été hrisé, ni, surtout,

181. Article cité dens la note 3, 136.
182. Enarrationes in Ps. 132, 7: PL 3%, 1133; CC 40, 1931
183. Enarrationes in P3. 132, 9: PL 37, 1%34; CC 40, 1532
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leur charité unifiante, Par ses parcles Etienne admonestait coura-
geusement ceux qui le persécutaient, mais son coeur était tout rem-
pli d’amour pour eux et il demandait au Seigneur de ne pas leur
imputer le meurtre qu'ils étaient en train d’accomplir %,

Pois le chréme est descendu plus bas, de la barbe du Grand-
préte sur le col de sa tunique. Le col ou le bord de la tunique est
cette partie trés orhementée de la robe par laguelle passe la téfe.
8i le vétement ne comportait pas ce col, le Grand-prétre ne pour-
rait pas revétir sa tunique. Le col est donc la partie de la robe qui
I’ “Yachéve” en tant que robe, qui fait que le vétement est vraiment
un vétement prét 4 étre porté. Sans cela, il ne s'agirait encore que
d’un morceau de drap.

Augustin a déja dit que la qualité essentielle de I'Eglise est son
unité dans la charité. Pour cette raison. le col de la robe ecclésiale,
I'élément qui Fachéve, est Pensemble de tous ceux qui, tels les fré-
res du Psaume 132, savent habiter en fréres tous ensemble, qui sa-
vent porter les fardeaux les uns des autres et decomplir ainsi le
grand commandement du Christ. Le Christ peut se mettre la tuni-
que ecclésiale grace & la concorde fraternelle .

Or la concorde fraternelle est précisément la raison d’étre des
communautés cénobitiques, C’est pour constituer une seul ame et
un seul coeur gue les cénobifes se rassemblent ™. En étant ce qu’ils
sont appelés 4 étre les moines cénobites apportent une contribution
importante au fonctionnement de I’'Eglise en tant que fraternité
dans le Christ .

Je pense quun des “Sermons Denis” nous aidera & bien saisir
ici la pensée de saint Augustin. Il y dit:

Dans le corps humaln il y a des fonctions diverses & accomplir,
mais la santé du corps, elle, est une. Or dans les membres du Corps
du Christ la charité est ce que dans les membres du corps physique
est Ia santé... La santé, qui est commune & tous les membres de ce
corps, est plus précieuse que les fonctions spécifiques gue chaque
membre accomplit. L'un est un oeil, 'antre n’est qu’'un exiremus di-
gitus, mais celui qui contribue le plua au fonctionnement harmo-
nieux du tout y est le plus bénéfique pour la santé du tout. En re-
vanche, tout ce gqui dans un corps est malade cause des ennuis au
reste du corps. Tous les membres saints du corps contribuient 4 la

16d4. Enorrationes in Ps. 132, 7: PL 31, 1133-1734¢; CC 40, 1931-1932.
165, Enarrationes in Ps 132, 9: PL 37, 1734; CC 40, 1933.

166. Enarrationes in Ps. 132, 8: PL 37, 1733; CC 40, 1931.

167, Enarrationes in Ps. 133, 9: PL 37, 17134-1735; CC 40, 1933.
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guérison de ce gqui est malade et bien souveni la santé de ce mem-
bre malade se rétablit grace a la santé de l'ensemble. Mais si une
gangraine inguérissable s’est installée dans ce membre malade, il
est bon pour les autres que ce membre soit enlevé de l'organisme
par une opération

Pour Jean Chrysostome les monasteres sont des phares gui illu-
minent la nuit du monde, les moines sont des signes par excellence
du salut. Pour Augustin les monastéres sont plutét appelés & étre
des principes de santé pour I'Eglise. Je pense que la présentation
d’Augustin est la plus redoutable. La signe demande 4 étre vu, mals
risque de tromper en donnant de la réalité une apparence flatteuse.
Le principe de santé, lui, doit avant tout fonctionner. @ue I’Eglise
accomplisse vraiment sa vocation dlétre une fraternité en Jesus-
Christ, cela dépend pour une bonne part de ce gque les moines cé-
nobites font de Yanima unica Christi, eux qui se sont rassemblés
pour avoir une seule Ame et un seul coeur tendus vers Dieu.

A T'épogue on nous vivons il est particulidrement intéressant de
noter gqu’aux yeux de saint Augustin cette concorde fraternelle
avait une dimension d'ordre social. Cel aspect de ses conceptions
m’a d’ailleurs pas échappé & Ihistoriographie marxiste '™ Dans les
monastéres dont Augustin nous parle les “fréres” venalent d’hori-
zons socialement bien divers. Sg Régle évogue la présence d'anciens
riches et d’anciens pawvres ™, tandis que son De Opere mpnacho-
rium oppose plus concrétement ceux qui avaient été des senatores et
des praediorum domini & ceux qui avaient été des opifices et des
rustici ™, Tout cela fait penser 4 une société ol régnait une profon-
de inégalité sociale. Afiln de favoriser leur unanimité et leur concor-
de tous ces gens vivaient désormais dans une pauvreté absolue,
c’est-a-dire sans aucune possgssion personnelle. Pour les anciens
riches l'entrée au monastére représentait un grand sacrifice, mais
aussi un grand danger. L'orgueil humain se glissant partout ils ris-

168. Sermo DPenis 19, 8: PL 48, 801-892; MA I, 103-104. Voir note 153. Comn-
parer le Praecepium, lignes 204-206: “Qui auteml numguam uult petere uenian,
aut non ex animo petit, sine couse est in morasterio, etiam s inde non proleia-
tur”,

168, Vair surtout H, J. DIESNER, Der Unilergang der rimischen Herrs-
chaft in Nordajrike (Weimar 19684) 128-130.

1. Praecceptum, lignes 65-67: *“..ne contingat detestanda peruersitas, ut
in monasterio, ubi, gquantum possunt, flunt diuites laboriosi, Aant peuperes deli-
cati”,

171. De opere monachorum 25 (33): “Nullo modo enim decet, ub in ea uita,
ubi senafores flunt laboriosi, ibi fiant opifices otiosi, et quo ueniunt relietis de-
licils suis qui fuerant preediorum domind, ibi sint rusticl deliesti”: PIL 40, 573;
CSEL 41, 580.
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quaient de continuer & tirer gloire du lustre de leur famille fortu-
née, de se vanter parce qu’ils faisaient vivre la communauté, d'avoir
du dédain pour les autres gui avaient été pauvres ou qui avaient
méme vécu dans une pauvreté extréme ™. Mais ces derniers n’étai-
ent nullement & 'abri de certalns piéges. Ils risquaient de cher-
cher dans le monastére avant tout une promotion sociale, un bien-
étre qu’ils n’avaient pas connu auparavant, la fréquentation guoti-
dienne de gens dont ils n'osaient méme pas s’approcher quand ils
étaient encore dans “le monde” ™ L'unanimiié et la concorde qui
sont le fondement de la vie monastique augustinienne demandent
a tous de se respecter mutuellement d'une facon libre et humble a
la fois. Les anciens pauvres doivent honorer les anciens riches, non
pas & cause de l'argent qu'ils ont possédé, mais A cause de leur dig-
nité humaine et chrétienne. Les anciens riches ne doivent plus dé-
dalgner les pauvres, mais les honorer: ne sont-ils pas, eux-aussi,
des “temples de Dieu”, des fréres devant le Selgneur? ™,

L’ancienne inégalité gui n’existe plus, n’a pas mangué de pro-
voquer des conirecoups, bien réels eux, au nivean des santés. Les
anciens riches avaient été gaAtés et n’'étaient pas tous capables de
supporter le régime peu raffiné du monastére. D'autre part certains
anciens pauvres avaient vécu dans une pauvreté telle gue leur san-
té en était ébranlée. L'unanimité et la concorde qui devaient régner
entre les fréres du monastére leur demandaient de tenir généreun-

172. Praeceptum, lignes 5-12; 23-29; 143-144: “E{ non dicatis aliquid pro-
priurn, fed sini uwobis omnia communis, et distribugfur unicuique uestrum a prae-
posito uestro uictus et tegumentum, non aequaliter omnibug, quia non aequali-
ter ualetis omnes, sed potius unicuigue sicuf cuigue opus fuerit. Sic enim legitis
in Actibus Apostolorum, quia “erant illis omnis communia et distribuebetur uni-
cuique sicut cuique opus erat”, Qui aliquid habebant in saecule, quando ingres-
si sunt monasterium, lbenfer illud uelint esgse commune. Sed rursus etiam illi
qui aliquid esse uidebantur in saeculo non hebheant fastidio fratres sues gui ad
illam sanctam (voir note 25) societafem ex paupertate uenerunt. Magis autem
studeant, non de parentum diuitum dignitate, sed de peuperum fratrum societa-
te, gloriari. Nec extollantur, si communi uitae de suis facultatibus aliquid contu-
lerunt, nel de suis diuitils magis superblani, quia eas monasterio partiuntur,
quam si eis in saeculo fruerentur. ..dum tamen unicuique, guod -cuigue opus
est, non negetur’.

173. Praeceptum, lignes 13322: “Qui autem non habebant, non eo quaerant
in monosterio gquae nec foris habere poluerunt, Sed tamen eorum infirmitati quod
opus est tribuatur, etiam si pouperigs eorum, quando foris erant, nec ipse neees-
saria poterant inuerire, Tantum non ideo se pufeni esse felices, quia inuenerunt
uictum et tegumentum, guale foris inuenire non poterant. Nec erigant ceruicem,
quia socientur eis ad quos foris accedere non acudebanf, sed sursum cor habeant
et terrena uanas non quaerant, ne ineiplant esse monasteria diuitibus utilia, non
pauperibus, si diuites illic humillantur et pauperes illic inflgniur”,

174, Praecepfum, lignes 34-35: “Omnes ergo unanimiter et concorditer uiui-
te, et honorale in uobis inuicem deum cuius templa facti estis”.
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sement compte de I'état de santé de tous, Chacun devait étre trai-
té selon ses besoins réels ™. Leur égalité ne devait pas dégénérer en
égalitarisme. Mais il reste que le principe fondamental étail I'éga-
iité de tous les “temples de Dieu” et que leur régime alimentaire et
vestimentaire était normalement celui des pauvres, sans étre celui
des miséreux,

Saint Augustin a donc voulu réaliser 4 I'intérieur du monastée-
re égalité et une fraternité qui n’existaient pas- au dehors. A la lu-
miére de nos conceptions actuelles cette action soclale était peut-
éire bien limitée, Il reste que saint Augustin a dressé un modéle
qui mérite considération et gque maintenant encore les monastéres
pourraient &tre le terrain d’expériences sociales “dutilité publique”.
Dans lesprit de saint Augustin I'essentiel serait que les monasiéres
fonctionnent réellement comme le col de la tunique de JFesus-
Christ, méme si cela ne devait pas attirer T'attention.

IV. Hippone, Fussale, UAfrigue;

Dans la gquatrieme et dernieére partie de son exposé M. Leroux
a parlée de “Jean Chrysostome et linstitution monastique”, Il y fait
vois comment Chrysostome s'est efforcé d’'utiliser les moines et les
religieuses au service de 'Eglise.

Je retiens de son exposé les passages qui me donnent Yoccasion
de mettre en évidence des tralts comparables dans la vie d’Augus-
tin.

Jean Chrysostome a appelé de nombreux moines au service de
I'Eglise de Constantinople, a tous les degrés de la hiérarchie ecclé-

siastique. Ainsl on trouve dans son entourage épiscopal un prétre
qui est certainement moine, Etienne, les moines diacres Germain

175. Praeceptum, lignes 53-87; 68-17: “Qui infirmi sunt er pristing consue-
tudine, si aliter trectantur in nictu, non debet aliis molestum esse nec iniustum
uideri, quos facit alia consuetudo fortiorea Nec illos feliciores putent, quia su-
munt quod non sumunt ipsi, sed sibl potius gratutentur, quia uolent qued non ua-
lent illi. Sane, quemadmodurn aegrotantes necesse habent minus accipere ne
greuentur ita et post segritudinern sic traetandi sunt, ut citius recreentur, eliam
si de humillima pauperiate uenertni, tamgnarn hoc illis econtulerit recentior ae-
gritudo, quod dinitibus anterior consuetudo. Bed cum uires pristinas reparauerit,
redeant, ad feliciorem consuetudinem suam, quee femulos del tenfo emplius de-
cet, quanto minus indigent. Nec ibi eos teneat uoluptas iam uegetos, quo neces-
sitas leuorat infirmos. Illi se amestiment ditlores, qui in sustinenda parcitate fue-
rint fortiores; melius est enim minus egere, quaem plus habere”.
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et Cassien, un ascéte qui &tait lecteur et chantre, Eutrope, sans par-
ler de l'archidiacre Sérapion. Comme on le voit, les conseillers ha-
bituels de I'évéque de Constantinople étaient des moines, dont cer-
tains ont été ordonnés par lui,

Et Augustin? Quand il a pris effectivement la succession de
Valerius ™, aprés avoir été son “coadjuteur”, il est allé habiter la
maison épiscopale. II a voulu que cette maison soit désormais un
monastére, le monasterium clericorum d'Hippone. Lui-méme et les
cleres de son entourage immédiat y vivaient selon le modéle tracé
dans le guatriéme livre des Actes des ApOtres, versets 31-35: uni-
té des ames et des coeurs, pauvreté volontaire absolue, priére en
commun, annonce de la parole de Dieu, {émoignage rendu & la ré-
surrection du Seigneur. Nous le sayons par le Sermon 358, prononcé
au début de 426. Ce Sermon nous fait connaitre les noms de plu-
sieurs moines-clercs gqui vivaient avec leur évéque en ce moment:
le sous-diacre Patricius, neveu d’Augustin (et homonyme de son
propre pére), puis les diacres Valens, Faustinus, Severus, Eraclius,
plus tard désigné comme successeur d’Augustin'®, et un certain
diacre Hipponensis (adjectif? nom propre?), enfin les prétres Lepo-
rius et Barnabas, sans oublier le prétre Ianuarius qui venait de
molrir en laissant un testament, ce qul était Voccasion de 'enqué-
te dont le Sermon 356 est le compte rendu., Augustin nous dit lui-
méme que cette liste de clercs n’était pas exhaustive-™,

176. Article cité dans la note 2, 141-142.

177. Le date de la mort de Valerius est inconnue, mals le 28 aolit 397 Au-
gustin a mis, comume Augustinus episcopus, sa signature sous les Actes d'un Con-
cile réuni a4 Carthage (voir I'édition des Concitie Africge A. 345-4. 525, per C.
MTUNIER, Corpus Christidarorum 149, 49), tandis quaucune mention n'y est faite
de Valerius. Celn fait pemser qwa ce moment Augustin eveit pris effectivement
la -succession du vieil évéque.

178. Voir les Acta Ecclesiastica du 26 septembre 428, insérés dans la Corres-
pondance de saint Augugtin comme Ep. 213: PL 33, 966-968; CSEL 57, 372-379).
Au début de cette “Lettre™ se frouve signalée la2 présence des pratres Saturni-
nus, Leporius, Barnabas, Fortunatianus, Rusticns, Lazarus et Eraclius. Les deux
dernigres étalent encore dizcres au début de cetle année, d’aprés le Sermon 356
ne dit rien de Saturninus, Fortunatianus et Rusticus. Ce dernier pourrait é&tre
celui qui s'occupait des religienses dont Felicitas #teit la praepesite (voir Ep.
210; le début de I'Ep. 211 —il s'agit de la fameuse Obiurgatio-- parle du prae-
positus d'un monastére de religieuses et de pourraif é&re le méme Rusticus),
Quant § Saturhinus et Fortunatianus, les Aecte Eeclesigstice n’affirment nulle-
ment qu'ils epparienaient au clergé d'Hippone, bien que cela ne soit pas 4 ex-
clure. Ces Actd signalent aussi la présence de deux évéques étrangers lors de la
désignation d'Eraclius comme successeur d’Augustin, Religianus ef Martinianus.
I1 se pourrait donc que les prétres Saturninus et Forfunatianus fussent égale-
ment de passage,

179, Serm. 356, 8 et 16: PL 39, 1577 et 1580; éd. C. LAMBOT, 137, et 142,
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Par des textes plus aznciens, des Lettres pour étre précis, nous
connaissons encore d’autres noms: ceux du prétre Bonifacius et de
son “frére” Spes qui désirait étre ordonné prétre ¢galement (Let-
tres LXXVII et LXXVIII}™®, celui du diaecre Lucillus (Lettre
LEXXXIV)™ et celui du lecteur Antoninus, devenu malheureuse-
ment évéque de Fussale (Leitre CCIX)

Ce monasterium clericorum était la seconde fondation monas-
tigue masculine d’Augustin 4 Hippone. Au lendemain de son ordi-
nation sacerdotale il avait déja fondé un monastére dans le jardin
de l'église ou il vivait, seu! prétre, avec des moine laigues ™. Or nous
savons par Possidius, le blographe d’Augustin, que ce premier mo-
nagtére d’Hippone a fourni 4 VAfrique une dizaine de pasteurs choi-
sis parmi les meilieurs et les plus savants de ces moines ®. Possi-
dius Iui-méme était sans doute du nombre *. Ces évéques ont con-
tinué ailleurs le genre de vie qw’ils avaient pratiqué autour de saint
Augustin 4 Hippone ¥,

J.-M. Leroux rappelle aussi que Jean Chrysostome a organisé 3
Constantinople un inmense hospice-hopital et assuré son fonection-
nement par lintermédiaire 4’ “ascétes” médecin, infirmier et cui-
sinier. Il était symptomatique, nous dit M. Leroux, que Jean Chry-
sostome a confié la direction de cet établissement A deux prétres
qui étaient vraisemblablement moines eux-mémes. Cela défermi-
nait clairement la responsabilité de l'institution ecclésiale par rap-
port & cet hopital &,

Possidius nous fait comprendre, quant & Augustin, que celui-ci
n’avait pas 'dme d’'un batisseur, Mais tout en freinant des zéles qui
étaient ftrop impétueux a son gré, i1 n'empéchait pas ceux qui
étaient différents de lui de réaliser des construction Le Sermon

180. PL 33, 266-272; CSEL 3432, 320-245.

181. PL 33, 264-205; CBEL 34.2, 392-393.

183. PL 33, 953-067; CSEL 57, 347-373.

183. POSSIDIUS, Vilg s Aug. 5: PL: 32, 57; éd. M. PELLEGRINO, 52;
Serm. 355, 2. PL 239, 1569-1570; éd. G. LAMBOT, 125-126.

184 POSSIDIUS, Vite 5. 4wug. 11, 1-3: PL 32, 42: éd. M. PELLEGRINO,
T2-14; voir A, Mandouze, Saini Augustin. L'eventure, 229, note 2,

185. A la fin de sa biographie, qui se termine par la morte et les obséques
d’Augustin  (430), Possidius affirme qu'il Yavait fréquenté ferme annis gquadra-
ginta: PI. 32, 65; éd. M. PELLEGRINO, 196. Or lz fandetion du premier monas-
tére d'Hippone date de 291. D'autre part, Possidius dit (volr la note précédente)
qu'il avait connu personnellement le dizaine de moines d’Hippone qui étaient
devenus évéques ou cleres. Quant aux autres noms, voir la note précédente,

1868, POSBIDIUS, Vifa 5. Aug., 11, 4: PL 32, 42; éd. M. PELLEGRINO, 74.

187. Article cité dans la note 3, 141.

188. POSSIDIUS, Vifz 5. Aug., 24, 13: PL 32, 54; éd. M, PELLEGRINO, 130.
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3568, dont nous avons déja parlé, en signale plusieurs, constructions
d’églises et de monastéres, maig aussi, ce qui nous intéresse plus
particuliérement ici, la construction d'un remodochium ™. d’'un hopis
ce-hdpital précisément ™, C’est le préire Leporius qui I'a bati, mais
salnt Augustin affirme que cette fols-ci I'initiative en était venue
de lui-méme: Ego illi iniunzi, ego iussi™. Malheureusement nous
ne sommes pas informés A propos des dimensions dun renodochium
d’'Hippone, ni sur son fonctionnement. Mails le seul fait de son exis-
tence constifue un paralléle intéressant par rapport & ce que nous
est dit 4 propos de la ville épiscopale de Jean Chrysostome.

M. Leroux nous dit aussi que Jean Chrysostome a envoyé des
missionnaires chez les Goths nomades en Scythie et que cette mis-
sion était exclusivement composée de moines. Il en est allé de mé-
me en Phénicie. Ce sont méme de véritables monastéres qui pren-
nent en charge des migsions. Dans le méme contexte 'auteur parle
encore de la Perse, des Isauriens et des paiens d’Arabissos. Jean
Chrysostome s’inqui¢te partout de l'extension du royaume de Dieu,
et pour propager la bonne nouvelle il compte en premier lieu sur
les moines ™,

Baint Augustin, lui, fait davantage I'impression dun évégue ex-
clusivement diocésain et régional. La géographie eclésiastique ¥
était peut-étre pour quelque chose. Mais 4 l'intérieur de son terri-
toire des atfitudes “missionnaires” ne lul étaient nullement étran-
géres, Il s'est trés consciencieusement inquiété des “allophones” de
son diocése, de ces gens gui comprenaient mal la langue latine de
leur évéque ct de la grande majorité de son clergé.

Dans sa Lettre LXXXIV 4 l'évéque Novatus de Sitifls {actuelle-
ment Setif) Augustin fait savoir au destinataire qu'il refuse de Iui
envoyer le diacre Lucillus, qui était pourtant le propre frére de No-
vatus. Augustin avait besoin de lui dans le diocése d’Hippone ou
beaucoup de gens ne comprenaient pas le latin, contrairement a ce
qui se passait a Sitifls. Il est évident que Lucillus savalt une autre

189. Serm. 356, 10: PL 39, 1578; &1 C. LAMBOT, 138-139.

180, A propos des xenodochic voir G. UHLHORN, Die christliche Liebesti-
tigkeit in der alten Kirche? 1 (Stuttgart, 1882), 316-331; W. SCHONFELD, “Die
Xenodochien in Ttalien und Frankreich im frihen Mittelalter?: Zeitschrifi der
Savigny-Stiftung fir Rechisgeschichte (C: Kanonistische Abteilung) 43 (1922) 1-

b4, G. UHLHORN {p. 322) souligne le caractére global du terme: *...Fremde
wurden hier beherbergt Bettier fenden ein Unterkommen, Kranke wurden verp-
fHegt™.

191. Serm. 356, 10: PL 39, 1578: éd. C. LAMBOT, 138
192, Article ¢ité dans la note 3, 143.



53 SAINT AUGUSTIN, UW MOINE. DEVENU PRETRE ET EVEQUE 333

langue gue le latin, la Punice lingua sans doute, et gue pour cette’
raison sa présence 4 Hippone était hautement souhaitable '™,

Le méme souci s’est manifesté dans le makheureux cas de l'évé-
que Antoninus de Fussala. Nous en’ connaissons les détajls par la
Lettre CCIX de saint Augustin, adressée au pape Célestin (422-432).
Fussale appartenait au diocése d’Hippone, mais jusqu'a une date ré-
cente toute la population avait été donatiste. Elle &tait devenue ca-
tholique et faisait désormais plus directement partie du troupeau
d’Augustin. Malheureusement Fussala se trouvait 3 quarante milles
d’'Hippone, si bien quil était difficile pour 'évéque de s'occuper ef-
feclivement de cette partie de son diocése. Cest pourguoi il avait
décidé d’installer un évéque a Fussala. Les gens de cet endroit par-
lant la Punica lingua, le choix d’Augustin etait tombé sur prétre du
monasterium clericorum qui était un homme compétent et qui par-
lait cette lanpgue. Augustin avait demandé au primat de Numidie
de venir a Pussale afin de procéder & la consécration épiscopsale de
ce prétre, dont nous ignorons le nom, Le primat s'était déplaceé. Au-
gustin était venu également. Mais I'heure de la consécration arri-
vée, le prétre refusa absolument de prendre en charge 1'Eglise de
Fussala. Augustin aurait mieux fait de remettre a plus tard la s50-
lution de ce difficile problétme, mais il ne voulait pas décevoir son
primat. Il était accompagne d’tn autre membre du monasterium
clericorum, un jeune lecteur portant le nom d’Antoninus. Dans les
circonstances données, il est probable qu’Antoninus parlait la Pu-
nica lingua également. 11 était peut-étre Pinterpréte d’Augustin 2
cette oceasion. Devant le refus du prétre, Augustin a présente An-
toninus 4 la population de Fussala ef, se flant au jugement d’Augus-
{in, ces malheureux l'ont accepté comme leur évéque. Antoninus a
été consacré immeédiatement ™. Mais par la suite il semble avoir bu
copieusement du {2if de ses brebis et s'étre bien habillié de leur lai-
ne, pour employer les termes d’Ezéchiel gque nous avons rencontrés
plus haut en lisant le Sermon 46 de pastoribus. Tant il est vrai
qu’Antoninus s'est fait la réputation d’un véritable tyran malhon-
néte 19,

Saint Augustin explique tout cela au pape (Célestin et se sen-

183. FEp. 84, 2: PL 33, 204-205, CSEL 34.2, 393

194. Ep. 200, 2: PL 33, 953-954; CSEL 57, 34-34%. A propos de la Punice lin-
gut volr A, MANDOUZE, oeuvre citée dans la note 184, T3-74, note 2.

195, Ep. 209, 4: PL 33, CSEL 57, 349, o :
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tant responsablie de la pénible tournure gue cette histoire avait pri-
se, il lui dit quw’il pense & présenter sa démission comme 4&véque
d’Hippone, =i la situation n’allait par s’améliorer ™,

Mais ce qui nous intéresse surtout en ce moment c’est que saint
Augustin a voulu mettre 4 la tdte de I'Eglise de Fussala un prétre
du monasterium clericorum d’Hippone qui parlait la langue de ses
futurs diocésains, Les Léttres LXXXIV et COCIX nous démontrent
guw’Augustin, ce moine devenu prétre et évéque, entendait utiliser
des moines & des tAches qui étaient missionnaires 4 leur facon.

Luc VERHEIJEN, OSA,
Puaris

196. Ep. 208, 10: PL 33, 556; CSEL 57, 352-353.



Aulenticidad de la “Regla de S. Agustin”

En torno a la autenticidad y paternidad de la Regla de 8. Agus-
tin suele haber, en no pocos autores, una gran confusion. Con fre-
cuencia se lee en los manuales de historia, en articulos y libros,
frases en gue se pone muy eh duda esta paternidad, debido a las
formas gue dicho escrito nos presenta, a saber, mascuwjina, que re-
cibe el nombre de “Regla ad servos Dei”!, y femening, llamada
tamhbién Epistola® Como los defensores de una de las dos formas
como auténtica logicamente niegan la paternidad de la contrarie,
terminan, cuando menos, por engendrar la duda en los lectores, De
aqui gue la version mas corriente respecto a la Regla de 8. Agus-
tin sea la de una autenticidad dudosa. Sin embargo, nada mas le-
jos de la realidad. Pues, prescindiendo de su titulo o forma {(Ad
servos Dei o Bpistola), la autenticidad del coniernido de la Regla
agustiniana es un hecho indiscutible para todo critico razonable.
;Cuiles son los argumentos que, en definitiva, corroboran nuestro
aserto? Es lo que vamos a tratar de exponer en breves lineas, como
hoinenaje de admiracién a nuestro hermano y amigo P. Cillerue-
lo3,

INTRODUCCION

No disponemos de ningtin documento directo gue afirme clara-
mente gue 8. Apustin es el autor de la Regla. En ausencia de éste,
hemos de echar mano de otros argumentos, preciosos en nuestro

1, PL 32, 1379-1384. Edicion crifica: L. VERHELIEMN, La Régie de . saini
Augustin I (Paris 1967) 417-437. Este autor Ia da el nombre de “Praeceptum”,
que nos parece el mag exacto, No obstante, hemos preferido le denominaciin de
“Regla ad servos Dei”, por ser todavia la més corriente y extendida, ‘

2. PL 33, 960-865. Edicion diplomatica: VERHEILJEN, La Régle de saini
Auguatin, I, 49-66.

3. El P. Lope Cilleruelo ha sido, sin dude alguna, uno de los grandes estu-
diosos ¥ especialistas ‘de la Regla de san Agustin, segin lo demuestran sus nu-
merosas publicaciones en este campo.
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caso: la critica interna y las conclusiones filelogicas. Este criterio,
que tal vez en otros autores tiene muy poca fuerza, en 8. Agustin
es de un valor extraordinario. No es la primera vez que, para pro-
bar la autenticidad de una obra del Santo, se utilizan unicamente
argumentos de esta clase como pruebpa. La autenticidad de no po-
cos de los Sermones del obispo de Hipona reposan exclusivamente
sobre Ia solldez de este (nico criterio®,

Pero, en una sana critica, ;estamos autorizados a coneluir so-
bre la autenticidad, basados unicamente en estos argumentos? La
respuesta nos la da uno de los mejores especialistas de la critica
agustiniana: “Si no se tratase de S. Agustin, tal vez seria necesario
responder negativamente. Pero la personalidad del Hiponense ha
quedado tan marcada en sus obras y en su estilo, que basta un so-
lo examen interno para concluir sobre la autenticidad de cualquie-
ra de sus escritos. Este método es, sin duda, excepclonal; petro, en el
Santo, esta plenamente justificade”®, ;Por qué? Si analizamos cual-
quiera de los escritos de S. Agustin, veremos que todos ellos llevan
en 8i mismos 1a marca de su origen. Su unidad, estilo y estructuia
es tan peculiar, gque facilmente somos orientados hacia la fuente.
B8in embargo, en materia filoldgiea y linguistica, hemos de ser su-
mamente precavidos, Porque si, por una parte, seria poco prudente
dar todo valor a un métode de textos pardlelos, por otra, no ic se-
ria menos quitarles todo valor deniro de sus justos limites, sobre
todo tratindose del caso particular de S. Apustin® Como ha dicho
muy bien. G. Plinval, no son los paralelos, ni la semejanza de las
palabras, ni la afinidad de las ideas los ecriterios probativos de la
autenticidad; sino 1o gue prueba realmentie es: la expresién es{ilis-
tica y literaria y, en particular, e! clima de ambiente doctrinal”?,
Es decir, gue ia identidad de 1a doctrina, la semejanza de expresion
con otras obras de 8. Agustin cuya autenticidad es indubitable, asi
como la paridad neta en la comparacion pueden constituir, sin ge-
nero de duda, una sélida prueba de la provenencia- agustiniana de
la Regla. Ademds, una tal variedad de criterios puede ser plena-
mente convincente, si se tiene en cuenta la personalidad del. obis-

4. Cf. G. MORIN, “Sancti Augustini Sermones post Maurinos -reperti”:

Miscellanea Agostiniana, I Romae 1930. )
5. C. LAMBOT, “Critique interne et sermons de sainf Augustln : Situdia

Patristica, T (Berlin 1957) 123-124.
8. C. LAMBOT, Critique interne 112-127; c¢f. también G. BARDY, “Dou-

blets dans les oevres de saint Augustin”: Revue des Etudes Aungusiinienncs 1
(19553 31-39. :

7. “Divergences au sujet du “Speculum” pseudo-augustinien”: Revue des
Eiudes Augustinniens 3 (1957 353-482, i
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po de Hipona, cuyo estilo y cardcter de sus escritos resulta inimita-
ble.. . ..

Ahora blen, (,se dan de hecho estos criterios en’ el documento
que nos ocup_a.? C;ert_amente, respondemos Como ha puesto ‘muy
bien de relieve T. van Bavel, existen una serie de elementos posi-
tivos en este documento que, en materia de autenticidad, no s6lo
tra.lmonan a su audor, sino que ademas “convergen todos en la m15~
ma direceion: Agustin”®

Estos pudieran reducirse a tres: 1} Vocabulario y estilo, neta-
mente agustinianos; 2) Citas biblica's propias del texto utilizado
por el Santo; 3) Doctrina e 1deas en completa armonia con Ios es-
crlbos de autent1c1dad segura.

1. El vocabulario y el esiilo

_Tanto el vocabulario y el estilo como los giros y la estructura
gramatlcal van en perfecto acuerdo con. los escritos auténticos de.
Agustin. Para probar este aserto, elegiremos con T van Bavel el

caso tlpico de! ¢. V de 1a Regla: : '

Ne cibi eos teneat volupiags iam vegetos
guo necessitas levarat infirmos.

Ili se aesiiment ditiores,

gui in sustinenda parcitate fuerint fortzores
Melius est enim minus egere,

guam plus habere?®

Como puede verse en este pasaje, salta d la vista €l retorico que’
maneja a perfeccion la antitesis ritmica ¥y a la vez rimada’, cuyo
secreto v maestria solamente poseia el obispo de Hipona 1. Como es

8. “Paralléles, Vocabuleire et Citations bibliques de la “Regula sencti Au-
gustini”: Augustintana 9 (1956) 73. Cf. A. M. del PINO, "Autenticita della Re-
gola di sant’Agostine”’: Studi Storlei dell'Ordine di Servi di Marie 5 (1953) 20-
22. Ereamo mismo no pudo menos de reconocer el estilo, caracter y sello agus-
tiniano -del contenido de la Reglo: Censtura in Regulam D, Augusts‘ni: Qpera
omnia, T (Lyon 1563) 591-592, -

9. Regula, cap. V: PL 32, 1380.

10, 8an Apustin tenia gran afleidon a esta figure ret.orlca. En el hbro De Ci-
vitate Dei nos dice que la antitesis es uno de los adornos mis brillentes del dis-
curso... esi como In oposicién de los contrarios que:dan gran tono de belleza al
lenguaJe” (XI, 18 PL 4}, 332 Cf. 8 JOSEPH-ARTHUR, “El esfilo de S. Agus-
tin en las “Confesiones”: Augustinus 2 (1957 3148, . o

- Cf. T. VAN BAVEL, Parali¢les, 6.
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caracteristico en sus restantes escritos, de cuya autenticidad ne po-
demos dudar, emplea agui €l Santo, con marcada insistencia, el pro-
cedimiento de paralelismos, la rima v la asonancia. No se trata {ni-
camente del choque imprevisto de palabras o juegos de sonidos,
agradables al oido y a la inteligencia. Sino que resalta, mas bien,
una relacion de pensamiento, gque va oponiéndose paralel'amente:
un maravilloso desarrollo del ritmoe cuya antitesis, forma esponté-
nea del pensamiento de Agustin, termina por convertirse en sime-
tria por medio de oposiciones®

No s50lo esto. El estilo, 2 gue aludimos anteriormente, viene con
frecuencia tan fortalecido por la identidad del vocabulario, la mor-
fologia e incluso por la estructura del texto gue, comparandolo con
alguno de los escritos auténticos, facilmente sale a flote un idéntico
paralelismo:

Ira festuce est, odium trabes... Lites aut nullas habeatis aut qﬁam
Unde crevit festuca, ul trabem faceret. . .
Grtia non stetim evulsa est... rigasti celerrime finiatis, ne ira crescat in

festucam, rigande nutristi, nutriendo

trabem fecisti, Expavesce vel quando

dicitur: Qui odif frofrem suum, homi- animam faciat homieidam. Sic esnlm
cldg estB, ’

Iracundia tus, natus surculus brevis, legitis: Qui odit fratrem suum homi-

suspicionibus irrigari, et ad frabem

odii pervenire. In comparatione odii,

ira festucn est. Se jestuca, si nutrigs,

trabes erit... In alio loco dieitur:

Qui odit fratrem suum homicide est's

odium, et trabem faciat de festuce et

cida est

El tema de la ira y del odio en estos textes esta claro que es
desarrollado por Agustin a base de los textos escriturarios de Mt
73 y de 1 Jn 3,15. El Santo trata con frecuencia este tema; pero
—cosa curiosa— siempre con lg misma estructura y la misma or--
questacidn esecrituraria, combinando los dos textos neotestamenta-

riog .

12. Sobre €] conjunto de parelelismos entre la Regla y los textos de las
obras de sen Agustin, cf. T. VAN BAVEL, Paralitles, 16-73; A. MANRIQUE, L¢
vida mondstica en §. Agustin (E] Escorial 1959) 416-431; L. VERHELJEN, L¢ Ré-
gle de saint Augustin, IT, 188-193. BEste autor tnicamente da los perclelos con el
libro De opere monachorum.

13. Serm. 58, T, 8: PL 38, 397.

14, Serm. 311, 1, 1: PL 38, 10564,

15. Regula, cap. X: PL 32, 1383,

16. Cf Serm. 49, 7, 1: PL 138, 324; Serm. 83, 1, 1: PL 38, 506, Serm. 387,
2: PL 36, 169%; Ep. 28, 2: PL 13, 153; Enarrationes in Ps. 30, 2, 41 PL 36, 341;
Enarrationes in Ps. 54, 7: PL 36, 622; Erp. in Ep. ad Gal 5: PL 35 2144,
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Digamos en primer lugar gue
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el estilo del Banto ya, de mane-

ra general, es un estilo de referencias biblicas entretejidas, mas o

menos veladas. Y la Regla no se
Pongamos, a manera de muestra,

Regla

“Haee sunt quae uf observelis proeci-
pimus in monasterie eonstituti. Primum
propter quod in unum estis congregati,
ut unonimes habitetis in domo et git
vobis anima una ef cor unum in Deum
Ef non dicatis aliquid proprium sed sint
vobis omnia communia; el distribualbur
uniculgue vestrum a praeposite vestro
victus et fegumenium, non aequaliter
omnibus, quia non aequaliter vaeletis
omnes, sed potlus urirulque sicut cui-
que gpus fuerif, Bie enim legitis in Ac-
tibus Apostolorum, quia erant illis om-
nic communie ef distribugiur unicui-
que, sicui cuique opus fuerit”

Pero lo gue tiene mas fuerza

escapa ‘a este principio general.
sus primeras palabras:

Riblia

“"Haee sunt proecepin et iudicia gquae
obserpabitis (Dt 13,1). “Bt erunt verbz
haec, quae ego praecipia” (Di 6,8).
“Deus, qui habitare facis unanimes in
domo” (Ps &1,7). Erat ilis anima una
et cor unum” (Hech 4,32).

“Nemo dicebat aliquid propium, sed
erant illi omnia communig” (Hech 4,
32. .
“Distribuebatur autem unicuique prout
cuigque opus ergt” (Hech 4,35,
“Victus et tegumentum” (I Tim .8,8).
“Sed erant illiz omnia communia” (Hech
4,32). “Distribuatur unicuique prout cui-
que opus ergt (Hech 4,35).

aun es gue, examinando con de-

tencion nuestro documento, encontramos ademas un grupito de
lecciones biblicas gue uUnicamente son utilizadas por el obispo de
‘Hipona. Esto nos conduce positivamente al origen agustiniano de
la Regla. He aqui algunas de estas varianfes; “In . Deum” de Hech
4,32%: “circa omnes” de Tit 2,7%; “pro vobis” de Heb 13,72 v el tér-
mino “constituti”, a propoésito de Rm 6,142,

Tales peculiaridades de] texto de la Regla no pertenecen al tex-
to escriturario, ni son atestiguadas como variantes por las edielo-

17. PL 32, 1377-1378.

18. Reguig, cap. I: PL 33, 1378. Que ia variante “in Deum” es una leceion
propia de B, Agustin lo demuestre T. VAN BAVEL, “Ante omnia et “in Deum”
dans la “Regula sancti Augustini”: en Vigilice Christionae 12 (1958) 162-165.

18, Regule, cap. XI: PL 32, 1384. Sobre la propiedad agustiniana de esta
leccion ef. J, DOIGNON, “La trilogle forma, figure, exemplum, trensposition du
grec itipos, dans la tradition aneclenne du texte latln de saint Peul”: Latomus
17 (1958) 320-349. 8. Agustin la tomo de un manusecriio griego que tuvo & su dis-
posieion,

20. Regulg, cap. XI: PL 32, 1384. Esti fuera de duda dque estas dos pala-
bras formeban parte del texto de 8. Agustin. Cf. Serm. 3b, 3: PL 38, 214; Serm.
82, 12, 15: PL 38, 513.

21. Regula, cap. XII: PL 32, 1384. El término
mente 5. Agustin en la frose paulina.

constituti lo inserta habitual-
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nes criticas de la Biblia griega, ni son mencionadas tampoeco.en el
fichero del Instltut.o de la Vetus Latina ™.

-Ahora bien, si comparamos estas citas aqui en ia Regla con las
restantes obras del Santo, cuya.autenticidad es incontestable, . ve-
mos gue existe un perfecto acuerdo y que estas apostillas .son pro-
pias de! texto utilizado por €l. Ain mas, esto se constata incluso
dentro de un contexte monastico .

Ni vale decir gque tales lecciones pudieron haber sido ya utili-
zadas anteriormente por algunos otros escritores cristianos; Un’ es-
tudia de-T. van Bavel nos ha puesto.de maniflesto su total ausen-
cia en la literatura patristica anterior. El empleo de las mismas
—-—puede constatarsem gueda reducido tan 5010 al circulg de dlSCl-
pulos. y amigos de! Santo ™, - : :

La mtervencxén por otra parte, de un compilador posterior
tampoco parece probable ¥, ¢Hubiera podido éste, acaso, respetar
todos estos minimos detalles del texto biblico? Luego. puede. con-
cluirgse con todo derecho que tales lecciones de la Regla son’ pecu—
liaridades exclusivas de S. Agustin.

3. La doctring y las ideas

Ademas del criterio del estilo 'y de las referencias biblicas, dis-
ponemog del criterio ideéoldgico, que es quizas la prueba mas efl-
ciente de la autenticidad. ;En qué se: fundamenta ésta? En. el con-
‘tenido de 1a Regla y en su clima doctrinal; que se:encuentran gn su
-tatalidad en. los demas escritos de 8. Agustin ® "Aparte de la perfec-

22. Cf. T. VAN BAVEL, “Ante omnie” ef *in Deum”, 1684.

23. El término “in Deum"” figura repetidas veces en contextos que trata.u ex-
plicitamente de la vide religiosa en S. Agustin (De opere wmonachordm, 18, 17:
PL 40, 562; 25, 32: PL 40, 572; Corntra Faustum 5, 9: PL 43, 225; Enarrationes
in Ps. 99, 11: PL 37, 1277; 132, 2 ¥ 6: PL 37, 1729 y i733; Ep. 243, 4: PL 33,
1066. Cirea omnes. se encuentra también en un contexto monéstico (Serm. 355,
1: PL 39, 158%. Pro vobis: aunque nNo sepamos de ningin texto mondstico gque
incluya = dicho término, sin eémhergo, en idéntico contexto: el de la Regla en
Serm. 338, 1: PL 38, 1480. El término constifuti, como hemos dicho, es habitual
en B, Agustin incluirle dentro de la frase paulina (De continentle III, 9. PL 40,
364; De diversis gquaestionibus ad Simp!waaﬂum 56 5 6 PL 40 ‘84; De pm.ed
sanct, 4, 8: PL 44, H85). ’

M. T. VAN BAVEL, “Anie omma” et "in Deum',; 164—165

25. Esta hipotesis ha querido ser defendida ultima.mente por R. Lorenz. La
Regla, segun este autdr, seria obra de uno de los personajes del circulo de Agus-
tin, “L’echo -des"entretiens monastiques de =aint Augustin”, escrita, tal vez des-
pués de sy muerte: R. LORENZ, “Die Anfinge des abendlindischen Monchtums
im 4. Jahrhundert': Zeitschrift fiir Hirchengeschichte T7 (1966} 1-61.

26. Cf. nota 12. - o
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ta concordancia de pensamiento, existe un paralelismo neto de
ideas entre la Regla y los dem&s textos monasticos del Banto. Esto
es tanto mas interesante, cuanto menos abundan precisamente és-
tos. Al mismo tiempo, como ha observado muy bien Verheijen, no
s0lo se da esta identidad en la “forma exterior” de las expresiones,
sino simultaneamente con la “forma interior” del pensamiento?,
He aqui un ejemplo;

“Neque enim propierea in militia c¢hris- Ne incipiant esse monasteria divitibus
tiana ad pietatem divites humilliantur, utilia non pauperibus, si divites illic
ul pauperes ad superblam eztollogniur. humilieniur et pouperes illic inflan-
Nullo modo enim decet ut in ea vita #ur®,

M’? Aﬁuﬂ't _se}_z.::r.tores !aboriogi, i fz_’an_.t “Nee extollanfur... ut in monasterio,
e e etany s s QuoBA. poseant,'fhuni divies aborio

" §i, fiont pauperes deleati” 0,
mini, ibi rustict delicati®, s, fiant pauperes delicalt

La oposicion entre antiguos ricos y pobres es clara en ambos
textos, Aungue en la Reg’a aparezca denftro del marco del alimento
y del vestido ¥ en el libro De opere monachorum dentro del marco
del trabajo manual, la actitud del autor ante estas dos categorias
de “hermanos” es exactamente la misma en ambos documentos ®.
Un imitador o compilador dificilmente podria realizar esto, valién-
dose de la doctrina agustiniana *.

Bn lo que toca al clima docetrinal de Ia Regla se pueden obser-
var hechos tan caracteristicos como el empleo de la imagen de la
medicina. Es frecuente el empleo retorico por parte de Agustin de
1a medicina en la exégesis, en la polémica y en la predicacién ® No
se trata, como ha dicho muy bien Chr. Mohrmann, de un fenéme-
no ajslado® A S. Apustin le interesa la medicina, no como un he-
cho en cuanto tal, sino como realidad que refleja una verdad espi-
ritusl. Pues bien, éste es el caso precisamente del c. VII de la Re-

27. Cf. L. VERHEIJEN, La Régle de saint Augustin, II, 194

28. De opere monachorum 25, 33: PL 4@, 573

29. Regula, cap. II; PL 32, 1379.

30. Regula, cap. V: PL 32, 1380.

31. L. VERHEIJEN, La Régle de saint Augusiin, II, 104,

32. Supondris, por perte de €], la asimilacion de la forma “interior” del
pensamiento de Agustin sobre los ricos ¥y pobres y cambiarle de contexto, con-
servando la misma actitud del autor, s 1a par gue la “forma exterior” de la es-
tructurs ¥y vocabulario, Esto no parece ¢ue sen facil, por no decir imposible.

33. Ci. J. COUTES, “Saint Augustin et la médicin”: Augustinus Magister,
I (Paris 1954) 43-51; G. BARDY, “Saint Augustin et les médlcins”: IL'Année
Théologigque Augustinienne 13 (1953) 327-346.

34, Cf, Ch, MOHRMANN, “Problémes philologiques et littéraires”: Augus-
tinus Magister, TI1, 30, .
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gla. En él emplea la imagen del médico y del histuri para significar
la correccion fraterna”: 51 tu hermano tuviese una herida en el
cuerpo, que quisiese ocultar, por temor a que se la sajasten, ¢no se-
rias cruel en callartelo y misericordioso en manifestarlo?” &

En conclusitn, 1a filologia, las citas bhiblicas v el clima doctrinal
de la Regla dejan traslucir algo que es propio, caracteristico y per-
sonal de Agustin. Lo suficiente para poder afirmar sin titubeos la
autenticidad y paternidad de la Regla agustiniana,

A. Maxgrique, OSA.

Escuela Biblica
MADRID

35. PL 32, 1381



Notas sobre la funeién mediadora del cuerpo en
san Agustin

El tema de la mediacion corporal es mas bien moderno y nun-

¢a. lo traté ni lo pudo tratar Apgustin de un modo expreso, tal como
1o han hecho por ejemplo algunos autores iranceses!. Estaria, por
tanto, fuera de Iugar el exigirle una doctrina elaborada y completa
o unos planteamientos actuales de todo punto imposibles en su am-
biente y en su tiempo. Recogemos aqui zlgunas sagerencias espar-
cidas en sus obras filos6ficas mas representativas, sin olvidar que
hemos de enmarcarlas en su propio contexto historico y cultural
Después de sefialar algunas advertencias previas, veremos breve-
mente la funcién mediadora del cuerpo en general, su concreta me-
diacién en el conocimiento, en el lenguaje, en la practica del amor,
etc.,, para concluir con el sentide que debe tener la ascesis corpo-
raf?

1. Acoiaciones previas

No podemos explayarnos aqui en demasiadas precisiones® Pero

1. Para una vision modernse del problema pueden verse especialmente los
analisis fenonoldgicos de G. Marcel, J. P. Sartre ¥, sobre tode, M. Merleau-Pon-
-gondoad wwan [9p OGUWT [# JUSU[AINIEU ¥SBQRI $2I0JNT S0J8a ap olpnigss [T 41
to aqui, Entre otros estudios, véese el articulo sintético de A. de WAELHENS,
“La phenomenologie du Corps”: Revue philosophique de Louvain 48 (19507 371-
397, : : :
2. La bibliografia sobre san Agustin es siempre abundante. Aparfe de las
obras generales de Gilson, Sciacca, ete, ¥y ofras que citaremos a lo largo del
presente trabajo, pueden verse los siguientes estudios que tratan expresemente
acercd de la doctring del cuerpo en san Agustin: F, MARCOS DEL RIG, El com-
piegto Rumano segin son Agustin. El Escorial, 1831; L. CILLERUELO, “La for-
macion del cuerpo Beglin san Agustin': Lo Ciudad de Dios 68 (19503 445-473; Ch.
COUTURIER, “La strueture metaphysique de homme d'aprés saint Augustin’:
Augustinus Mapister, T (Pariz 1954) 543-560; P. GORI. La resurreccion de la car-
ne segun san Agustin, Washington-Madrid, 1961; A, MUROZ-ALONSO, “El hom-
bre .y su cuerpo. La aportacitn agustiniana™: Awugustinus 13 (1968) 273-281; O.
GARCIA, “Bl cuerpo himano en san Apustin”: Anthopologica 1 (1972) 61-83;
R. R. IRIARTE, “Perspectiva del cuerpo humano en san Agustin®: Revista Agus-
tiniana de Espiritualidad 14 (1973) 363-384, y Estudio Agusiinigno 9 (1974) 61-T4.

3. R, FLOREZ, “Condiciones generzles de ia fllosofia agustiniana™: Arbor
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5i creemos conveniente una sucinta y rapida enumeracién de algu-
nos condicionamientos y presupuestos que deben tenerse emn cuenta
al enfocar la mayor parte de los temas de la filosofia agustiniana
¥y mas concretamente éste gue se refiere a su doctrina sobre el cuer-
PO humando.

Una primera observacién es e! cariacter autobiogrdfico de la
dectrina de Agustin. Pocos autores hay que se revelen en sus escri-
tos con la fuerza que él lo hace, en cuyo pensamiento influyeron de-
cisivamente las circunsiancias personales en gue vivio, Agustin fue
elaborando su filosofia & medida que iba viviendo su vida*: He aqui
una razon de su perenne actualidad a la vez que también constitu-
ye un motivo de algunos de sus excesos y limitaciones. Su experien-
cia personal, mejor o peor interpretada por élI mismo, condiciona
enormemente su doctrina sobre el cuerpo®

Dentro de esta experiencia y de esta vida en la que Agustin fue
madurando su pensamiento se nota una clara evolucidn a lo largo
de su carrera literaria, En su avanzada ancianidad escribio las ‘“re-
tractaciones”, que por cierto incliyen algunas precisiones sobre el
temna del cuerpo. Bien podemos suponer qie si las escribiera hoy,
Serian mucho mas amplias y profundas... En Io que al cuerpo se re-
flere, Apustin fue matizando su postura sin abandonar nunca, es
clerto, slgunas de sus primeras afirmaciones que mantiene cons-
tahtes a 1o largo de toda su vida, y sin llegar tampoco a Ia solucion
de algunos problemas gque le acuciaron desde el principio. Una co-
sa es clara: a medida que evoluciona, va concediendo al cuerpo v a
todo lo corporal una mayor importancia para el desarrollo infegral
de Ia persona.

Otro de los presupuestos constantemente mantenidos por Agus-
tin después de su conversion es la bondad ontd'dgice de todo cuer-
po, incluida la misma “materia informe”. Una de las verdades fun-
damentales que tiene que admitir el cristiano es el dogma de la
creacién universal, cuya inmediata consecuencia es la bondad de
todo o creado, ¥ que implica una radical correccién del maniqueis-
mo, del platonismo y de la filosofia antigua, para guienes la mate-

29 (1954) 409-432 (relmpreso en Presencle de la verdad, Madrid 1971, 1544); C.
GARCTIA, "El cuerpo humano”: Aniropologica 1 (1992) 65-69.

4, P. ALFARIOC, L'dvoiution infellectuelle de saint Augustin, Paris, 1928.
Preface V; P. GUILLOUX, El alma de san Agusiin, Barcelong, 1%7: M. F.
SCIACCA, Sen Agustin, Bercelons, 1855; A, MUROZ-ALONSO, Presencig inte-
lectual de san Agustin, Madrid, 1961; R. FLOREZ, Presencia de Iz verded (Ma-
dird 1971), 6-14. :

5. Este aspecto lo resalte mucha C. GARCIA, “El cuerpo humano”:Anthro-
pologice 1 (1972) 8567
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ria era esencialmente mala. También el cuerpo humano es creado
por Dios: Tu fecisti non. solum animas nostras, sed efiam corpora,
repite Agustin infinidad de veces, scbre todo en la polémica conira
los manigueos®. Seria inutil, a la vez que pricticamente imposible,
multiplicar los textos en este punto, por lo demas clarisimo y obli-
gadp para cualguier cristiano. Desde la plegaria introductoria de los
Soliloquios, pasando por el librito De Ordine, las Obras antimapi-
queas, siguiendo las Confesiones, De Genesi ad Litieram, etc. etc.
en todas ellas se manifiesta un alegre optimismo y una exaltacién
de la belleza y bondad de la creacién entera, Cada cosa aislada-
mente es huena vy todas juntas muy buenas®. '

El tercer presupuesto a2 tener en cuenta es la nocidn de orden
0 jerarquia de los seres, dentro de la cual el cuerpo ocupa el infimo
lugar !, Todo es bueno, pero no todo es igualmente bueno., Por el
conirario, cada cosa. tiene su propio nimero, peso y medida, su pro-
pio puesto ¥ lugar. La jerarquia que Agustin establece es siempre
la misma: Dios, alma, cuerpo. Nos interesa agui sefialar la constan-
te insistencia de Apustin acerca de la superioridad del espiritu so-
bre la materia, Para él1 1a psicologia no puede ser un capitulg de la
fisica... . Pero también lo corpofal reflejard el paso de Dios, su uni-
dad y su trinidad, su ser, su belleza, su bondad ¥, El cuerpo huma-

6. Confesiones VII, 3, 4: PL 32, 735, et passim. :

7. La conversion al cristianismo sighificn para Apustin una nueva concep-
cién de la vida en todos los drdenes, En lo que aqui nos interesn le desembars-
za del dualismo y pesimismo frente a lo corporal para adherirse a la doctrina
optimista de Dios, como Bondad Suprema, Creador ¥ Providente: ef.  H, 1. MA-
RROU, Saint Augusfin et la jin de la culiure antigue (Paris 1938) 164-165; M.
F. SCIACCA, San Agustin, 50-54; R. FLOREZ, Las dos dimensiones, 100-101; O.
TRESMONTANT, La Méiephysigue du christicnisme et Ig naisance de la philo-
sophie chrétienne. Paris, 1961; sobre fodo, M. NEDONCELLE, “L'shendon de
Mani par Augustin ou la logique de l'optimisme"”: Recherches Aupustiniennes
2 (Paris 1962) 17-32. o

8. La nocion de ordo tomada de los platénices, es fundamental en la onto-
logia agustiniane. Uno de sus primeros libros se titula precisamente De Ordine,
¥ las ideas que agui expone, es decir, que todo estd deniro del orden, las repite
vy amplia constantemente en libros posteriores, por ejemplo en el libro II De
libero arbitrio, en De vera Religione, ele: of. F. J. THONNARD, “Caractéres pla-
toniciens de I'ontologie sugustinjenne™: Augusiinus Magister, I (1954) 317-327,

9, Cf. H HEIMSOETH, Les seis grandes femas de lo metafisica occidental
(Madrid 1946) 128-131; 140-141. _

10. De lberc arbitrip III, 23, 69-T0: PL 32, 1304-1305; De vera Religione 33,
6G: PL 34, 149: Los nlUmeros “ascendentes” en el libro IT De Ordine, libro VI
De Miusica; las trinidades corporcles en De Trinitate y De Civ, Del, ete,: ¢f P.
M. VELEZ, “El nimero egustiniano™: Religion y Culfura 15 (1931) 139-196; L.
CILLERUELO, “Numerus et Sabpientia”: dArchivo Teoldgico Agustiniano 3 (1968)
109-121; P, PORTALIE, Dict. Theol. Coth. I, 2351-2352; M, SCHMAUS, Die psy-
chologische Trinitdislehre des hi Augusiinus (Miinster 1927) 210-220: J. ITU-
RRIOZ, “El trinifarismo en la flosofia de san Agustin”: Revisfa espasiola de
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no, ademas, posee una mayor nobleza y excelencia que todos los
otros cuerpos. Su misma postura vertical lo estd claramente denun-
ciando, aunque en muchos aspectos tengan instinto ‘més penetrante
ciertos animales™,

Un cuarto presupuesto es el caracter de sigrno o simbolo que
tiene el cuerpo y todas las cosas creadas. La realidad del mundo no
se agota en su pura materialidad, sino que en ¢l late una inmensa
plenitud de sentido, gue remite al creyente hacia Alguien, mis alla
del mismo mundo. El cuerpo y todos los seres se convierten en *ci-
fras”, “vestigios”, “signos”, “anuncios”, “sacramentos”, “reflejos”,
“imigenes”, “admoniciones”... que estas y otras palabras emplea
Agustin

Otro de los puntes necesarios para una visién lo mas completa
posible de la funecién mediadora del cuerpe es la unidad en el hom-
bre de cuerpo y alma. Pero precisamente aqui nos encontramos con
un tema muy debatido por los agustindlogos y que, desde luego,
Agustin tampoco precisdé del todo®. Cuando define al hombre usa

Teologla 3 (1943) 89-128: SAN AGUSTIN, Obras?, B.A.C., tomo V. Edicién bilin-
glie de L. Arias (Madrid 1968) 51-82.

11. A pariir de los estoicos, que lo recibieron a su vez de los sofistas, s2 hi-
zo doctrina comin la excelencia del hombre sobre los animales, no sélo por la
razén, sine también por la postura vertical de su cuerpo. En San Apustin, ef,
De Genest ad ltf, imp. lib. 18, 59-60: PL 34, 243-244; De Genesl conira Mani-
chaeos I, 17 28: PL 34, 188-187; Ep. 120, 20: PL 33, 482; De Genesi ad Hit. VI,
12, 22; VII, 22, 33: PL 34, 348, 367; De Trinitate XII, 1, 1; 2-3: PL 42, 997-999.

12. Confesgiones IV, 4, 9-10; 6, 8-10; XIII, 31, 46: PL 32, 697, T85-790; B65;
R. FLOREZ, Presencig, 85-89. Agustin expane su teoria del sigho especialmente
en De Magistro, De Doct. christiane ¥ De Trinitate: cf. E. GILSON, Philosophie
et inearnation selon soint Augustin, Montreal, 1947; F. BORIA, “La- teoris del
signo en sar Agustin”: Lo Clencly lomista 92 (1965 357-386: J. MORAN, “La
teoria de la "admonicion” en los dialogos de san Agustin®: Augustinus 13 (1968}
a57-271;: A. HOLL, Die Well der Zeichen bei Augustin, Wien 1863; B. DARRELL
JACKBON, “The theory of signs in St. Augustine’s De Dgetrina christiana”:
Repue des Eludes Augustiniennes 15 (1969) 9-49; C. P. MAYER, Dic Zeichen in
der geistigen Enfwicklung und in der Theologie des fungen Augustinus. Wiirz-
burg, 1989; ID., II Teil: Die antiminichiische Epoche. Wirzburg, 1974; G, MA-
DEC, "Analyse du De Magistro”: Revue des Etudes Augusfiniennes 21 (1975 83-
T71... El sentido sacramenial y simbodlico -de todo lo visible es manifiesto en mu-
chos textos agustinianos tanto en las Confesones, como en sus Homilias, ete,
Véase Ja magnifica obre de H. U. von BALTHASAR, La Gloire et la croir (trad
franegaise) II (Paris 1967) 85-125, piginas especizlmente dedicadas a san Agustin:

13. En el ambiente de Agustin, superar el dualismo que opone el alma al
cuerpe era un esfuerze dificil y ¢l realizd avances considerables e pesar de sus
dudas, 8i la palabra dualismo supone un desprecio de la materia, Agustin se opo-
ne a él en mil ocasiones. Véase dtiles sugerencias en R. DESJARDINS, Le sou-
venir de Diey (Paris 1975) 19-38. Deflenden la wunion “sustancial”, “netural”,
“esencial”, “personal”, “vital”... mmchos agustindlogos modernos, por ejemplo, R.
SCHWARZ, “Del leib-seelische Existenz bei Aurelius Angustihus”: Philosophis-
ches Jahrbuch 63 (1964) 323-360; E. D. CARRETERO, “Aniropologia teclogica en



5 NOTAS SOBRE LA FUNCION MERITORIA DEL... M7

tormulas platénicas, aristotélicas y biblicas™. Admite a la vez un
pluralismo de actividades —corporales y espirituales—, al mismo
tiempo gue una unidad vital ¥ personal en el hombre, Para €1 es un
hecho la unidad de alma y cuerpo, que fue paulatinamente recal-
cando en sus obras maduras, pero permanece siempre misterioso el
modo de esta unidn, como lo es en Cristo 1a union de su humani-
dad y su divinidad®. Prescindiendo de ulteriores matizaciones, lo
gue si podemos resaltar es que se trata de una unidad muy intima
¥y de un influjo reciproco del alma y del cuerpo. Los textos de Agus-
tin se han prestado a opuestas interpretaciones acerca de si Ia
unién del alma y del cuerpo es sustancial o accidental. Tampoco
planted asi el problema Agustin. Pero 5i podemos afirmar que, si
leemos sus escritos por orden cronoldgico —segiin si propia reco-
mendacion-—* veremos c6mo poco a poco va superando el dualis-
mo platonico inicial ¥ va dando mas relieve a las férmulas bibplicas,
es decir, va realzando 1a profunda y siempre misteriosa unidad del
alma y del cuerpo: pliralismo de actividades y dimensiones y uni-
dad vital y personal?.

Finalmente, una ultima advertencia en lo que a la mediacion
corporal se refiere, es que frecuentemente atribuye al pecado origi-
nal ciertas ineludibles funciones del cuerpo en el estado presente de
la humanidad. Asi lo cree probable desde su primeras obras, lo re-
salta en la principal obra de “transicion”® —De Vera Religione—, ¥
lo mantiene todavia en otros escritos posteriores™. La existencia y
transmision del pecado original, que Agustin en la polémica contra
los pelagianos deflende e interpreta de un modo muy radical, es un
presupuesto imprescindible para comprender su doctrina antropo-
l6gica. Lo ha sefialado bien R. Florez al hablar de “las dos dimen-
siones del hombre agustiniano”: la presencia de Dios y Ia presen-

1a Ciudad de Dios”: La Ciudad de Dios 167 ¢1956) 193-288; R. FLOREZ, Las dos
dimensiones; F. Marcos del Rio, L. Cilleruelo, M. F. Sciacca, Ch. Couturier, 5.
Alyareg Turienzo, ete, [cf. notas 2, 14]. .

14. 8. ALVAREZ TURIENZO, “Sobre la definici‘m agustiniana del hom-
bre”: La Ciudad de Dios 176 (1962) 5-35; ID. “El problema de le unidad del
hombre en una metafisice creacionista”: Lo Ciuded de Dios 176 (1962) 640-683.

15. De Civitate Dei X, 29, 1-3; XXI, 10, 1: PL 41, 307-309; T24-725; De
Anima et eius origine IV, b, 6: PL 44, 527-628; Ep. 137, 3, 11; 140, 4, 13; 189,
2, 8; 170, 9, 187, 3, 8: PL 33, 520, 543, 543, T46, 76l; Serm., 243, 4, 6; 254, 4,
5: PL 38, 1140-1181. . .

16. Retractationes, prdlogo: PL 33, 586; Ep. 143, 2: PL 33, 585.

1%, Cf. nota 13, especielmente Couturier y Flores,

18. Cf. De Musica VI, 4, 7: PL 33, 1168; De vera Religione, passim.: PL 34;
Confessiones 28: PL 32, 858
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cia del pecado® El estado de naturalezs “caide”, marcada .por la
culpa, es'la realidad actual e histdrica de! hombre con su Iucha, su
sufrimiento y su tragedia. .

En esta situacién de pecado, que es en la que ahora se encien-
tra el hombre y 1a que nos interesa analizar, el cuerpo es a la vez
“agiento del pecado” y “expresidn del espiritu”. Como -hemos indi-
cado, Agustin combate desde sus' primeros escritos el pesimismo
maniqueo, pero es mas dificil precisar hasta gué punto se despren-
de de algunos resabios de aquellas docirinas que é1 vivio intensa~
mente durante nueve afios, ¥y que dejaron una. huelia imborrable en
su pensamiento ¥ en su vida ®. Por otra paite, ya en Platén se daba
est ambigiledad del término “sema” como tumba y signo, .y los re-
sabios platonicos perduran igualmentie en Agustin. Aunque ya desde
la conversién interpreta el platonismo desde la fe cristiana recibida
de Mdnica ®, es también claro que estin siempre presentes. en él de-
terminadas concepciones platonicas conforme a las cuales interpre-
ta a su vez la Sagrada Escritura y la doctrina cristiana. Platén es-
tara siempre presente, de modo abierto o velado, en Agustin, en los
Padres de 1z Iglesia y en todo el pensamiento occidental 2

Estos y otros presupuestos condicionan la doctrina agustiniana
sobré el cuerno en general y sobre el tema concreto que a.qm nos
interesa: su funcién mediadora para el hombre,

2. El cuerpo, mediador universal

Sentadas las bases precedentes, podemos establecer Ia funciom
mediadora universal del cuerpo .en la realizacidon del hombre. El
cuerpc es el medio ineludible en la relacién que el espiritu necesita
mantener con el mundo para que el hombre logre cumplir su desti-
no. ¥a hemos dicho gue Agustin no podia preocuparse de haeer los
andlisis modernos sobre este tema ¥ que hemos de situarnos en su

19. R. FLOREZ, Las dos dimensiones del hombre egustinigno, Madrid 1958;
ID., “Puntos para una antropologie agustiniena: Augustinus Magister, T (Paris
1954) 551-657 (articulo recogido en Presencie de Io verdad, 106-115).

20, L. CILLERUELO, “La oeulta presencia del manigueismo en ln Cxudad
de Dios" ¢ La Ciudad de. Dios 167 (1955) 475509 ; C GARCIA “El cuerpo huma-

- Anthropologica 1 (1973) $1-83. -

21.- R. FLOREZ, Presenicig, 25: (donde cita a M, F. SCIACCA, San Agu,stm,
101ss. ¥ o P. COURCELLE, Recherches sur Ies Canjesswns de  sdint Augusiin
(Paris: 19500 93-138, .= "~

‘22, J. RITTER, Mﬂ.ﬂdus intelligibilis. Frennfurt am Ma.m 1937; Ch. BO-
YER, Christiunisme ef néoplatonizme dans la formation de saint Augu.s‘tiﬂ. Pa-
ris, 1820; P. COURCELLE, Recherches; A. PINCHERLE, “Sources platonicien-
nes de laugustinisme”: Augustinus Magister, IIT (1955) 71-102; P. J. THON-
NARD, “Carecteres”: Augustirms Magister, I (1954) 317—327 E. von. IVANKA,
Plato christianus. Einsiedeln, 1964. D
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momento histérico y ambiental. Es, ademads, pastor de almas y nos
ofrece una vision religiosa y con frecuencia parenética. Nos habla
del ‘desprendimiento de lo corporal, del sometimiento al espiritu;
pero también nos habla del ¢uerpo como totalmente indispensable
para el pleno desarrollo de la existenciz humana en este mundo y
de la glorificacién del cuerpo en la resurreccion final® Yg dijimos
que sus ineludibles funciones en el estado presente las airibuye en
gran parte como consecuencia del pecado original.

- En efecto, por el pecado ceso la vision d1recta de Dios y desde
entonces s6lo a través de los vest1glos divinos que encontramos en
¢l cuerpo y de su imagen que es el alma, es posibie al hombre acce-
der de nuevo a EL En el conjunto de la creaciém, tal como en su
supuesto histérico salid de manos del Creador, reinaba un orden
admirable. Mas el pecado alteré ese orden y ahora la virtud consis-
te precisamente en restaurar el orden perdido volviendo cada cosa
a su Iugar. El pecado estz en la “aversio a Deo el conversio ad crea-
turas”, en la inversién del orden convirtiendo los medios en fines y
los fines en medios; y la virtud o justicia consiste “en amar maéas lo
que vale mas v ¢n amar menos Io que vale menos”, en el “orden del
amor”: Mihi mdetur quod definitio brevis et verd virtutis ordo est
amoris 2.

De hecho vino el pecado ¥ la caida. Olvidando ¥y menosprecian-
do el mandato de Dios, el hombre volvié su mirada a lo mudable y
corporal para complacerse én ello, alterando aguel orden posﬂ.wo
primero, impuesto por la voluntad soberana del Creador:

“El obrdar mal no consisté sino en desprecliar los blenes
eternos y en procurar por el contrario ¢omo cosa grande y
admirable los bienes temporales, gue se gozagn por el cuer-
po, parte valiosisima del hombre, ¥y que nunca podemos te-
ner como seguros. A mi me parece que todos los pecados

23. El dogma de la resurreccion comporta una mayor esiima de lo corporal
¥ de'los valares humenos: Cf. H. I. MARROU, "Le dogme de la résurrection et
Ia théologie des valeurs humaines selon Ienseighement de saint Augustin”:
Revue des Eludes Augustiniennes 12 (19668) 111-136; P. GONRI, La resurreccion
de Iz carne segin san Agustin. Washington-Madrid, 1961

24 De Civitate Dei XIX, 13: PL 41, 636; De vera Religione 48, 93: PL 34,
164, .et passim. Para situar esta definicion dentro del contexto agustiniano,. vein-
se los admirables parrafos acerca del orden, de la paz, de la: virtud, del:amor...
en De Civitale Dei XI1X, 13 PL 41, 640:541. Bobre Ia virtud eomo “ordo amoris”,
cf. también ol magnifico trabajo- de ROLAND-GOSSELIN, “Les fondaments de
la morale de seint Augusiin”: - Mélanges Augustiniennes,  189-208; R. FLOREZ,
“Reflexiones sobre el Ordo amoris”: ' Reviste  Augustiniana de Espiritualidad 1
(1960) 40-72 (recogido en FPresencig, 163-199); M. SCHELER, Muerfe y supervi-
veneia,. Ordo amoris, Madrid 1934 ; ID.,-dmor ¥ corocimiento. Buenos Aires, 1980.
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pueden reducirse a esta sola categoria”®, “La vida, des-
vidndore de qulen la cred y queriendo gozar de los cuerpos,
a los cuales Dios la antepuso, tiende a Ia nada; tal ez la
maldad o corrupceidn... El ser vivo que por el goce corporal
abandona a Dics tiende a la nada y esta es la malicia o
nequicla” %,

Agustin va construyendo progresivamente una teoria en senti-
do inverso a la caida: restablecimiento del orden con y a través del
cuerpo. En el Iugar en que el hombre ha caido debe hacer hincapié
para levantarse. Y como la caida ocurrié porque el espiritu quedo
hechizado por las cosas corporales, quedande asi impedido para al-
canzar las espirituales y eternas, debe emplearse primero cierta
medicina temporal que invita a la salvacidn®.

En este sentido, y aun admitiendo ese “pesimismo agustiniano”
frente a lo corporal de que tanto se habla, y admitiendo también el
colorido platénico de muchos de sus textos, inicia también él una
revalorizacion cristiana del cuerpo, puesio que adquiere el caracter
de mediador universal, y todo lo corpbreo se convierfe en escala y
estimulo hacia lo espiritual. La mediacién se realiza sobre todo a
través del cuerpo de Cristo con su pasion y su muerte; de la Iglesia
visible y Gnica, el “Christus totus”; de los sacramentos como signos
sensibles de la presencia v accién invisible de Dios; de la Sagrada
Escritura como palabra divina en lenguaje humano; de todos los
simbolos corporales de que Dios se ha servido para comunicarse con
el hombre; de la creacion entera que, con su presencia, canta elo-
cuentemente el poder ¥y la bondad del Creador, ¥y, finalmente, del
propic cuerpo de cada uno. Resumiendo muchos de su pensamien-
tos, dice Agustin:

“Dios ha guerido acomodarse a nosofros en su lenguaje y
en su estilo. No se ha desdefiado de jugar, en cierto modo.
con nuesgtra infancia, por medio de sonidos, letras, simbo-
los corporales, palabras visibles, semejanzas, alegorias
etc.!l‘ZE_

25, De libero arbifrio I, 16, 34: PL 32, 1239-1340, “El mal consiste en la
aversion-conversian, que es voluntaria, sigue la justa pena...” (De libero arbifrio
IT, 19, 53: PL 32, 1269, :

26. De vera Religione 11, 21-22; 34, 63; 44, 88-89; 53, 102: 54, 104-106, ¥
—saobre todo— 55, 107-113, que es una large y vibrante exhortacidn a guarder
el debido orden:; PL 34, 131-132, 150, 160-182, 167-172, 176-180, 198-308.

27. De vera Religione 24, 45: PL 34, 141; De docirine christicna III, 31, 44-
45: PL 34, B2

28. De vera Religione 17, 33; 50, 98-99: PL 34, 136, 166-166. Véanse las ano-
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El castigo por el pecado no ha sido, por tanto, definitivo y ab-
soluto. Es mas bien como una medicina saludable que inquieta vy
aguijonea para que el hombre sepa desprenderse de la hermosura
sensible, siempre limitada y fugaz, ¥, a través de ella, elevarse al
Dador de toda hermosura. Tanto 1a belleza y el placer como el do-
lor ¥ el sufrimiento tienen su propio mensaje que comunicar:

“La naturaleza corporal mo es mala; econ todo nos avisa
que es de orden inferior, mezelando con ellz dolores y en-
fermedades y distorsiones de miembros y negruras... a fin
de estimularnos a buscar el bien inmutable”?®. “En esta
flagueza de la carne corruptible, donde no es posible 1a vi-
da plenamente dichosa, no falta un aviso,..,” ™.

La belleza corporal y el deleite, con su fugacidad y ulterior de-
sengafio, indica gue no constituye —en contra de lo que defendian
los epicureos— el fin y felicidad de la vida humana. ¥ no porgue
sea mala la naturaleza del cuerpo, sino porque es malo y desilusio-
nador que ¢l hombre se adhiere torpemente en el amor del hien in-
fimo, habiéndole side otorgada la facultad de universe y gozar de
las cosas mas elevadas:

“El hombre debe usar de la razdén y alli donde cayd hacer
hincapié¢ para levantarse, 8i, pues, s¢ ama el deleite corpo-
ral, considérese sagazmente io gue e, y al reconocer en €l
los vestigios de ciertos numeros, busquense donde no sean
extensos, por ser alli mas perfecta la unidad de lo que
existe...” %, “De este modo se nos amonesta cuanto nos
conviene levantar nuestro amor de los placeres ferrenos a
la eterna esencia de la verdad” ®. ’

Quizas aun mas la desilusién y el dolor. corporal y espiritual

taciones de V. CAPANAGA en Obras de San Agustin, BAC, tomo IV (Madrid
1968) 213, 216. San Agustin tiene muchos ¥ hermosos textos scbre este punto ten-
to en Confesiones X, 6, 8-10: PL 32, 782-783, como cuando habla en los Sermo-
nes de las pruebas populares de la existencia de Dios, Ademés de los autores ci-
tedos en la note 12, puede verse J, ENGELS, “La doctrine du slgne chez saint
Augustin®: Studie Pofristica, VI (Berlin 1962) 366-373: bonito trabajo el de R.
FLORE?Z, “Problematica y estructure del libro X de las Confesiones™: Presen-
cig, 67-101.

29. De vera Religione 40, 75: PL 34, 155-156.

30. De vera Religione 45, 84; 41, 77: PL 34, 160, 156-157. Véansse las refle-
Xiones de Agustin sobre la “lucha de gallos” en De Ordine I, 8, 25, asi como
otros fendmenos de la naturaleze y de los animales en el Libro X gde Confesio-
nes; PL 32, 989, 7791810

31. De verac Religione 42, T9: PL 34, 158 '

32. De vera Religione 45, 83-85: PL 34, 160, et passim.
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sean una constante llamada e invitacion a la interioridad vy a la
trascendencia. El cuerpo que sufre, o mejor, que hace sufrir al al-
ma, le sirve de continuwo estimulo. Como tantas personas, Agustin
habia experimentado —y de modo muy profundo— cémo el dolor
corporal y psiguico le habia abierto el ¢camino hacia Dios, ¥ por eso
insiste tan machaconamente en las Confesiones, en sus homilias vy
en todas sus obras: Invenil ergo se, in malis invenit se, exclama en
una ocasién ¥, La ignorancia, la concupiscencia, el dolor, al mismo
tiempo que castigo por el pecado, son acicate y estimulo para el
bien. Por eso, incluso en el castigo, reluce esplendorosamente la mi-
sericordia del SBefior mag que su severidad. E! mal del pecado no ha
gido, pues, irremediable. Todo puede servir al alma para recordarle
su primera hermosura: ' '

“De tal suerte la providencia ha moderado su castigo gue
aun con la carga de este cuerpo deleznable pudidramos ca-
minar a la justicia” * “3;Qué hay que no pueda servir al
hombre para lz practica de la virtud, cuando hasta Ios
mismos vicios amonestan a ello?” %,

Podemos, pues, concluir gque en términos generales, el cuerpo es
instrumento y expresién del espiritt, su mediador universal. Para
determinar despues 1os modos concretos de esta mediacion, pueden
considerarse los multiples aspectos de la vida humana, especial-
menie los dos fundamentales: el recibir y el dar. El cuerpo inter-
viene en el aspecto receptivo, sobre todo en lo que se refiere al co-
nocimienfo, aungue la sensacion no sea mera reception. El cuerpo
hace también de mediador en el aspecto comunicativo a través del
lenguaje y de la practica de Ia caridad. Por medio de los sentidos
el hombre tiene siempre que conectar con el mundo exterior y des-
plegar las posibilidades internas de su personalidad espirifual. Su
Unico medio de adguisicidn y de expresion es el cuerpo. Como dice
muchas veces san Agustin, el espiritu en el estado actual tiene que
valerse del cuerpo tanto para percibir sensgaciones y noticias, como
Dara expresar sus propios pensamientos, afectos y deseos®,

3. El cuerpo, medio de conocimiento.

No podemos desarrollar agui la noética agustiniana; queremos

33. Serm. 154, 1: PL 38, 833.

34. De pera Religione 15, 29: PL 34, 134; De lihero arbitrio I1I: PL 39,
1268-1810.

35. De vera Religiome 52, 101: PL 34, 147,

36. De Genesi ad il VII, 14, 20-22: PL 34, 363-365.



11 NOTAS SOBRE LA FUNCION MERITORIA DEL... 353

tan so6lo notar la funcion mediadora de los sentidos para el conoci-.
miento, sefialando. los puntos principales.

Apustin no afirma gque el entendimiento es una “tabla rasa” o
“papel blanco” en sentido absoluto, de tal modo que toda clase de
conocimientos tenga que provenir del exterior sin ningun elemento
apriorico interno., Por el contrario, él distingue tres objetos y tres
fuentes de conocimiento: e! mundo eterno, el interno y el externo,
constituyen los objefos generales cuyas fuentes respectivas seran la
“memoria Dei”, la “memoria sui” y los sentidos corporales @ Hay,
pues, unos conocimientos gue no provienen de los sentidos {los co-
rrespondientes al mundo eterno e interno} y otros que recibe el al-
ma por medio del cuerpo {los del mundo externc). Pero incluso
cuando se trata de los primeros tienen los sentidos su propio papel
que cumplir, siendo desperiadores iniciales y prestando materiales
necesarios ¥ comparaciones y metaforas de gran utilidad. Esto lo
reconoce Agustin desde sus primeros escritos, en los que ailin no va-
lora suficientemente lo corporal;

“Cuando considero los sentidos del cuerpo que son ins-
trumentos de gue usa €l alma y me suministran algan ele-
mento de comparacidén con el eniendimiento...”®, “El co-
nocimiento intelectual se vale de la analogia con lo sen-
sitivo, especialmente de la analogia de la vida, el mids no-
ble de los sentidos... Las potencias del alma son como los
cjos de la mente...” %,

Asi, pues, en muchos pasajes distingue Agustin ese doble cono-
cimiento de que hablamos: unos conocimientos le vienen al alma
por medio del cuerpo, otros los tiene por si misma. Por si misma
percibe los objetos incorpéreos, ¥y mediante los sentidos percibe los

37. El teme del conocimiento ha obtenido calurosa acogide por parte de los
estudiosos y la bibliografia sobre él es inmensa, Hasta 1960 estd recogida en J.
MORAN, Le teorig del conocimiento en san Agustin, Valledolid 1961, Los fraba-
jos posteriores a este feche aparecen resefindos en Revue des Etudes Augusti-

niennes, asi como la discusion que con L. Cilleruelo ha mantenide G. Madee, A
pesar de lag reservas de Madec se admite en general la teorin de Cilleruelo, que
es la que muy sintéticamente exponemos en el texto, En realidad so0lo se disculen
detalles o matices, bien see referentes a la terminologia, bien s la amplitud del
“a priori”. En cuanto al conocimiento sensitivo, véase L. CILLERUELQ, “Teo-
ria agustiniane de la sensacidn”: Reviste de psicologie gemeral ¥ aplicude 3
(1948) 51-86; F. J. THONNARD, “La “cognitio per sensus corporis” cheg seint
Augustin®: Augustinus 3 (1958) 193-203; U. ALVAREZ, "Origen del conocimiento
en san Apustin”: La Cludad de Dlos 173 (19600 209-248, ’

38. De Ordine II, 3, 10: PL 33, 999,

39. Soliloquiz 1, 6, 12; 1, 8, 15; De Ordine II, 2, 6-7; De moribus Ecel I,
20, 37: PL 42, 953-956.
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objetos corporales® Por ejemplo, dice Agustin, a través del cuerpo
he recibido la imagen y conocimiento que tengo de Cartago, no asi
cuando busco 1a nocidn de justicia *. Pero también en estas dltimas
nociones los sentidos han tenido su papel mediador, aunque ngo es-
té en ellos la ultima fundamentacidn. Las mualtiples imdgenes que
encuentro en el misterioso recinto de mi conciencia provienen de
los objetos materiales a través de los sentidos %,

Dado que el alma estd como dispersa y derramada en la mate-
ria, nos resulta mas comprensible y cercanc lo corporal ¥. He agul
Ia razén por la que conviene iniciarse en el conocimiento de la ver-
dad por el mundo corporeo para poder llegar —prescindiendo des-
pués del cuerpo y de las imagenes corporales— a la pura y simple
¢ontemplacion de la verdad ¥ Los sentidos —el tacto y, sobre todo,
Ia vista— ayudan de modo particular a definir el conocimiento sen-
sible:

“El tacto define el conocimiento”“, “Acudimos con prefe-
rencia al sentido de la vista. Es ¢l sentido corporal mAs
noble ¥ mas préximo —salva la diferencis de género— a
la visién de la inteligenecia. ¥ lo dicho de la vista hay gque
hacerlo extensivo en su propic grado y calidad a toda sen-
sacién, ¥ con mayor motivo en la imagen encontramos un
elementc espiritual; perc no totalmente espiritual, ya que
es el sentido informado™ .

Notemos ¢omo en la sensacién y en la imaginacion intervienen
conjuntamente el alma y el cuerpo. Agustin atribuye al cuerpo el
elemento material, mientras que el formal es el propio del espirity,
de modo parecido a Kant, Por eso nos dice que la. sensacion es pas-

40, De Trinitate 1X, 3, 3; XIII, 1, 4; XV, 2%, 580: PL 43, 962, 1015-1016,
1072-10%5.

41. De guantitate animae 5, 7, §: PL 32, 1039-1040; De Trinitaie VIII, 6,
9; IX, 6, 10-11: PL 42, 953-956.

49, Es interesante en este problema la Ep. 17, dirigida a Nebridio; PL 33,
70-71. Hablamos impropiamente de “conocimiento” a priori (Memoria”, que
otras veces significa “econciencia”), porgue en reslidad no es atin un conocimiento
‘expreso”, sino “nondum formatum”, que va concretandose por la sensacidm, - la
atencién, el pensemiento, €l didlogo interior, para llegar a ser un “ceonecimiento
formado". Cf. De Trinitofe, passim, por ejemplo XI, 9, 16; XII, 12, 17: PL 42,
996-997, 1007-1008.

43. De Trinifate XIV, 5 T-8: PL 42, 1041,

44, De vera Religlone 34, 64; 35, 65; 29, 73; 49, 96-97: PL 34, 150-151, 154-
155, 165; De Trinifate VII, 6, 11-12; VIIL2, 3. PL 43, 943-946, 948; De Gene-
si nd lff. VII, 14, 20: PL 34,363

45. De Trinifate I, 9, 18: PL 43, 833.

46. De Prinitate XI, 5, 9: PL 42, 991-002.
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sio corporis per se ipsam non latens animae¥. Y en otra ocasion:
sentire non est corporis, sed animae per corpus®, Es clara, en todo
caso, la mediacion corporal —“per corpus’—. Sensacién e imagen no
son mds que el sensus formatus vel informatfus, como afirma en el
libro De Musica ¥ después repite en la obra madura De Trinifate?.

" Agustin constata frecuentemente el hecho normal y ecotidianc
de la inclinacién que tiene el hombre —especialmente el nifio— ha-
cia lo corporeo. En la infancia, los sentidos tienen un papel todavia
més primordizl gque en la edad adulta. ¥ todo proceso de aprendi-
Zzaje humano va de lo sensible y experimental a lo mis elevado ¥y
espiritual ®. Por esp en Ia infancia y también en la edad adulta nos
servimos de analogias con lo corporal para hacer mas facilmente
comprensibles los conceptos abstractos y espirifuales, como diji-
mos ®. Es imprescindible lo que Agustin llama la experiencia gene-
ral de los sentidos —generalis ezperientia sensuum— para llegar al
conocimiento espiritual ®: ut ab inferloribus ratio ad superiora
conscendat ™.

A través de los sentidos se da una esgpecie de “entrada” de las
cosag en el espiritu —a corporis sensibus in animam veniuni—*™
ainque después el espiritu necesita juzgarlas, elaborarlas en su in-
terior para que lleguen de verdad a convertirse en auténtica cien-
cla: Nisi et interiorem sensum transcatl, vervenire ad scientlam non
potest *. Los pasos de Agustin son bien conocidos: de lo externo a
lo interno, de lo interno a lo eterno ™.

En el tema del conocimiento sensorial se nota una clara evolu-
¢ion en ¢l pensamiento agustiniano. En sus primeros eseritos se

47, De gquaniifaie animee 25, 48: PL 32, 106".

48. De Genesi ad it III, 5, 7: PL 32, 1063.

4B. DPe Trinitate X1: PL 42, 985-998; De Musica I, 4, 8: PL 32, 1087-1088.
Cf. H. & Perissis, “De unione animae cum corpore in doctrina D. Augustini’:
Acta Hebdomadae Augustinianae-Thomistae (Roma 1931) 271-311; L. CILLERUE-
LO, “Teoria agustiniana de la sensaelén™: Revisia de psicologia general y apli-
cada 3 (1948) 51-86; “Teorie ggustinizna de la imaginacién”: Revista de psico-
logia general § aplicada 4 (1949) 451-474; U. ALVAREZ, "Objeto del conocimien-
to en san Agustin”: Lo Ciudad de Dios 193 (1960) 5-81; “Fi conocimiento sen-
sible ¥ el problema de la sbstraccién”: Le Ciudad de Dios 174 (1061) 542
’ 50. Confessiones 1, 6, 8: PL 33, 664; De Trinilate XIV, 5. 7: PL 42, 1041,

51. Pe Trinilate XIII, 1, 4: PL 42, 1015-1016; cif. notas 38, 39, 46.

53. Confessiones X, 35, 5¢4: PL 32, 802

53. De Genesi ad 1. XII, 11, 22: PL 34, 482

54, De Trinilote XV, 12, 21: XIV, 8, 11: PL 42, 1073, 1044. Los sentidos son
como las “puertas” o “ventenas” de la casa, cuyc habitante es el alme (Confes-
sipnes X, 10, 17: PL 32, 786; Serm. 86, 4, 5: PL 38, 428).

55. De libero arbiirio II, 3, 9: PL 32, 1245; Ep. 7 ad Neb,: PL 33, 6811;
cf. F. J, THONNARD, “La congnitio”: Adugusfinus 3 (1958) 193-203.

56. De vera Religione 39, 72, et passim: PL 34, 154,



356 ANTONIOQ ESPADA, DSA. 14

preocupz, ante todo, de combatir el materialismo ¥ sensismo mani-
queo y epiclreo. Por es0 en la misma sensacién busca algin ele-
mento espiritnal y acentla la imperfeccion de los sentidos y sus li-
mites. La percepcion humana —insiste— es muy superior a la ani-
mal. Desde sus llbros de Casiciaco, Agustin coloca el criterio segu-
ro e irrefragable de la verdad en la percepcidén interior con Iérmu-
las estrictas: Non est ezpeclanda verilas o sensibus corporis¥. En
estos primeros libros rebaja el papel de los sentidos y del conoci-
miento sensible. La potencia de los sentidos no puede penetrar en
el orden oculto y mearavilloso de las cosas, ni en el conocimienio
matematico, ni mucho menos en el conocimiento de Dios ¥ el alma,
gue constituye la verdadera sabiduria y en lo que Agustin compen-
dia sus deseos y peticiones™ Aln mas: hablando con propiedad, no
podemos siquiera deecir que haya un conocimiento especifico de los
sentidos, ya que una cosas es “sentir” y otra “entender” . Admite
Agustin ampliamente la distinecidn platdnica entre la ciencia y la
opinidn; solo la inteligencia posee la verdad, En un primer momen-
to tiene necesidad de valerse de los sentidos, pero después debe
prescindir de ellos®. Por eso, la mirada del hombre hacia el mundo
de fuera tiene que compleiarse con la mirada interior del alma a si
misma . '

En las obras de transicion Agustin concede a los sentidos ma-
yor categoria, aungue sigue repitiendo que la verdad no se percibe
por ellos, que la ciencia no es objeto de Ia percepeidn sensible, que
el entender no consiste en entregarse a 105 juegos caprichosos de la
fantasia, etc. ® Es en las obras posterlores mas elaboradas y pro-
fundas —De Trinitale, De Genest ad Litteram, etc— donde nos en-
contramos ¢on el pensamiento maduro de Agustin, vy a las que he-
mos de acudir para dar la visidn Ultima de su noética y del papel
imprescindible del cuerpo en .e! conocimiento humano. El conoci-

81, De diversis quaestionibus 83, q. 9: PL 40, 13-14; De quaniifate anunae
21-30; De libero arbitrio II, 4, 16-11: PL 39, 1066-10689, 1248, Cf. L, CILLERUE-
LO, “Teoria egustiniane de la sensacion™: Revistq de psicologia genreral y apli-
cada 3 (1948) B0-86; M. F, BCIACCA, Sun Agusitin, 195-200.

58. De Ordine I, 2, 3; 4 11; De Musice VI, 5, 13; 6, 16-17; 11, 29;: De
quantilale animae 8, 13, Soliloquig II, 2, 1; 1,2, 7, 9, 16; 12, 20; 15, 27; De
Ordine II, 18, 47: PL 82, 979-980, 983, 1170-1179, 1027-1028, 872-885, 1017,

59. De quanititaie animae 24, 45-47: PL 32, 1060-1061;: De Musica VI: PL
33, 1161-1184,

80. De guaniilaie enimge 29, 57-58; Contra Acad. III, 1, 1: PL 32, 1087-
1068, 948.

61l. De Ordine 1, 2, 3: PL 32, 979; De verag Religione 29, 72: PL 34, 154

62. De diversis quaestionibus 83, q. 9. PL 40, 13-14; De Iibero arbifrio X, T,
16; II, 8, 24: PL 32, 1230, 12563; De vera Religione 3, 3; 20, 40; 34, 64: PL 34,
124, 138, 150.
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miento recihido a través de los sentidos adquiere en estos escritos
la categoria que la corresponde % : :

-Con todo, Agustin nota que el cuerpo es un instrumento imper-
fecto'y, ‘en cuanto ocasion de error, carga pesada para el alma. No
por el cuerpo mismo, sino por - la corrupcidn proveniente del pecado.
Fs el pecado Ia causa de que el conocimiento a través de los sentl-
dos exua urn largo proceso de elaboracion; :

“Ta mente humana sin duda percibe primero por los sen-
tidos corporales estas cosas que son hechasg adquiriendo el
conocimiento de ellas segiun la debilidad de la capacidad
humang, y después busca sus causas, por si.de algdn modo
puede llegar hasta ellas, las cuales moran de una manera
principal e inmutable en el Verbo de Dios y asi contempla
las cosas invisibles de El por medio de agquellas que han
side hechas. ;¥ gquien lgnors cuén grande sea la lentitud
¥ cuidn no pequefia la dificultad y cudnte tlempo no em-
plea en hacer ésto, ‘por causa del cuerpo corruptible que
-aprisiona al alma, aungue se vea arrastrada por un vehe-
mente deseo cle eJecutarlu comn - urgencia ¥ Dperseveran-
cia...? 5, .

Del cuerpo recibe el alma la verdad, pero también le sirve de
ocasion de engafio. No porque el cuerpo y las cosas engafien, sino
por la precipitacion en el juicio de los datos presentados por la per-
cepcidn. Por eso, al hablarnos por ejemplo,: de las visiones, afltma
Agustin que las Unicas enteramente fidedignas son las intelectua-
les 5, : :

En conclusién podemos decir que Agustin, siendo completamen-
te realista e inmediatista y reconociendo la validez de! conocimien-
to sensorial, concluye gue el cuerpo es un medio o-instrumento im-
prescindlble, pero a la vez imperfecto en el conocimiento de la ver-
dad. ¥ tanto su necesidad como su imperfeccidn han side aumenta-
das como consecuencia del pecado.

4, El cuerpoc, medio de ed:presidn

El hombre, a la vez que posee log sentidos como polencias cog-

63. De Genesi ad litr. VII, 14, 20: PL 34, 363; De Trinitate 11, passim;
VIL 6, 11-12; VIII, 2, 3; IX, passim; XIV, 5, 7-8: PL 42, 845:888, 943-048, 948,
983-088, 1041 ' o
© 64 De Genesi ad Htf, IV, 32, 49; cf. IV, 6, 13: PL 34, 316-317, 301; Dé Tri-
nitate II, 17, 28; III, 4, 10: PL 42, 863-864, 874.

65. De Genesi ed litf. XII, 25, 52: PL 34, 475.
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noscitivas, se sirve de su cuerpo para ponerse en relacion con sus
semejantes. Entre logs medios de comunicacién interpersonal desta-
ca el dialogo, la palabra oral, expresion externa del verbo interior.
La palabra que suena fuera es signo de la palabra que luce dentro,
a la que convendria con mayor propiedad el nombre de palabra %,
He aqui un aspecto importante de ia doctrina agustiniana, de tal
modo que se ha Hegado a decir que el término Verbum es la pala-
bra mas grande del lenguale de Agustin, tanto cuando habla del
Verbo divino, como cuando se refiere al verbo humano ¥,

El verbo mental busca como medio de transmisién, como “vehi-
culum’”, 1a palabra corporal y sensible. El lenguaje es signo de la
idea y de la realidad que expresa:

“Cuando dirlgimos la palabra a otros, afiadimos a nuestro
verho interior el ministerio de la voz o algun otro signo
sensible, a fin de producir en el alma del que escucha, me-
diante un recuerdo material, alge muy semejante a lo gue
en el alma del locutor permanece” ®. “No sélo el sonido de
las palabras, sino su significado, nos es conocido, parte por
el sentido del cuerpo, parte por la razén...”® “Informado
el pensamiento por la realidad conocida, es palabra lo que
decimos en nuestro corazdén... Biendo preciso hacerla lle-
gar a conocimiento de agquellos con quienes hablamos, se
emplea un signo que lo exprese. Con frecuencia es un so-
nido, alguna vez una sefin; aquel habla al oido, ésta a la
vista; y esftos slgnos materiales son medios gue sirven pa-
ra dar a conocer a los sentidos del cuerpo nuestra palahra
mental., ” ™,

Voces earum quae cogitamus sigra sunt rerum™ Cuando Agus—
tin estudia en su primera época el problema de la palabra y del sig-
no en el libriso De Magistro esta todavia demasiado influenciado

66. “Cum autem et alios leguimur, verbum intus manenti ministerilum vo-
cis adhibemus, aut alicuis signi corporalis, ut per queedam commemorationem
sensibilem tale aliquid flat etiam in animo audientes, guale de loquentis non re-
cedit.,.” “Proinde yverbum guod foris sonat, signum est verbi gquod infus lucet, cui
magis verbi competit nomen” (De Trinifate IX, 7, 12; XV, 10, 20: PL 42, 567,
1072-10173).

87. A. GARDEIL, La siructure de U'dme ei Pexpérience mystigue, 11 (Paris
1927) 304

68. De Trinitate IX, 7, 12: PL 42, 267

6%, De Trinilate XIIX, 1, 4: PL 42, 1015-1016.

70, De Trinitate XV, 10, 19: PL 42, 1071. Cf. F. MARCOS DEL RIO, “El
compuesto humano™: Relgion y cultura 16/IV (1931) 159-186.

71, De Trinitate XV, 10, 12: PL 42, 1071,
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por Platon. ILa palabra humana, dice alli, propiamente hablando, es
incapaz de transmitir o descubrir nuevos conocimientos, ya que una
cosa es el sonido y otra la significacion. Con todo, admite Agustin
gue su utilidad es grande, en cuanto sirve de estimule para el des-
cubrimiento de la verdad latente en el propio corazon y para com-
prender la ensefianza del 1inico Maestro ™

Aungue Agustin no retracta expresamente ninguna de las en-
sefianzas de este librito™ cuando afios mas tarde vuelve gobre el
mismo tema en las obras De docirina christiana y De Trinitate, da
mayor impertancia a la funcion significadora que tiene el lengua-
je. “Signo” es una palabra clave en estas obras. El hombre, que es
espiritu encarnado, no puede comunicarse con sus semejantes sino
a través de la materia y de la carne. Agustin tuvo siempre fina sen-
sibilidad ¥ conciencia del misterio que supcone la intimidad huma-
na para las demas personas y sabe que s6lo por medio de las diver-
sas clases de lenguaje —mimico, oral, escrito— puede parcialmen-
te desvelarse,

El lenguaje tiene todas las ventajas y todos los limites de los
signos. El éigno supone ya algiin conocimiento previo de la cosa sig-
nificada y nos Heva a su vez a un mas pleno conocimiento de la
misma . Como Dios engendra su Verbo, que se manifest6 en la car-
ne, también nuestra alma —imagen de Dios— engeridra su_'propio
verbo interior y mental, que se expresa por medio de la voz y verbo
corporal ™ De este modo, bajo €l gobierno de la voluntad humana vy,
en altimo término, de Dios, el cuerpo sirve a la aceidn del espiritu,
a la vez que es gobernado por 617

. Dios cred .al hombre no s6lo corporal y terrestre; -sino también
social, Y es por el cuerpo como se hace posible la comunidad con

72, El problema tratedo en este oplsculo es el siguiente: el lenguaje es &ig-
no, pero ;pueden de hecho ser comunicadas las ideas por las palabras? Agustin
lo desarrolla de un modo platénico ¥ concluye que la ensefianza es mer¢ estimu-
lo para descubrir la verdad interior, innata. Cristo es el unico Maestro. Sin em-
bargo, no es pequefnn la utilidad del lenguaje puesto gque hace eflorar a la con-
cieneia lg verdad gque possia previamente, pero de modo inconsclente... Cf. M.
F. SCIACCA, San Agustin, 237-239. Sobre el probliema del lenguaje ¥ de los sig-
nos en San Agusiin, c¢f. T. RODRIGUEZ NEIRA, “Inteleccion y lenguaje de
los signos en sen Agustin®: Augustinus 18 (1972) 145-156; notas 12 y 28, espe-
cialmente las obras citadas de C. P. MAYER.

73. Retractationes I, 12: PL 32, 602.

4. De Docirina christigne I, 2, 2: PL 34, 19-20; De Trinifafe X, 1, 2; IV,
21, 30-31: PL 42, 972-074, 909-91Q.

5. De Trinitafe IX, %, 12; XIII, 1, 4; XV, 11, 20: PL 42, 967, 1(015-1Dl6,
1072-1073. '

6. De Trinitate II, 2, 4¢: PL 42, 847
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los demdas y para los demas. El cuerpo, primeramente, tiene su pa~
pel peculiar en la transmisién de la vida como sello del amor mutuo
y propagacién de la especie”. Fue Dios mismo —dice Agustin—
quien para hacer mas intimos y profundos los lazos de la sociedad
humana, no s6lo por el vinculo comun de la naturaleza especifica,
sino también por la consaguinidad y parentesco de todos los hom-
bres, quiso propagarlos todos de uno solo, const1tuyéndolos en ver-
daderos hermanos ™.

En -este contexto del hombre como ser social ¥ de todos los
hombres como hermanos provenientes de una sola pareja, el len-
guaje adquiere -de nuevo especial relieve como algo completamente
imprescindible, C :

“pues hace’ posible a los hombres comunicar entre si sus
pensamientos para gue la sociedad no sea peor gue la so-
ledad estéril, como sucederia de no poderse comunicar los
humanos sus ideas por medios del lenguaje” ™, :

~ Es claro que si el 01d0 es el principal sentido de ia soclabllidad
el dizlogo es la expresiéon de esta sociabilidad, No se puede ver di-
rectamente el espiritu del _hombre,. ni sus pensamientos, 1nten01qnes
vy deseos, por lo que es .tdtalment'e necesaria la contribucién del
cuergo que sitve de intermediario para unirnos con los otros:

“Por un vinculo natural estd ligado el hombre a vivir en
sociedad con los que tlenen comtin la razoén, ni puede unir-
se firmislmamente a otros, sino por el lenguaje, comuni-
cando y como fundiendo sus pensamlentos con los de ellos.
Por eso {la razdén) vio la necesidad de poner vocablos a las
cosas, esto es, fijar sonidos que tuviesen una sighificacion,
y asi, superando la imposibllidad de una comunicacion di-
recta de espiritu a espiritu, valiése de los sentidos para
unirse con los otros...” ™. ' o

7. Véase el librito De bono coniugali Cf, ¢, MORAN, “Un capitulo en la
historia de la moral metritonial”: Estudio Agustinieno = (1973) 329-353;- D
COVI, Valor v finalided del sero segun san Agustin, Madrid, 1574. .

8. De Genesi ad litt. VI, 9, 14: PL 34, 345; De Civitaie Dei XII, 21; XII,
37; XI1v, 1: PL 41, 372, 376, 405. Cf, F. MARCOS DEL RIQO, “El compuesto hu-
mano”: Religion y Cultura 13/1 (1931) 191-195

"T9. De Trinitate A, 1, %: PL 42, 972-97T4; De Genest ad litt. VI, 21, 30; XII,
1, 2: PL 34, 351-863, 454; De Civitate Dei XII 14: XX, 1: PL 41, 382, 658 =609,

80. De Ordine II, 12, 35: PL 32, 1012. Cf. M. CHASTAING, “Saint Augus-
tin et le probléme de la connaissanee d’autrui”: Revue philosophique de la
France et de Péfranger 151 (1961) 108-124; 152 (1962) 90-102; 153 (1963) 233-238;



1 NOTAS SOBRE La FUNCION MERITORIA DEL... 361

La mediacién del cuerpo y su funcidn social cobra mayor altura
y significado se la consideramos a la luz de la doctrina paulina-del
cuerpo mistico, interpretada por Agustin., El cuerpo interviene al
servicio del espiritu en el cumplimiento de la ley de Dios y eh el
ejercicio de las virtudes que en definitiva se reducen a la caridad,
a la'entrega y servicio a los hermanos. S6lo a través del cuerpo pue-
de el hombre expresar su amor al projimo en el plano humano ¥ so-
brenatural. Sin el cuerpo es imposible practicar las virtudes, ya gue
eéstas han de ir acompafiadas no sélo de actos internos y espiritua-
les, sino también exfernos y materiales. La justificacion perfecta la
poseen conjuntamente la carne y el espiritu y ambos seran poste-
riormente glorificados ¥,

No 5610 entre los hombres la comunicacidon no puede realizarse
sino & través del cuerpeo, sino que el mismo Dios se ha manifestado
siempre por medio de slgnos y simbolos corporales. Cuando Dios ha
hablado al hombre, lo ha hecho también mediante -sus criaturas
sensibles, ¥y para comunicarle su mensaje, ha usado expresiones to-
madas del mundo corporeo &,

En el libro IT De Trinitete Agustin trata ampliamente de las
rrincipales teofanias en el Antiguo y Nuevo Testamento. Dios, en
si invisible, se hace visible por medio de las cosas corporales a las
que dié una funcidén representativa:

“No solo el Padre, sino también el Hijo y el Espiritu San-
to son invisibles a los ojos humeanos. Entonces Dios se ha
valido de sus criaturas corpéreas para manifestarse a los
hombres. ¢Quién podra dudar que Dios se ha aparecido a
los mortales mediante las criaturas corpéreas a El some-
tidas, pero de ninguna manera en su propia sustancia”®,
“La naturaleza, sustancia, esencia o ¢omo gquiera gue se de-
nomine el ser mismo de Dios, no puede verse corporalmen-
te; no obstante, por intermedio de la criatura, a El sujeta,
puede aparecerse & los sentidos de los mortales, en especle
0 semejanza corporal, no solo €l Hijo ¥ el Espiritu Santo,
sinp también el Padre” ®,

V. CAPANAGA, “El problema de lz comunicacién de las conciencias”: Aupusti-
nis 8.(1963) 575-581; J. PEPIN, "La conneissence d’aufrui chez Plotin et chez
saint Angustin®: Augustinus IIT (1958) 227-245,

8. Cf F. MARCOS DEL RIO, “El compuestec humano”: Religicn y Cullu-
ra (1931) 339-345, donde se recogen varios fextos de san Agustin. :

‘82. De Trinifaie 1, 1, 2: PL 43, 821. B

83. " De Trinitate 1II, 6, 11-12; 14, 24-25; 16, 27; 17, 32: PL 42, 861-866.

84, De Trinitate 11, 18, 35; TIT, 10, 21; IV, 20, 20: PL 42, 868, BBl, 90B-909.
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Con tanto o mayor énfasis expresa Agustin el mismo pensa-
miento en De Genesi ad Litteram. La posible excepcion para Moisés
y Pablo que habia admitido antes, es ahora rechazada. Cuando Dios
habla al hombre lo hace siempre y necesariamente valiéndose dc
objetos materiales, Moisés mismo —dice Agustin— se daba cuenta
de que una cosa era la sustancia de Dios y otra muy distinta la
eriatura visible en la que se presentaba Dios a sus sentidos corpo-
rales ®.

El culmen de Ia manifestacién divina en el cuerpo y el culmeén
de la mediacion corporal se ha realizado por medio de Cristo. Agus-
tin acusa a los platonicos de haber despreciado la “humildad” del
Verbo, es decir, su encarnacion, y pone especial énfasis en recalcar
que Cristo nos revela el amor de Dios precisamente a través de su
cuerpo ¥, En Cristo, perfecto Mediador entre Dios vy los hombres, te-
nemos la mayor sublimacién a gue ha podido llegar el cuerpo hu-
mano, siendo a la vez cuerpo de Dios, Pues el Verpo de Dios ha to-
mado un cuerpo real ¥ no ficticio ¥y ha elevado asi al hombre jus-
tamente alli donde éste se habia degradado¥.

5. El sentido de la ascesis corporal

Agustin habia aprendido, tanto en el maniqueismo, como en el
estoicismo y en el platonismo, que era necesaria una ascesis 0 “pu-
rificacion” corporal. Igualmente en el cristianismo se habla de as-
cesis y mortiflecacion. Al hablar, pues, de la “huida de lo corporal”
se cruzan muchos sistemas; se trata de una idea universal, comiin
a pitagoricos, platonicos, estoicos, maniqueos e incluso cristianos.
Por necesidad tenia también Agustin que ocuparse de este tema.
Pero, /cual debe ser el sentido auténtico de la “purificacién” corpo-
ral?

85, De Genesi ad it XII, ¢, 9: PL 34, 457. Actualmente, después del pe-
cado, es un hecho cierto que sélo a iravés del cuerpe podemos adquirir y mani-
festar los pensamienfos, afectos, ete. El problemns que se nos plantes con alpgu-
nos textos de Apustin es si, en el supuesto estado del hombre a2nterior al peca-
do, necesitaba igualmente del cuerpo o podie, por ejemplo, ver directamente a
Dios. No estda claro el pensamiento del santo y dificilmente se podri llegar o una
conclusion taxative. Pueden verse, entre otros, los textos siguientes: De Genesi
ad it VI, 12, 20-21; VIII, 18, 37; VIII, 27, 39-50; IX, 2, 3; XI, 33, 4345: PL
34, 347-348, 387, 302-394, 447-448, R

868, De Trinitate II, b, 8-10; 17, 238: PL 42, 850-851, 863-884; Confessiones
VII, 5, 18-20: PL 32, 740-748. Bspecialmente el libro IV De Trinitafe. .

87. De diversis quaestionibus 83, Q. 2, 14: PL 40, 14; De Iibero.arbitria III,
9, 28-30; 20, 55: PL 32, 1284-1287, 1298; De vera Religione 16, 30-32: PL 34, 134,
135. .
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Para comprenderlo, convendrd de nuevo recordar que en la on-
tologia agustiniana tiene un papel fundamental el concepto de or-
den o jerargquia de los seres; gque en su antropologia teologica no
podemos prescindir de la existencia del pecado y de la necesidad de
la gracia, v que, en su doctrina teoldgica, Cristo ocupa un lugar
central: El es la Virtud y Sabiduria de Dios, ¥ ¢l Camino, la Verdad
y la Vida para el hombre. 8u encarnacién y resurreccién han su-
blimado todo lo corporal

El! primer punto a tener en cuenta es la aludida jerarquia de
los seres. El cuerpo es medio ¥ no fin. Su funcién estd en servir al
espiritu ¥ no en esclavizarlo. La ascesis viene a ser una medida ne-
cesaria para realizar la auténtica jerarguiz de valores. “El recto or-
den de las cosas pide que el cuerpo esté sometido al alma y ésta se
someta a Dios”, repite Agustin una y otra vez Por eso aplica con
particular empefio a todo lo corporeo su doctring del “uso” y del
“gozq”, uti-frui. Como indican las mismas palabras, ufi tiene razon
de servicio ¥ de medio, frui significe finalidad y amor:

“Gozar es adherirse a una cosa por amor de els mis-
ma; usar es emplear lo que esté en uso para cohse-
guir lo que se ama”®,

Estas ideas las expone Agustin ya en sus primeras obras y las
irdi desarrollando constantemente sin abandonarlas nunca. Al prin-
cipio imita & lgs platdnicos y nos habla del cuerpo y de los sentidos
comparandolos a las artes liberales, que son como unga escala para
subir, pero en la que no es permitido permenecer ®, Otras veces Io
compara a la nave, que constituye un medic imprescindible para
la travesia dei mar, pero que, una vez llegados al lugar de destino,
debe ser abandonada ®. En las primeras obras se resalta frecuente-
mente la imperfeccion corporal que, a la vez que medio necesario,
puede facilmente convertirse en obsticulo e impedimento; las co-
sas corporales son también ataduras que impiden levantar el vuelo
a la contemplacién de la verdad?®.

En estos escritos se habla en lenguaje neoplaténico de la “hui-
da de lo corpdreo”, o en lenguaje estoico del “pleno dominio de las
pasiones”, ¢ en lenguajc pitagoérico 0 maniqueo de la “purificacion”
corporal. El alma espiritual, “divina”, estd aprisionada por. Ia ser-

88. De doctring christigng T, 4, 4; T, 33, 37: PL 34, 20, 33; De Trinitate
X, 10, 18, et passim: PL 42, 980.

89. De Ordine 1I, 5, 15; 14, 39: PL 32, 1001, 1013.

90. Soliloguiz I. 4, 9: PL 32, 874. B

9. Conira Acad. II, 2, ¢; De Ordine 1, 1, 3; De gquantilae animae 19, 33:
PL 32, 921, 979, 1064.



384 ANTONIO ESPADA, OSA. Coe 22

vidumbre de la carne, y el sabio tiene que desprenderse del :bulli-
cio de-la multitud y de la carga de su propio cuerpo para segulr en
la soledad el dictamen de la razon: b

“Los 0jos sanos del alma son la mente pura de toda mén-
c¢ha corporal”®. “Estamos acostumbrados a vivir enfre 10s
cuerpos... Se nos ordena, y con razon, aun tratandose de
misterlbs, despreciar todo lo corpdreo, renunclar a este
mundc corpdrec... No le queda al alma otro remedio: de
salvacion” ¥, “El almp debe dominar el cuerpo que ocupa
el puesto de siervo. La razén superior debe someter a su
imperio & su misma parte animal y dominar el cuerpo...” %,
“Cudnto més el alma se incllna a los sentidos, tanto m&s’ él
hombre se hace semejante a las bestias. Por lo cual e nos
amonesta que el alma no se derrame por los’ sentidos més
de 1o que la necesidad obligare; antes ‘hien, dejendoigs
sentidos, se recoja en si misma y renazes para Dios... Es
una necesidad evidente el empezar por ahi, ¥y nada eucte-
rran las Escrituras mas verdadero y misterioso...” %,

Los textos en este septido pueden. multiplicarse indefinidamen-
te. Be trata de una purificacién, de una limpieza del espiritu conta-
minado por el cuerpo ¥ las cosas terrenas. Este fin purificatorio tie-
ne el miniciogso y sangrante examen de los Soliloguics. Ni siquiera
Ia salud y la vida corporal han de interesar por si mismas, sing co-
mo simple medio para conseguir la vida espiritual® El precevto
primero, absolutamente seguro e ineludible, es ia huida radical. de
lo corpdreo. La razdn impera a Agustin:

“g6le una cosa puedo mandarte: la fuga radical de las co-
sas sensibles. Esfuérzate éon ahinco durante esta vida te-
~rrena en no enviscar las alas del espiritu; es necesaric que
estén integras y perfectas para volar de las tinieblas a Ia
iuz, 1a cual no se digns mostrar a los encerrados en la pri-
sidn corporal, a no ser iales que, desmoronada ésta, pue-
dan evadirse de su esfera” ¥,

. 92. Solilogquig I, 6, 12: PL 32, 875-876; De Genesi conira Manich. I, 18, 26:

PL 34, 186

93. De quaniitate enimae 3, 4; PL 32, 1037,

94, De Genesi conirea Manich, II, 11, 15: PL 34, 20d; De Ordine I 4, 10-
11; 50-81; De quaniitate animae 31, 33-35: PL 33, 982-983, 1018-1019.

ab. De guontitete gnimae 28, 54-55; Confrg demd. I, 3, 1-3; I, 1, 1; 2 4;
I1I, 17, 38; De beato vite 1, 4; De Ordine II, 13, 38: PL 32, 1066-1087, 905-907,
919, 954—955 961, 1013. Epistolas a Nebridio, especmlmente la 7: PL 33, 68-Tl

96, Soliloguis I, caps. 9-12. Es interesante comparar este examen de los So-
liloquios con €l que afios mas tarde hace en €l libro X de Canfesiones, .

97. Scoliloguic I, 14, 24-25; De Musica VI, 11, 13, 39; 14, 46; De moribus
Eccl. I, 13, 23; PL 32, 882, 1181, 118%-1188, 1331 S
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. Naturalmente que Agustin tendrid que ir precisando sus ideas,
s¢ ird despojando de este sugestivo lenguaje platénico y, poco:a po-
eo, ird cambiando su contenido. A medida que profundiza en el co-
nocimiento de la Sagradas Escriture, la ascesis corporal adquiere to-
nos mucho mas religiosos y ecristianos y es insertada en et dogma
del pecado original y de la gracia liberadora de Cristo. No solo eom-
bate expresamente el pesimismo maniqueo, sine también el dualis-
mo platonico. Se siguen usando palabras y tratande temas y con-
ceptos platédnicos, pero con un sentido cada vez mucho mas cristia-
no. La ascesis corporal es necesaria, ante todo, porque el cuerpo en
el estado actual estda afectado por el pecado. Instrumento necesa-
rlo del alma v escala hacia lo espiritual, puede convertirse en obs-
taculo ¥y muro. No se trata ya del cuerpo como tal, sino de la “co-
rrupeidn” que el pecado ha causado en el hombre. La ascesis se di-
rige ‘més bien al espiritu desde el momento en que todo lo corpa-
ral es bueno y “limpio para los limpios”®, “La limpieza externa no
tiene absolutamente ningnn valor si no va acompafiada de la inter-
na”® Por ego afirma insistentemente que el pecado no esti en el
cuerpo, sino en la inversion del orden, en la “fransmutacion de los
valores”: '

“No existe para el hombre otra vida culpable que iz gque
usa mal de las cosas y goza peor” ™, “Los buenos usan del
mundo para gozar a Dios, los malos quieren usar de Dios
para gozar del mundo” ¥, “Omnis itaque humana perver-
sio est, quod etiam vitium. vocatur, fruendis uti velle, atque
utendis frui. Et rursus omnis ordinatio, quae virtus etiam
nominatur, fruendis frui et utendis utl” %

Es rechazado tajantemente el concepto de la ascesis maniguea
de los tres sellos y toda su purificacién —mas aparente que real—
que .se refiere al cuerpo y no al espiritu™. La ascesis cristiana no
tiene por objeto una “limpieza” corporal, sino contrarrestar el “de-

98. Enarrationes im Ps. 125, 6; 141, 1-3: PL 37 1661 1833 1834.
© 99, Engrrationes in Ps. 135, 5: PL 37, 1660. ’
100, De Trinitate X, 10, 13: PL 432, 980. Desde las primeras obras insiste
Agustin' en que el cuerpo es bueno ¥y que ninguha mancha corporal eontemina
realmente al hombre, Cf, Contre dead. I, 1, 1; IIL 2, 3: PL 33, 906, 935 Véa-
se, sobre todo, ¢dmo defiende la inocencia de les virgenes violadas contra su vo-
luntad en De Civitate Dei I, 18: PL 41, 31-32. .

101. De Civitate Dei XV, 7, 1: PL 4%, 456,

102, De diversis queestionibus 83, q. 30: PL 40, 19-20, Cf R. LORENZ,
“Fruitio bei Augustin”: Zeiischrift flir Kirchengeschichie 63 (1950-1951) T4-132,
donde considera la “frultio”, es decir, 1a teoria del “uti-frui”, como pieza angular
en la ética sgustiniena
103. De wmoribus Manich, 11, caps. 10-20, et passim: PL 32, 13053-1378.
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sorden” causado por el pecado en todo el hombre ¥ en el universo
entero . Por causa del pecado —que afecta al cuerpo y al espiri-
tu-—, las relaciones que el hombre mantiene con este mundo son
1mperfectas ¥ obscuras: :

“El cuerpo humano empezd después del pecado a ser des-
‘tinado a la corrupeion, a la fragilidad y a la muerte. Es-
tos (los maniqueos) no se horrorizarian de ¢él, st no es por
la muerte, la cual merecimos en castigo de nunestro peca-
do 105 H

Agustin afirma ciertamente que “amar lo sensible y corporal es
enajenarse” ', Pero después precisara exactamente el alecance de la
expresion cuando escribe en las Retractaciones!.

“La enajenacion consiste en amar las cosas corporales con
amot pecaminoso y culpable gozandose en ellas, porque no
es enajenarse si se aman en Diog y por Dins” 1%

Ya hemos dicho que Ia virtud, que al principiq'consisti'a eh la
“rectitud”, 1a define posteriormente como el “orden del amor”.
Agustin, al hablar de la ascesis, no hace sino pedir que se restablez-
ca ese orden deteriorado por el pecado. Y si en la vida humana to-
do se ordena bien, cada grado inferior sirve de peldafio para ascen-
der al superior. Los valores mundanos y sensibles son ese primer
peldafio necesario en la escala ascensional, aunque por causa del
pecado pueden convertirse en troplezo '™,

104. Para estudiar e] tema del “pecado original” y sus efectos hey que con
sultar sobre tode les obras antipelagianas. En ellas Agustin repite constante-
mente: “Corpore non nascerentur vitlosa s5i non esset péccatum”, “Vitlis eorpo-
rum probant originale peccatum”, “Ceorpus corruptiblle non agegravaret animam
si non esset peccatum”, etc. No solamente el cuerpo, sino tode el universo esta
marcado por la pena del pecado. Cf. Opus imp. conlra Jullanum passim, De ma-
turd et grotia; De peceatorim merifis el remis; De nuptiis et concupiscertia:
De Genesi ad litt; De Civitate Deil: PL 44, y 45; 34, 41. Cf, entre numercsos
trabajos sobre este tema, A, GAUDEL, “Peché ocriginel”: Dictionnaerie Thedio-
gie Catholique XII, 371-373; N. MERLIN, Saini Augustin et les dogmes du . pe-
ché originel et de la grace. Paris, 1931; R, FLOREZ, Las dos dimensiones, §5-90;
B. BRAVO, Angustin ¢ gozo er el hombre. Madrid, 1957; 5. ALVAREZ TURIEN-
Z0,- “Bnire maniqueos ¥ pelagianos, Tniciacion al probleme del mel en san Agus-
tin”: La Ciided de Dios 170 (1954) 87-125, T. VAN BAVEL, Réperioire Biblic-
graphique de soint Augusiin 1050-1960, Louvain 1963. Para los afios . posteriores
a 1960 se recoge la bibliografie agustiniana en Revue des éfudes dugustiniennes.

105. De Genesi conrira Maricheos. II, 7, 8: PL 34, 200; De Mugica VI, 4,
7. 14, 4848: ‘PL 32, 1166, 1187 1188,

108. De Trinitale XI, 5, 9: PL 42, 991.

107. Retractetiones II, 15, 2: PL 32, 636. .

108. De vera Religione 24, 45; 35, 66: PL 34, 141, 151; De Trinitate VIII.
3, 5; IX, 8, 15; XII, caps. 10-14: PL 42, 038,948, 979, 1008, 1011 :
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El restablecimiento del orden no se obtiene por la filosofia, sino
por la fe y por la graciz. No se trata de una purificacién maniquea,
basada en falsos principios; ni de una purificacidn plotiniana de
tipo naturalista y panteista; ni tampoco de una purificacion  pela-
giana, debida unicamente al esfuerzo personal..., 3ino de una puti-
ficacidn apoyada en la gracia de Cristo. Es preciso comenzar admi-
tiendo la mediacidén corporal y redentora del Verbo encarnado. Por
no admitir al Dios hecho carne, 1os platonicos no encontraron el
verdadero camino de la salvacidon ™

En efecto, los platénicos habian ensefiado una purificacion ¥
proporcionado unas pricticas telrgicas que carecen totalmente de
valor ', I,a mediacion o seres intermedios que habian venido postu-
lando desde antiguo muchas sectas fillosoficas y religiosas han des-
viado el camino, porgque la salvacidn no puede venir de esos supues-
tos . intermediarios, sing de Cristo que, al tomar verdadero cuerpo
humano, se ha constituido en Mediador universal, modelo Gnico de
vida y fuente de toda purificacion: ' S

“Dios atlende por todos los medios a la salud del hombre..,
Por eso ningun plan se ajustd mejor al provecho del gé-
nero humano que el que realizd la misma Sabiduria de
Dios, es deelr, su Hijo Unigénito, cuando se dignéd tomar
integramente al hombre, haciéndose carne y habitando
entre nosotros. Pues asi mostré a los homhres carnales...
cuan exeelso lugar ocupa entre las criaturas la naturaleza
humana® 1,

Los mahiqueos, los platdonicos y otros filésofos se han avergon-
zado del cuerpo de Cristo y han rechazado la encarnacion, porque
creen equivocadamente que la materia es mala. Pero justamente el
primer pasc para la auténtica purificacion es aceptar la persona de
Cristo por medio de la fe e imitar el ejemplo de st vida y de sus
virtudes 12,

'Pero, ni la fe en Cristo ni la practica de la virtud pueden lo-
grarse con las solag fuerzas humanas. El camino de la purificacion
v de 1a salud viene por la gracia de Dies. El “Doctor de la gracia”
no vig desde el principio el papel que ésta tiene en la vida humana

109, Conjessiones VII, caps. 9-21: PL 32, T40-T48.

110. De Trinitate YV, 13, 18: PL 42, 900; De Civitate Dei X, 0, 2: PL 4},
287,

111, De vera Religione 16, 30-32: PL 34, 134-135; De lbero arbilrio III, 9,
28; 10, 30-31; 20, 55: PL 32, 1284-1287, 1298; De utilitafe credendi 15, 33: PL
42, 88-80. o

112, De verz Religione 16, 30-32: PL 34, 134-136; De diversis gquaestionibus
83, 2,14: PL 40, 14 et passim.
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y, una vez mas, fue progresando a medida que escribia al compas
de los:problemas que se le planteaban, y a medida. que reflexlonaba
en la experiencia de su propia vida. Como Pablo, comec todos. los
conversos, Agustin creia haher experimentado la gracia de Cristo:en
si mismo. Da quod iubes et iube quod vis, repife hablando prec1sa—-
mente de la ascesis corporal ™, : ;

"En la ultima etapa de su vida, durante la polémica contra los
pelagianos, adquiere mayor relieve el tema de la “concupisce_néia.”,
fruto del pecado original y causa de muitiples pecados personales.
Agustin 1a habia descrito con acento muy dramabico en las Confe-
siones, ya que para &l habia constituido la cadena pricticamente
irrompible en el proceso de la conversion ™, Ahora extiende su ex-
periencia personal a la humanidad -y cree que la concupiseencia
constituye uno de los mayores obstaculos en la realizacidén del hom-
bre. 86lo por la gracia de Dios podra librarse del cierpo de pecado.
86lo en virtud de la unién con Cristo se limplara en el hombre la
imagen divina manchada por la culpa, El cuerpo del cristiano se-
ra digno de todo honor, porgue en este mundo es morada de Dios
y en el otro gozori de una gloriosa inmortalidad en el dia de Ia re-
surreccién final %, Por la gracia de Dios surgira €l hombre nuevo, a
imagen de Cristo, en que el orden primitivo quede restaurado y per-
feccionado: el cuerpo estard sometfido al! alme v el alma sometida
a Diogl,

ANTONIO Espapa, OSA.
Estudio Teologico Agustiniano
VALLADOLID

113, Confessiones X, 29, 40:; PL 32, 796; De gratia et libero arbitrio 15,.31;
De Praed. sancforum 11, 22: PL 44, 899, 976; De dono pers. 20, 53: PL: 45, 1026.

114, Confessiones VIII, cape. b-12, et pasgsim: PL 32, 753-764. Pqeden_ yerse
todes las obres sntipelegianas, pero sobre todo De nupfils el concupiscentia’ PL
44, 410474, y en log trabajos sobre este tema, cf. A, ORBE, “San. Agustin y el
problema de la concupiscencin en su marco histérico” : Revisia espafioles de Teo
loglg I (1940-1) 317-337; F. J. THONNARD, “La nation de eoncupiseence en phi-
Iosophie augustinienne”: Recherches acugustinlennes 3 (1565) 59-105. .

115, De vere Religione 12, 25; 41, 77; 44, 82: PL 34, 133, 158-15%, 159._107—
168. Of. De cura pro mortuis ger; De Trinitate; De Civitate Dei todas Ies obras
antipelegienas, passim, cf. H. I. MARROU y A M. BONARIDERE, “Le dogme
de la résurrection des corps et la théologie des valeurs humaines selon I'enséig-
nement de saint Augustin“: Revue des Etudes Augusiiniennes 12 (1568) 111-156;
P. GORNI, Lg resurreccidn de ln carne segin san Agustin. Washington-Madrid,
1961.

116, De doctrina christiona 1, 11: PL 34, 23; Ep. 187, 10, 32: PL 33, 844:
In Ochannis evangelium tr. 106, 3; 108, 2: PL 35 1509, 1915; Serm. 304, 2-3:
PL 38, 1396; De Trinitate IV, 15, 20-21: PL 42, 901902; De Civitefe Dei X, 32:
PL 41, 312-316. Cf. . LADNER, "St. Augustine’s Conception of the reformation
of Man {o the Image of God”: Augustinus Magister, II (Paris 1955%) 867-878. )



. La esiructura cutelégica de la “Memoria Dei'”

1. Participacion y oniologic triddicg

Al P. Ciileruelo l¢ cabe la honra de haber echado anclas en un
tema agustiniano de alta metafisica o de psicologia profunda: la
memorie Deil. Y el presente irabajo quiere remover el tema divino
¥ humano donde subyacen riquezas dignas de exploracion, a las que
nunca llegaremos en su plenitud.

Para ello parto agui de un principic que en ia ontolegia agus-
tiniana tiene tanto realce: Ia participacion, que san Agustin enun-
cid ya en sus primeros sondeos de Casi¢iaco, en 1a gran plegaria del
investigador, que se lanzaba al doble océano de Dios y del alma, con
la humildad metafisica de la criatura delante: “A {i invoco, Dios-
Verdad, en quien, de quien y por gquien son verdaderas todas las co-
sas verdaderas. Dios-sabiduria, en quien, de quien y por qulen sa-
ben' todos los que saben. Dios, verdadera y suma vida, en guien, de
quien y por quien viven todas les cosas que suma y verdaderamente
viven, Diog-bienaventuranza, en guien, de quien y por guien son
bienaventurados todos los bienaventurados. Dios, bondad y hermo-
sura, en quien, de guien y por quien es buenc ¥ hermoso todo cuan-
to es bueno y hermoso. Dios-luz espiritual, en quien, de quien y por
quien se hacen pabtentes todas las cosas gue resplandecen”.

Brills. agui 1a metafisica de la participacion en estas féormulas
fulgurantes, que no s6lo expresan la omnimoda dependencie de las
cosas. con respeto a su Creador, sino también muestran una prefe-
rencia por el esquemsa ternario con unsa Insistencia, que Hama la
atencion de los lectores. Y aqui no es Platén el que nos viene a la
memoria, sino san Pablo, cuyas epistolas habia leido ya el filésofo
de Casiciaco?

- Las formulas Deus in quo, ef a quo et per quem balbucen una,

1. Soltloquiz I, 1, 3: PL 32, 870.
2. Rom 11, 36.
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teologia trinitaria y una ontologia triddica. En clerto modo desdo-
blan o triplican & Dios, haciéndole fuente universal de cuanto exis-
te en dependencia total de El. E] espiritu primitivo de la sabiduria,
buscando el Principio, la Arché de pensadores griegos, aqui pare-
ce descansar definitivamente en su meta.

Pasajes paralelos descubren mas el sentido de estas formulas.
Asi dice en una carta de las primeras que escribié el santo: “No hay
hinguna naturaleza, Nebridio, y absolutamente ninguna substancia,
que no tenga y muestre estas tres cosas: lo primero, que es; 1o se-
gundo, gue es esto o aquello; lo tercero que permanece en el ser
que tiene. Lo primero insinda la causa misma de naturaleza, de la
que vienen todas las cosas; 10 segundo, la forma por la que son he-
chas y se forman en cierto modo todas las cosas; lo tercero, la du-
racion en el ser, por decirlo asi, en que permanecen todas las co-
s5as” % Aqui se alude a Dios en un triple aspecto como causa prime-
ra, como forma, como fuerza de congervaciom y duracion.

El enigma y estructura de todo lo creado obliga a preguntar
quién lo hizo, con qué forma ejemplar o modelo lo hizo, ¥y para qué
lo hizo. Surgen aqui tres relaciones de la criatura con el Creador,
con la Ideg o Formae con que la hizo, la infencion o el amor con que
la hizo. He aqui ¢cémo se expresa el santo: “Porque tres cosas prin-
cipaleg convino que se insinuasen para €l conocimiento de la eria-
tura, conviene a saber: guién la hizo, por quién la hizo, por qué la
hizo. Por eso dice: “Dios dijo: hdgase e luz, y la luz fue hecha, ¥
vio Dios que la Iuz era buena. “Asi, pues, si queremos saber quién la
hizo, es Dios: sl por quién la hizo, dijo; haigase la luz: si por qué
Ia hizo, porque era buensa. No hay autor mas excelente que Dios, ni
arte mas eficaz que el Verbo de Dios, ni causa mejor que lo bueno
fuera creado por Dios bueno”d

Las formulas in guo el a quo et per guem insimia el misterio
trinitario: Dios, el Verbo o la Palabra con que o hizo todo, y la
bondad o el Amor o el Espiritu santo con que lo hizo, pues “se nos
insintia la misma Trinidad donde dice quién hizo cada criatura, por
quién la hizo y por gué la hizo”*

Mas por agui se abre una puerta para descubrir igualmente

3. Ep. 11, 3: PL 33, 70. Sobre esta especulacién trinitaria cf. ©O. DU ROY,
“L'Intelingence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin. (lenése de la théo-
logie trinitaire jusqu'au 391”: Revue des Ffudes Augustinlennes 13 (1867 119
124,

4. De Civitate Dei XI, 21: PL 41, 334,

§. De Civitate Dei X1, 24: PL 41, 334
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uns ontologia triddica, porque cada persona diving creadora en ca-
da cosg creada imprime o deja como un destello de su propia fiso-
nomia. Por eso la ontologia agustiniana tiene una preferencia pe-
culiar por el ternario vestigial, modus, species, ordo, 0 mensura,
numerus, pondus, que aluden a propiedades diversas en la estruc-
tura de los seres.

Este es el principio fundamental de la ontologia agustiniana:
“Nosotros, los cristianos catolicos, adoramos a Dios, de gquien proce-
den todos los bienes, grandes y pequefios; de €l procede todo modo,
sea grande o pequefio; de é1, toda forma o especie, grande ¢ pe-
guefin; de €1, todo orden, sea grande o pequefio. Porque todas las
cosas tanto mayor bien enclerran, cuanto son mas moderadas, her-
mosas ¥y ordenadas; y cuanto menos moderadas, hermosas y orde-
nadas son, tanto menos bienes tienen. Las tres cosas pues: el mo-
do, la forma, el orden, ¥ no menciono otras innumerables propieda-
des, porque todas se reducen a estas tres: estas tres cosas, digo, el
modo, Ia forma ¥ el orden, como blenes generales, Se hallan en to-
das Ias cosas hechas por Dios, lo mismo en las espirituales que en
lag corporales”®,

El universo agustiniano estd concebido y estructurado biblica-
mente mas que platonicamente, por los dos grandes principios de Ia
creacion y participacion de todas las cosas con nlimero, peso ¥y me-
dida?,

Dios que es summus modus®, v Forma formarum, y omnis boni
Bonum?® ha impreso en todas las cosas el sello de su modo de ser,
de su forma ¥ de su bondad, de que se¢ ha originade una relacion
esencial de todas con él. El modo de ser de las criaturas es un modo
relacional, que es & la vez un mode de religaciéon con él. Pero se
trata de una relacion dinamica, es decir, inquleta y movida. 8i de-
finimos 12 relacién como un respecfus ad, un estar mirando a Dios,
un sefislarle con el dedo, como una voz gue clama:; Eil nos ha he-
cho, apuntamos a su esenciz mdas entrafiable,

Podriamos decir, que toda esencia creada es heliotrépica o co-
mo de girasol, que vive y crece, ¥y se mece y enriquece mirando al
sol. Cuando san Agustin dice: “Nos has creado para Ti, y nuestro
corazon estd inguieto hasta que descanse en Ti”, el feclsli nos ad

6. De moturg boni confra Manickaeos I, 3. PL 42, bb3.

7. Sab 11, 21. ‘

8. De beaia vita IV, 34: PL 32, 975:“Summus modus per seipsum modus
est”.

9. Serm. 117, 3: PL 38, 642; cfr. Enarrationes in Ps. 28, 8: PL 36, 207
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Te Domine, indica la relacion dindmica del corazdén humano con el
Espiritu de Dios™ Y todos los afanes, anhelos, inquietudes y rodeos
que da, giran en busca de un Bien absoluto en gue descanse. -

2. Mi amor es mi peso

Todo espiritu creado tiene una finalidad trascendente, vy su vi-
da es moverse hasta consepuiria con un dinamismo gque es la ex-
presién mds entrafiable de la vida misma. Vida que en el ternario
vestigial que se ha mencionado esta definida como pondus, como pe-
s0, como amor, como deleite: Amor meus, pondus meum, eo feror,
quoxmgue feror™. El espiritu humano, donde quiera gue va, es lle-
vado por un peso intimo, por un amor al centro, donde sSu reposa
estd.

Recientemente el _profesor Manuel Morales Borrero ha escrito
una monografia muy erudita titulada: La Geomeirie mistica del
alma en la literatura espafiola del siglo de oro¥, En ella ha dado
un realee particular a la doctrina de la ley de gravedad vy del cen-
tro de los m_isticos espaficles de la escuela franciscana, carmelita ¥
agustiniana. Ya se sabe que san Agustin ha dado una expresién que
Se ha hecho clasica en la historia de la espiritualidad a la teoria
del pondus y su movimiento gravitatorio hacia el centro que es
Digs.

Ascéticos, como Fr. Diego de Estella, han hecho de esta doctri-
na cogollo de sus meditaciones: “Como Dios ha de ser amado por
ser el cenlro de nuestra alma” —“Como el amor nos leva a Dios
como a nuesiro ceniro”— “Como el alme no se aquieia sino en Dios,
como ‘en su centro”...® El P. Estella ha meditado profundamente
los textos agustinianos de las Confesiones y de las Enarraciones so-
bre este argumento - S

10. Confessiomes I, 1. Asi comenta el fildsofo aletnén, D. Hildebrand eate
texto: “Las pelabras de san Agustin, fecisti nos ad te, Domine, “nos hiciste pa-
ra t1”, no alteran la transcendencia del hombre con la substitucion de une ten-
dencia teleologica hacia por la respuesta de valor a Dios. Por el contrario, acen-
tian €l hecho de que nosofros somos creados para un conocimiento y amor de
Dios, para {renscender el reino de un mero desplisgue inmanente de nuesira na-
iuraleza. Acentuan el hecho que nosoiros spmos ordenados & la parficipacién de
lo absoluto, un “diilogo”. con Dios, conscientemente experimentado”: Efica cris-
tinng {Barceloha 1962) 244,

11. Confessiones XIII, 0.

13, Ci. M. M. BORRERO, Geometriac mistica del almae en In literatura es-
pafiola del Siglo de ore. Madrid, 1975.

13. Tal es el tema de las Meditaciones B-10. 7

14, Dice M, M, BORRERO, Geomefria misticg, 95: “El sgustinismo ejerce &
fonde un influjo no stlo en cuanto & la atraccidn de la hermosura divina, re-
fejada en la perfeccion de Ias cosas y en la armonia del universo, smo ademés
en 1s doctring del peso ¥ de la piedra que busea su centro”.
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Ni ha sido menos celosa en divulgar la misma doctrina la es-
cuela agustiniana con santo Tomés de Villanueva, Fr. Luis de Ledn,
Fr, Agustin de Antolinez, Pedro Maldén de Chaide y otros.

_ San Agustin ha puesto en la entrafia misma del espiritu el pe-
so gravitatorio hacia su centro de hienaventuranza que en ultima
instancia es Dios. Creo que el pondus puede identificarse con el
Eros en el sentido amplio de aspiracion a la verdad, al bien v a la
hermosura.

Platén en su Cratilo ha sefialado la doble raiz del Eros, eirein_
y erotan, hacer preguntas y responder o decir®,

El mismo hace al amor fllésofo: “La sabiduria es una de las co-
sas mas bellas y €l amor (eros) es amor respeto a lo beilo, de suerte
que es necesario que el amor sea fildsofo y por ser ﬁlésofo algo in-
termedio entre el sabio y el ignorante” ¥,

San Agustin exclama, hablando del tiempo de sus descarrios ¥
andangzas de mendigo; [Oh Verdad, Verdad, qué intimamente atn
entonces suspiraban por ti los meollos de mi alma!” ", La nostalgia
de la Verdad con mayidscula le hacia pemir de este moedo. La fuerza
del eros, entrafiada en los meollos del alma, Je arrancaba irresisfi-
hles suspiros.

Aunque si bien se mira, este pondus o este Eros esta formado
por tres aspiraciones comunes a todos los hombres en mayor o me-
noes grado ¥ que constituyen una triada ontologica, que es el cenfro
de gravedad, e] ser, la verdad, el bien. Todos queremos gozar del ser,
aspiramos a la verdad, a la posesion del bien v de la hermosura.
Ni la corrupcion original del hombre ha matado tales aspiraciones,
gue son un sello de nobleza para la naturaleza humesna. As{ dice en
un lugar: “Mas aungue nos desterramos de aquel gozo scberano, no
por eso guedamos cortados vy desgajados de alli, de modo que aiin
en las cosas volanderas y temporales no busquemos la eternidad, la
verdag y felicidad: pues no queremos morir, ni que nos engafien,
ni que nos quiten la paz" 2,

Este texto muestra la religacion que tiene el espiritu humano

15. PLATON, Crgiilo, nam. 318e: Obras complefas (Madrid 1974) 520.

16. PLATON, Banguele, nam. 202 : Obras complefas, 585,

17. Confessiones III, 6: "Veritas, quam intitne tunc medullae anmn mei
suspirabam tibi”. Alude & su tiempo de estudios en Cartego.

18. De Trimitate IV, 1, 2: PL 4%, 887: “..sed quoniam exulebitnus ab ine-
comutabili gaudio nec tamen inde praecisi atque abrupti sumus, vt non etiam
in istls mutabilibus et temporalibus aeternitatem, veritatern beatitudinem quae-
ramus”, Notese la expresién “nec inde praecisi atque abrupti surmus”, que expre-
sa unz relacion de contacto o une religacién como de Ancora con lo eterno.
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cont lo eterno con estos tres hilos de oro, que son las aspiraciones al
ser, a la verdad y al bien. Es una religacion con Dios, aunque la
conciencia muchas veces no capte el valor sagrado del vinculo con
que se siente atado. Es el movimiento al ceniro de gravedad, aun
al través de muchos rodeos que parecen alejario de é&l. Todos los
espiritus experimentan, si no habitualmente, en clertos momentos
impulsos excelsos que los elevan mas alla de todo lo transitorio. La
accién humana, como lo vi6é bien M. Blondel, se mueve con unas
alas que buscan un espacio infinito de ser, que por otra parte se
nos escapa.

Es aquella hambre interior que sentia san Agustin de un solido
manjar incorruptible gque es DiosY. El Eros le atormentaba como
hamhre de amar y ser amado: en Ultima Instancia era un amor
que apuntaba a lo infinito, es decir, a Dios, aunque sin darse cuen-
ta de ello. Porgue estas aspiraciones, cuyo blanco estd muy arriba,
se disparan en otras direcciones, pero siempre en su profundo im-
pulso llevan la direccion a Dios. San Agustin admite un amor in-
consciente a Dios. Exclama en sus Soliloguios: Deus quem amat om-
ne quod potest amare, sive sciens, sive nesciens®. La grande abe-
rracion de los corazones humanos consiste en buscar un blen, que
no estd donde lo buscan: “Es bueno lo gue buscais, pero no esta
donde lo buscais” . Buscar la bienaventuranza es conforme a los
anhelos del espiritu: pero se yerra en el hlanco, ¢uando se busca
donde no esta.

G. Papini dic viva expresién a este hecho de la psicologia pro-
funda del género humano en su famosa Oracién a Crisio: “Todos
tienen necesidad de Ti, incluso los gue lo ignoran y los que lo igno-
ran mucho mas que aquellos que lo saben. El hambriento se ima-
gina que busca el pan, y lo que fiene es hambre de Ti: el sediento
Ccree que guiere agua, ¥ lo que tiene es sed de Ti: el enfermo se en-
gafia creyendo que codiciag 1a salud, y su malestar es tu ausencia.
Quien busca la belleza en el mundo, te busca sin darse cuenta, a Ti,
tue eres la belleza entera v perfecta: el gie persigue £n su pensa-

19. Confessiones III, 1: “Fames mihl intus erat intus ab interiori cibo te
ipso, Deus meus, et ea fame non esuriebam”. En otro lugar, hablando de las in-
quietudes y rumbeos de los tres amigos, Alipio, Nebridio, Agustin, usa de una
imagen fellz gue recuerda a los pajarillos de los nidos, con los picos abjertos,
cuando sobre ellos vuela la madre con e alimento: *Y en Milan estabamos los
tres: Ires bocas famélicas de tres indigentes comensales y particioneros a la
ver de nuestre hambre v de nuestra penuria”: Confessiones VI, 10.

20. Solilogquia 1, 1, 3;: PL 33, 869.

21, Confesslones IV, 12



7 LA ESTRUCTURA ONTOLOGICA DE LA “MEMORIA DEI” 375

miento la verdad, anhela sin saberlo a Ti, que eres la 1inica Verdad
digna de ser sabida: el que se afana buscando la paz, te busca a Ti,
unica paz en que pueden descansar los corazones mas inguietos.
Estos te llaman sin saber que es a Ti a quien laman y su grito es
indeciblemente mas doloroso que el nuestro” ®. Este es el mejor co-
mentario al bonum est guod quaeritis, sed non est ubi guaeritis, de
san Agustin,

El cual tiene también en la Ciudad de Dios este pensamienio:
“;Como puede ir contra la naturaleza lo que se hace por voluntad
de Dios, cuando la voluntad de tan grande Creador es para cada
cosa su naturaleza?” %,

¢Como se entiende que la naturaleza de cada cosa e3 la volun-
tad del Creador? Desde luego, toda criatura ha sido hecha por la
voluntad del Creador, porque é! lo ha querido, sin ninguna necesi-
dad, por donacién gratuita de todo su ser, Dios ha querido que las
rosas sean rosas y que florezcan y adornen el mundo, ¥ lo perfu-
men con buenocs olores, para encanto de 10s ojos que saben contem-
plarlas. Su nacer, su crecer, su florecer, su regalo de buenos olores
cumplen una voluntad superior. Toda la naturaleza del rosal hace
la voluntad de Dios.

Pero cuando subimos en la escala de los seres, la voluntad divi-
na se muesira mas generosa con ellos, Asi en la voluntad humana
ha impreso ciertas inclinaciones naturales y voluntarias, que se
acercan y nos acercan al querer divino, ;Pues no es un quetrer divi-
no el aspirar a la bienavenfuranza © descanso en el sumo Bien, el
desear la verdad absoluta, la hermosura infinita? En realidad, se
trata de una fuerza divina, de un pondus, que desde las entrafias
humanas se lanza en busca de Dios, ¥ esto da origen a todas las re-
liglones, cuya esencia consiste en buscar y querer a Dios, Sea en la
forma en que fuere, como el unico objeto adecuado a las aspiracio-
nes del hombre., Es 1a saeta del Eros que se lanza a la inflnita her-
mosura. Es decir, 1a naturaleza de la voluntad humana es una par-
ticipacién de la voluntad divina. Y el querer humano en su oculfa
entrafia es un divino querer, o amar la suma Verdad, el sumo bien
la suma hermosura. Y aqui aparece una especie de memoria Dei,
como un recuerde de Dios.

23. Cf. G. PAPINI, Historia de Cristo; Obras, IV (Madrid 19500 386-387.

23. De Civitate Dei XXI, 8, 2: PL 41, T21: “Quomodo est enim contra na-
turam guod Del fit voluntete, cum voluntas tenti utique conditoris conditze ret
cuiusque natura git? Cf. Contre Fausium XXVI, 9: PL 42, 480.
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2. Memoria Dei

'Dios, pues, se inserta en lo profundo de las aspiraciones huma-
nas, actuando dentro de ellas, meneando los mis secretos deseos y
dirigiéndolos hacia Si.

" La inquietud del corazon es la espuela interior, que sentia san
Agustin en sus angustias y catastrofes: “Y aguijabaisme con secre-
tos estimulos para privarme de reposo hasta que por una intima vi-
sion hubiera logrado certidumbtre de vuestra existencia”®,

~8e veia 2 si misme en la figura del hijo prodigo, el cual pudo
extraviarse v distanciarse de la casa de su padre; pero cuando la
carestia y el hambre polpearon a su puerta, surgié en su espiritu o
memoria de su Padre. Las algarrobas le traian el recuerdo del pan
tierno y blanco de la mesa familiar, Aprendié en su propia expe-
riencia lo que valen la casa, la patria, el pan bueno, ¥ 1a presencia
del padre. ;Qué es el hambre sino la memoria del pan y qué es la
sed sinoe la memoria de la fuente? Asi en el hambre y sed de Agus-
tin o sea, en su inquietud habia unga sorda memoria de Dios, pan
celeste y fuente de vida eterna.

Pero los aguijones interiores, due se ocultan en las desventuras
¥y descalabros del mismo espiritu, no cesan hasta llegar a una cima
clara de certidumbre. La memoria Dei se va haciendo cada vez mas
consciente. Tanto m&s que en san Agustin hay un encuentro con
Dios, de maxima sighificacién en su proceso religicso, porgque en-
tonces es cuando se le hizo cierto por una intuicién interior. La me~
morie Dei se hizo consciencia de si mismo, cuando el Dios escon-
dido le mostré su faz. Cierto que el recuerdo de Dios, cuya imagen
le gquedd impresae ya desde su infancia, no se eclipsdé apenas en su
vida. :

Pero aqui queremos ver surgir la presencia de Dios evocada
desde adentro, desde la intimidad misma, porque Dios es inferior a
lo mas inberior que hay en el hombre. Se ha dicho que la esencia
profunda de la criatura implica una relacion esencial con su Crea-
dor, un respectus ad, un mirar a Dios, gue constituye sa nobleza:
pero este mirar ontologlco a Dics, ha de convertirse en un -mirar
psicoldgico, en una mirada, que reconozca a Adquél, de quien, por
quien y en gquien procede.

Y cuando la mirada de Agustin se encontrd con la mirada de
Idios? Cuando realizé la experiencia de la aventura mas noble del
espiritu, que segin Platdn consiste “en abrir los ojos a la fuente de

24. Confessiones VII, &: “Et stimulis internis agitabas me”,
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la luz”® Esta aventura cuenta en sus Confesiones con estas pala-
bras: “Y avigado desde allf a volverme a mi mismo, entré en mi in-
terior, bajo tu guia; ¥ lo pude hacer, porque ti me ayudaste: entré
¥y vi, con el ojo, sea cual fuere de mi alma, encima de este mismo
ojo, encima de mi mente, la luz inalterable del Sefior: no ésta i._{lll_—
gar y familiar a los ojos de la carne, ni como si fuese del mismo gé-
nero, aungue mas grande, No era esto aquella luz, sino otra cosa
muy diferente de todas. Ni tampoco estaba sobre mi mente como el
aceite sobre el agua, ni como el cielo sohre la tierra, sino pof muy
encima de mi, porque ella me hizo, y vo era inferlor, porque soy he-
chura suya. Quien conoce la Verdad, ése la conoce ¥ quien la cono-
ce, conoce la eternidad. La caridad la conoce, ;Oh Verdad eterna,
oh verdadera caridad, oh cara eternidad!”®,

Como se ve, de nuevo brillan aqui aquellos tres hilos de ore, con
gue el espiritu aparece religado con lo absoluto: la eternidad, Ia
la verdad, la felicidad. Son los tres despertadores de la memoria de
Dios, aun en los que viven en la regién de la desemejanza. Porque
el espiritu no pierde el contacto con el ser, la verdad y el bien ab-
solutos. En este sentido decia Unamuno, que “vivir es anhelar la
vida eterna”.

Pero en este experiencia que nos describe en las Confesiones te-
nemos ya no una memoria implicita y vaga del Ser divino, no un
oscurc anhelo de vida eterna, sine el encaentro de Dios en la luz de
la verdad misma, que ostenta su rostro diving en el fondo de la
conclencia. Por un proceso de interiorizacién, Agustin descubrié en
el resplandor y evidencia de los principios absolutos de las verda-
des universales, invariables y comunes, la presencia e irradiacion

25. PLATON, De republica, VII, .

26. Conjessiones VII, 10. A esta experiencia parecen aludir las palabras que
dice después: “Dinde te hallé para cofrigeerte, porque fd fio estabas en mi me-
moria @ntes de conocerte? Donde pues os halié para conoceros slno en Vos mis-
mo sobre mi" (Confessiones X, 98). Estas expresiones consuenhon con lag de es-
ta experiencie: “Vidi supre eumdem oculum animae meae, supra@ mentem medm
tucem Domint incommuiabilem” [Confessiones VII, 10). Dice aqui también:; “Et
cumn primuin te cognovi, tu assumpsisti me ut viderem esse quod viderem” fCon-
fessiones VII, 100, El gssumpsisti me hace pensar en log padres que aupan & los
nifios para ver lo que no pueden ver por ser pequefios. Asi Dios aupd a Agustin
pare que viera un instante lo que me podiz ver, Pues & raiz de este primer co-
nocimiento, la memoria de Dios hizo moerada en él; desde entonces se puede ha-
blar de memoria Del en sentido estricto. Mag nétese que antes no le falftaba
el recuerdo de Dios, pues habia sido educado en la fe cetdlice con mucho esme-
ro por su madre, que estampd en su corazdn para slempre el nombre de Dios ¥
el temar del juicio de Dios ¥ el sentimiento de la providencla divina (Confessio-
nes III, 4; V, 16}, Pero proplamente la memorie Dei nacidé en su alma con Ja
experiencia de Milin, con el eonocimiento explicito de Dios.
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de un Espiritu absoluto, de una conciencia eferna, con la que se
sentia vinculada la suya.

Es una forma nueva de religacién con Dios, al que quedd asida
Ia memotia de un modo mas firme, mas intimo ¥y mas fuerte. Ya
nunca se cansara Agustin de contemplar con admiracién esta pre-
sencia de lo eterno en lo interno: O si viderent internum aeter-
num, quod ego quia gustavemm, Jrendeban, gquoniam non ‘eis pote-
ram ostendere®. ;Oh si vieran lo interno eterno! Pues yo porque lo
habia experimentado, bramaba por no poder comunicarselo”.

Este viderent lo mismo que gustaveram (lo habia saboreado) y
la. imposibilidad de comunicar la propia experiencia, indican bien
que lo que paso por Agustin entonces, no era una vislumbre discur-
siva y abstracta, sino un encueniro superior con la Verdad perso-
nal, que es Dios, Lo cierto es pues, que la anterior memoria Dei sa-
lid de su oscuridad e inconsciencia y se hizo presencia interna v
viva. Hubo una metamorfosis importante en su percepcidon y repre-
sentacion de lo divino en nosotros. La esencia heliotropica del espi-
ritu imprimié en el buscador de Dios, un sello irrompible. Lo inter-
no eterno ird siempre unido a la memoria Dei, como un sol que
nunca se pondra en el horizonte de su espiritu. Dios como luz serd
su viatico existencial de cristiano v de fildsofo. De fildsofo contem-
plativo de la Verdad, porgue esta contemplacion serd un Tasgo
esencial de su misma espiritualidad.

Plotino afirma gue “cuando la contemplacion se debilifa en los
hombres éstos pasan a Ia accidn, que es una sombra de ia contem-
placion ¥ de la razén, Incapaces de dedicarse a la vida confempla-
tiva, por la debilidad de sus almas, no pueden captar lo gue ven y
Ilenarse de su contenido. Mantienen el deseo de ver, y van a la ae-
¢idn y quieren ver por los ojos lo que no pueden ver con su inteli-
gencia” ®

En san Agustin nunca se debilito el vigor contemplativo de su
mente, a pesar de su activismo apostdlico. Porque la memoria Dei
se imprimié tan hondamente en su alma, que no le fue posible
apartar los ojos de su vista y hermosura, Y en consecuencia fue sil
vida un crescendo continuo en la exploracion de io interno efernp
que habia visto entonces: es decir, un proceso espiritual de interio-

M, Conjesiones IK, 4. En otras ediciones se dice: “O si viderent internum
lumen aeternum”, Este mensaje recuerds lp obra de Max Scheler: Von. ewigen
in Menschen, de lo eterno en el hombre.

28. PLOTINO, Endadas III, 8, 4, 33.
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rizacidn y de trascendencia hasta alcanzar cosas tan allas como
las que logréd en sus meditaciones teoldgicas sobre la Trinidad.

La Verdad misma presente en su espiritu, con sus admonicio-
nes y exigencias, se hizo despertadora de la memoria Dei y el olvi-
do de Dios se hizo ya moralmente como imposible en Agustin. _'El
nuevo ¥y enérgico impulso de la vida fue agquella memoria emanie
de gue habla en sus Confesiones?®,

Porque este es uno de los aspectos del milagro de su. conver-
5ién: hacer la memorig mismae amorosa en virtud de aguella ley
psicologica de circumincesion que san Agustin ha formulado y apli-
cado a las potencias del alma: la memoria estd en el entendimiento
y el amor, ¥y €l entendimiento en la memoria y el amor y el amor
en la memoria y el entendimiento. Es una vida de circulacion de
vida interior en que las tres facultades se comunican y compéne-
tran con una vida de unidad y trinidad al mismo tiempo ®.

Si consideramos, pues, la conversién de san Apustin como un
encuentro en que Dios hizo acto de presencia en su memoria, como
luz interior de verdad, mas interior que lo mas intimo mio y mas
superior a lo mas alto que hay en mi®, llegaremos a la conclusion
de los efectos propios de la memoria, que consisten en dar una pre-
sencia interior a las cosas v a los tiempos, pues los pasados se hacen
presentes en la memoria, y 1os presentes estdn presentes en ella, y
los futuros también presentes en su presencia ®.

Esta admirable virtud de la memoria amorosq eleva constante-
mente el alma a la fuente de toda verdad y de todo bien. Tiene un
movimiente de transcendencia y de vuelo, que sublima la experien-
cia o0 relacién que se ha vivido, pero al mismo tiempo se siente li-
gada por la curiosidad de entrar y vivir denftro de si, como en el
santuario donde brilla la imagen de Dios, que es igualmente desper-
tadora de la memorig Dei. Lo mismo que en Platén, en san Agustin,
el eros es filésofo, amigo de mirar y de ver, de unirse a la sabidu-
riz. Recorre el mundo para contemplar los vestigios de la hermosu-
ra, del poder y sabiduria del Creador, pero mds gusta de contemplar
Ia imagen espiritual que lleva dentro.

20, Confessiones VIII, 17: "Non mecum ferebam nisi amantern memoriam,
et quasj olfacta desiderantem quae comedere nondum - pesset”.

0. De Trinitefe X, 11, 18: PL 42, 962

31. Confessiones III, 6: “Tu eutemn eras interior intimo meo et superior
summo meo”. Es lp expresion clisice de Ia inmanencia y ftrascedencia de Dios
en el hombre.

32, Confessiones XI, 20.
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Y esta exploracién interior de la imagen de Dios, le ha hecho
autor de uno de los libros mas profundos de la especulacidon teold-
gica de todos los tiempos: los De Trirniiafe. Con ellos nacid 1a an-
tropologla teolégica. En ellos y por ellos la estructura trinitaria del
espiritu se hace estimulo habitual de la mermoria Dei, recugerdo de]
DlOS unitrino.

El esplrxtu mismo se hace memoria de Dios. El poderio ¥ seﬁo—
rio del hombre por la memoria lo ha cantade el autor de las Confe-
siones con una prosa inolvidable. Todo el mundo externo se hsace
mundo propio e interior con las grandes posesiones y latifitndios de
la memoria,

Este sefiorio del hombre pertenece a la imagen de Dios, como
nota peculiar del ser humano, que de ese modo recibe el aviso y
amonestacion de amar a Dios: “De todas partes todas las cosas me
dicen que ame a Dios. Es decir, que le recuerde, que le entienda, que
le ame %, ' '

Pero san Agustin buscaba huellas mas profundas para el divi-
no recuerdo. Y aqui nos sale al paso la estructura de la mens sella-
da con la imagen de Dios. El tema es complejo vy 36lo conviene agui
sefialar algunos aspectos mas esenciales como mantenedores de la
memoria Dei, v como eéscalas para acceder a una vida superior 048
una forma mas eatable de unidén con Dios.

La triade ontologica, considerada ya, conservando su esencia
analégica, de modus, species, ordo, en las escalas superiores se en-
riquece ¥ se hace un modo, una forma ¥ orden de categoria supe-
rior, Asi a! llegar al hombre, el modo expresa su composicion dua-
lista, la unidad del compuesto, la contingencia de su ser, su finitud,
su relativa perfeccién, la especie o forma incluye su vida racional,
porque por su conocimiento se hace forma de las formas, pues to-
das se contienen en su memoria. El orden vy el peso jerarquizan sus
multiples elementos mediante el amor o gravitacion al centro.

Se relacionan igualmente con el ternario: esse, intelligere, pe-
Ue, cuya variante es también el de la memoria, inteligencia y vo-
luntad. ' '

“Estas tres cosas; memoria, inteligencia y voluntad, porque no
son tres vidas, sino una sola vida, ni tres mentes, sino una sola
mente, tampoco son tres substancias, sino una sola substancia, La
memoria, Ia inteligencia ¥ voluntad se dicen relativamente a otras

cosas. Pero lg vida, la mente, 1a esencia cada una existe para si

33. Confessiones X, 6.
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misma. Por 1o cual esias cosas en tanto son una en cuanto consti-
tuyen una vida, una mente y una esencia”*,

Asi en Io profundo de la vida de cada uno nos hallamos con es-
ta constitucion unitaria y trinitaria, que lejanamente remedan la
vida de Dios, el cual es objeto de la memoria, del entendimiento ¥
la voluntad o el amor. :

Ya el recordarse a si mismo o abrazarse con la memoria, en-
tenderse ¥ amarse, formando una palabra interior y el amor de si
mismo, nos da una analogia del mismo misterio. Pero la expresion
mas licida es cuando se recuerda, se entiende y se ama a Dios. Por
eso ora el santo: Meminerim tui, intelligam le, amem Te. Acuérde-
me de Ti, entléndate a Ti, amete a Ti¥%

En toda esta exploracién ha prooedldo gradualmente ude una
trinidad mas oscura a otra mas clara ¥ de esta a la que reproduce
mejor la semejanza divina. Nos hallamos pues ante la imagen de
Dios inadecunada, mas imagen *

8i se considera la primera trinidad, mens; notitia, amor, como
un estado habitual de conocimiente de si mismo y de amor de si
mismo que tiene la mente como queto espmtual segﬁn Ie parece
a A Gardeil y también a santo Tomas, la segunda ya se plensd a si
misma y se ama actualmente, de modo que la mente se forma ya
acerca de si su propia palabra o ver_b'o ¥ mediante éste se ama ",

Y asi dice categdricamente el santo: “La mente se acuerda de
si, se entiende a si y se ama a si: si vemos éstos, vemos la trinidad,
no a Dios ciertamente, pero si su imagen”®. Aqui la memoria sui,
intelligentia sui, voluntas sui, es la Trinidad, que responde al esta-
do actual del pensamiento —cogitatio— que se vuelve sobre si mis-
mo, ¥ puede discernirse de tode lo demas, como esencia propia su-
perior a cuanto la cerca®, ' :

Finalmente viene la ultima Trinidad, como memoria Dei, inte-

. 3¢. De Trinitate X, 11, 18: PL 42, 983,

35. De Trinitate XV, 28, 51: PL 42, 1008,

36. De Trinitele IX, 2, 3 PL 42, 962: “impari imagme, attamen imegine".

37. Cf. A GARDEIL, La strucfure de Pdme el lerperience mystique, T (Pa-
rig 1927 51-130.

38. De Trinilafe XIV, B, 11: PL 43, 1944,

39. De Trinifate X, 5 '7: PL 42, 976. De aqui el valor &tico del propio co-
nocimiento: “Par qué se ha ma.ndado a la menie que se conozca a si misma?
Yo crec que es para que se piense o sl misma —se cogifef— ¥y obre segin su
naturaleza, es decir, 52 ponga a las Ardenes de Aque]l & quien debe someterse,
g tePnEa bejo su mando lo que debe estar sometido a ella”; De Trinifate X, 5,

12, 977, : i
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lligentia Dei, volunitas Dei, que también pueden hallarse en estado
habitual y actual®,

Esta variedad de imdgenes, una mas lacida y expresa que otra,
obligan al hombre a lo que llama el 8almo 38 in imagine ambulare,
a presentar siempre, aun en sus degradaciones, los rasgos de una
naturaleza grande, porque es capaz de la naturaleza soberana’ %.

El olvido de Dios total es moralmente imposible en la criatura
racional, ¥ la posibilidad de volverse a él permanece mientras vive
en este mundo. “Porque en esta imagen de Dios que ella es, posee
la capacidad de unirse a Aquél de guien es imagen” .

Por eso en esta misma regidon de oscuridad donde se mueven los
impios, no cesan de recibir sus admoniciones de volverse a Dios.

La memorig Dei anda revolando en todos los recodos de la exis-
tencia humana,

LA VOZ DE LA CONCIENCIA:

La vida anterior a la conversién de san Agustin contiene muy
buenas ensefianzas sobre esta materia, porque la misericordia de
Digs no cesa de volar en derredor de los mas aleiados para recor-
darles el lugar de su reposo. La luz interior no deja de reflejarse en
su vida y los toca en cierto modo, aun cuando vuelven las espaldas
a ella. “Y por eso aun los impios piensan en la eternidad, y justa-
mente reprenden ¥ alaban muchas cosas gue hay en las conductas
humanas. ;Pues con gqué normas juzgan, sino segin aquellas en que
ven como debe vivir cada uno, aungue ellos no vivan seglih ellas?
¢Y donde estan eseritas dichas reglas para distinguir lo justo de lo
injusto sino en aquel libro de la Juz que se ilamea la Verdad, de don-
de todae ley justa se trascribe y como por impresién se graba en el
corazon del que obra la justicia? Algo parecido a lo que ocurte en
la imagen que del anillo pasa a la cera, sin dejar el anillp” %

He aqui una de las religaciones mds esenciales del espiritu hu-
mano con lo eterno, mejor con el eterno en lo secreto de la concien-
cta. Es uno de aquellos hilos de oro, de que se ha hablado antes, que

40, De Trinifate XIV, 15: PL 42 1048

41, De Trinifate XIV, 6: PL 432, 1040. Recuérdese el pensamienfo de Pas-
cal: "Todas esas miseriags pruehan la grandeza humana. Bon miserias de gran
sefior, miseries de rey destronado”: PABCAL, Pensemientos, 1398,

42, De Triritale XIV, 6: 42, 1040

43. De Trinitate XIV, 15, 21: PL 42, 1052.
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mantienen unidos lo divino ¥ lo humano. Siempre es la luz de Ia
Verdad, por donde los espiritus se comunican. Mas agui la categoria
de la luz, al hacerse normal invariable de obrar bien, se reduce me-
jor al ordo de la ontologia: triadica, como regla que exige la ordena-
cion de la conducta humana, y llama al hombre al orden del amor,
en gue toda ética humana se resuelve. Todo debe amarse segin el
orden del valor que tiene en su esencia jerirquica.

Las leyes del orden moral estan inscritas en la conciencia de
todo hombre mentalmente sano; o estan grabadas en la concien-
cia como la imagen que el sello deja estampada en la cera, segin
escribe san Agustin. Esta doctrina de la impresion moral de la ley
moral en el hombre reproduce el pensamiento de san Pablo en su
epistola a los romanos (Rom 11,15).

Pero el orden no es una categoria estdtica, sino dindmica, por-
que es una invitacion a la transcendencia. Es una forma de imperio
interior, porque también la imagen divina lleva la efigie del Empe-
rador: ;Oh hombre!, tu corazén sea el arca de Dios, donde se guar-
den sus riquezas: ahi la moneda de Dios; tu mente que lleva la
imagen del Emperador: mens fua habens imaginem imperatorisi.

Este rasgo imperativo del orden interior, o esta llamada del
Orden al orden es el eco de una voz viviente. La vox conscientiae
se relaciona con una personalidad de legislador y Emperador. Lo
mismo que san Agustin ha interpretado asi este fendmen¢ religioso,
J. E., Newman en paginas célebres de sus escritos®. -

El hombre no es ni se siente como legislador absoluto de si mis-
mo; antes bien se siente legislado; se siente bajo una ley, que no
ha creado €1, se siente obligado, religado, comprometido a cumplirla
bajo pena de culpabilidad.

La voz de la conciencia es principio de una vocacidn, de un lla-
mamienfo al orden que debe realizar. Los pensadores laicos han

44, FEnarrationes in Ps. 63, 11, PL 386, 765,

45. Como halld san Agustin o Dios en le coneciencia u hombre interior en
la luz de la Verdad, J. H. Newman tuvo el encuentro o experiencia de Dios en
la fuerza imperative de la ley moral. Este argumento lo desarrolla ampliamen-
te en su obra Gremmar of Assent, treducide al espafiol por José Vives con el
titulo Bl Asentimlento religioso. Barcelona, 1900: V. La creencia en un solo Dios,
114-16. Un pasaje sugestivo es €l de su noveln Callisia: “Yo siento a Dios den-
tro de mi corazon. Yo me siento en su presencin. El me dice: hgz esto, ro ha-
gas aguello. Vosotros podréis decir que esta voz es una ley de la naturaleza, co-
mo el gozar o el eniristecerse. Yo no entiendo eso, No, ella es el eco de una
persona que me habla, Lleva consigo las pruebss de que viene de Dios Mi- ne-
turaleza se siente hacia ella como hacia una persona”: Calliste, 2686 citado por
G. VELOCCI, Newman mistico (Roma 1964) 85, ndam. 12
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dado una interpretacion extrafia de este llamamiento interior, de
este sentimiento de culpabilidad ¥y remordimiento del orden trans-
gredido:- Asi Heidegger explica a su modo esta vocacidon natural, el
enigma del hombre llamado interiormente a una existencia supe-
rior: “En esta situacion se oye la voz de la coneiencig. ;Quién lla-
ma? La Existencia misma es la que llama. La Existencia se llama a
si misma en la conciencia. La Exlstencia que no ha llegado a ser
“ella misma” por deflciencia, —deuda, culpa— de la Existencia: da
voces para que recuerde “al mismo”, para que se libere y llegue a
ser “uno mismo” pasando de la inautenticidad a la autenticidad de
la ‘Existencia”

Este lenguaje es enigmatico: la conciencia da voces para que
se recuerde a si mismo. La memoria Dei queda abolida por la me-
moria sui. Toda la vida humana queda degnivelada o reducida a un
nivel inferior de inmanencia subjetiva.

Notese la diversidad de 1s ontologia de la vocacién en san Agu-
tin, en quien la conciencia no es monolégica, como Heldegger, sino
dialdgica, en comunicacion con una persona trascendente. Vocacidn
e invocacidn, deseos, clamores profundos desde el abismo del ser fi-
nito, se mezclan en este didlogo: “0Os invoco, Dios mio, misericordia
mia, que me creasteis y no os olvidasteis, cuando yo os tenia olvi-
dado... No desamparéis ahora a quien os invoea: pues antes de in-
vocaras, os adelantagtels Vos, apremiindome con frecuentes voces
de toda clase, para que 0s oyese de lejos ¥y me volviese a vos y lla-
mase al que a su vez me llamaba” ¥,

“No os olvidasteis de mi cuando yo os ténia olvidado”. Aqui es
la lucha de dos memorias; la memoria de Dios que quiere romper
el hielo del olvido humsano, creando a su vez en el hombre la me-
wmoria Dei, el recuerdo de Dios, sin el cual la criatura se hunde en
la vaciedad de si mismo o de una existencia huera ¥ sin meollo.

La invocacion de! hombre agustiniano halla un eco en el amor
personal del Creador, porque supone la providencia de “un admo-
nitor autorizado”, que dice Newman y responde & la persuasion de
que “tenemos dentro de nosotros la imagen de una Persona, hacia
la cual se dirige nuestro amor y nuestra YVeneracion, en Cuys sonti-
sa encontramos nuestra felicidad por la que suspiramos y hacia la
cual dirigimos nuestras saplicas, asi como su ira nos turba y consu-
me!! ds_

46, Cf. M. BUBER, Qué es el hombre (México 1964) 22
49, Confessiones CIIL, 1, 1.
48, Cf. J. H. NEWMAN, Ei Asentimiento religioso, 120.
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El “duefio transcendente en el dictamen de la conciencia” de
Newman, nos remite al imperator de la estructura de 1a conciencia
moral de san Agustin, lo mismo que el “dictamen del admonitor zi-
torizado”., Y aqui vuelven a enlazarse Agustin de Hipona y “el
Agustin de nuestro tiempo”, der Augustinus der Neuzeit, como se
Bamado al pensador inglés. ' o o

3. La admonicion interior

El fendmeno de la admonicién interior fue sefialado por Agus-
tin en los-escritos primeros de Casiciaco, y en los posteriores, como
un hecho trascendente de la conciencia humana y parte de la pe-
dagogia de la gracia en la educacidén del hombre. “Cierta admoni-
eién que actis en mosotros para que recordemos a Dios, para gue le
busguemos, para que sin fastidio nuestra sed nos lleve a &1, emana
a nosotros de la fuente misma de la Verdad”*. .

La admonitio, como se ve, pertenece al dinamismo pedagdgico
de la memoria de Dios ¥ procede de la Verdad interior, que actia
unas veces como Inz, y otras como lenguaje interior, pero siempre
con el mismo fin de despertar el recuerdo de Dios, En otro lugar ha-
bla de admonitio veritatis, la cual tiene muchas voces y muchas
maneras de manifestarse al hombre %

Dada 1a significacion que tiene el “recuerdo de Dios” en los
principios de la conversidon y en el medio y en el fin mismo, es de-
cir, en todo el itinerario del espiritu hacia su meta Ultima, puede
comprenderse o vislumbrarse el inmenso campo de accién reserva-
do a la admonitio veritatis, aque va haciendo cada vez mdas cons-
ciente 12 memoria Dei. En todas las conciencias se oye el eco de los
avisos de 1o alto, porque “Dios habla también en la conciencia de

49. De beata wite IV, 35: PL 32, 967: “Admonitio autem guesedam quae no-
biscum agit ut Deum recordemur, ut eum gquaeramus, ut eum pulso fastidio si-
tiamus, ab ipso nos fonte veritatis emanat”. En los Soliloquios dice también:
“Deus quem hemo amittit nisi deceptus, quem nemoe quaerit nisi admonitus,
quemn nemo invenit nisi purgatus" (Solifoguia I, 2: PL 32, 8T). “Deus a quo ad-
monemur ut vigilemus... Pater pignoris quo ‘admonemur redire ad te” fSolilo-
guia-I, 2: PL 32, 87). Cf. sobre este punto J. MORAN, “Lg teoria de la admoni-
cion de los Didlogos”: Augustinus 13 (1968 2567-271.

50. Hay en las Confesiones muchos verbos y expresiones que pertenecen a
esta pedagogia de la admonitic, tan importante en la psicologin de la conver-
sion. Cito algunos ejemplos: “Tu excitas ut laudere te delectet” (Confessiones
I, 1); *“stimulis internis gqgitebas me” (Confessiones VII, 8); "nrstitisti crebres-
cens multimedis vocibus” (Confessiones XIII, 1); “intravi in intima mea duce
te” (Confessiones VII, 10); “admonilus redire ad memmetipsum” (Conjessiones
YII, 10); et quomode egistt ut sentirem miseriam meam” [Confessiones VI, 6);
potui quoniam factus es gdiufor meus” (Conrfessiones VI, 6).
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los buenos y de los malos. Pues el aprobar lo que esta bien hecho, o
censurar lo malo, no se puede sin [a voz de aquella verdad que en el
silencio del corazén da su juicio aprobatorio o condenatorio” %,

Nétese que en toda esta fenomenologia de la admonitio o vox
veritqtis subsiste un enlace particular entre la obra de la criatura
y del Creador. Podria darnos luz agqui un bello pensamiento de san
Francisco de Sales: “El amor sobrenatural es hijo del milagro, pero
al mismo tiempo hermano de los amores humanos” %, Hay lazos co-
mo de consanguineidad entre la naturaleza y la gracia. Quiero de-
cir, que en nuestro fema, las admonicicnes, locuciones, voces, exci-
taclones y otras formas de actuacion que tiene Dios en su mano y
providencia, se hermanan c¢on Ias mociones mismas, gue proceden
de Ia naturaleza misma del hombre, que siempre in imagine ambu-
lat. .

Entre estos medios hay que mencionar “la nocién de la ley eter-
na que estd impresa en nosotros” ®, y aguella “nocion impresa del
mismo bien, que nos hace preferir unos valores a otros *, y también
aquelia “nocion de la sabiduria que tenemos impresa en la men-
te” %, Todas estas “impresiones” —de la ley eterna, del bien, de la
sabiduria— son formas de amor que se relacionan con Dios, ¥ per-
tenecen & la estructura misma del espiritu. En otras palabras, son
como agente secretos de la miemoria Dei en ia conciencia humana,
¥ se entienden con las mociones que vienen del amor de Dios para
ayudar a2 la criatura humana a salir de su miseria y de su hambre.
Asi dos amores —uno divino y otro humano— son en altima ins-
tancia los gque ponen la mano en esta historia secreta que es una
repeticion de la parabola del hijo prodigo.

6. Regio egestatis

Pues toda la pedagogia de la admonitio tiene su campo en la
que llama san Agusfin regio egestalis, pais de miseria y de hambre,
que es el teatro de la parabola evangélica *, “Porque la regidn leja-

51, Serm. 12, 1: PL 38, 102: “Loquitur etiatn Deus in honorum malorum-
que- conscientia. Nem et approbare quod hene facit et improbare quod peceat,
nemo recte potest, nisi ad eadem in silentio cordi vel laudante vel clamente vo-
ce veriiatis”. ‘

52 F. DE BALES, Treiade del amor de Dios, I, cep. 6. :

53. De libero arbitrio I, 8, 15: PL 32, 1223: “Aeternae legis notio quae no-
bis impressa est”, )

54. De Trinilate VIII, 3, 4: PL 42, 949: “. impressa notie ipsius boni™.

55. De libero arbifrio 1II, 8, 26:; PL 32, 1253: *. sapienfiae notionem in
mente habemus impressem’.

538, Confesiones II, 10: *...et tectus sum mihi regio egestatis’.



19 LA ESTRUCTURA ONTOLOGICA DE LA “MEMORIA DEI” 381

na es el olvido de Dios”. ¥ el hombre de aquella regién es la indi-
gencia de la palabra de la verdad ¥, El hambre le obligé a entrar en
si ¥ a recordarse de su Padre,.

La misma menesterosidad levanta su voz admonitora en la con-
ciencia de los olvidados, y extraviados en la region lejana, y se da
una especie de dialéctica de la miseria y de la misericordia que san
Agustin indica: “Yo me hacia cada vez més miserable y ti te po-
nias cada vez mas cerca” ® Cuanto mas ahondaba en su propia in-
dignidad, resplandecia con mayor decoro la dignidad del Padre, co~
mo dice del hijo prodigo: “El apacentador de puercos congce siu in-
dignidad y reconoce la gloria de Dios, pero forzado por la necesi-
dad ¥,

En las regiones mas tenebrosas del olvido divino le indigencia
se hace voz amonestadora para recordar a Dios. Nadie puede vis-
lumbrar la extension de esia voz en las lejanas regiones del olvido
gue €5 el pecado®,

De este modo 1a miseria misma queda valorada, como una alia-
da de la memoria de Dios en la admonicién de 1a verdad. Parece un
pensamiento atrevido este de Simone Weil: “He de mirar cada pe-
cado que yo he cometido como un favor de Dios. Pues es un favor
que la imperfeccion esencial que se esconde en el fondo de mi mis-
ma, sea en parte puesta ante mis ojos en tal dia, en tal hora, en
tal circunstancia. Yo deseo, yo suplico que mi imperfecci¢én se pon-
ga toda ella ante mi vista, segiin la capacidad de la mirada del pen-
samiento humano: no para gue ella se cure, sinc para que aun si-
guiendo ella sin remediarse, yo esté en la Verdad”®.

Pensamiento que rima con este de Kierkepaard: “Una moral
que ignora el pecado, es una ciencia perfectamente vana: pero si
admite el pecado, entonces ella sale por este hecho de su esfera” ®
Estos andaces pensamientos nos traen un eco de la musica pascual
de' O Feliz culpa, o los gemidos del autor de las Confesiones: [Qué
digno de compasién era yo! Y vos jcOmo punzabais el tumor vivo

57. Questionum evangel. II, 33: UL 35, 1344: “Reglo itague longinqua obli-
vio Dei est. Fames autem in illa regione est indigentia verbi veritatis”.

58. Confessiones VI, 16: “Ego fiebam miserior et tu propinquior”.

50, Enarrationes in Ps. 70, 11, 6: PL 3§, 156 : “Apnoscit hane indignitatemn
filius minor & patre longe peregrinans. Agnoscit gloriam Dei, sed egestate cons-
trictus, Infelix per humilitatern impetrat felicitatern™.

80, En las Confesiones se ofrece un amplisimo pancratna de esta pedagogia
de Dios, que no deja reposar a los hombres, por muy zlejados que vivan de EL

g1, 8, WEBIL, Le pesanileur el la grdce (Paris 1968) 68.

62. 2. KIERKEGAARD, Temor y femblor; citade por R. DESJARDINS, Le
souvenir de Dieu. Recherche avec Saint Aupgusiin (Paris 1975) T1. i
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de mi herida..., para que me convirtiese a vos y se curase®.: En la
regidn de la indigencia y desventura, que es el:pecado, resuena la
admonitio veritatis, la voz de la verdad en la naturaleza :lapsa, ¥y
por contraste la verdad de Dios. Tornamos otra vez a Ila dialéctica
de la miseria y misericordia.

Pero la culpa no es tan feliz' que no haga al hombre infeliz,
porque €l olvido de Dios le convierte en un lugar infeliz donde ni
puede estar, ni puede retirarse de ¢!, segin la experiencia agusti-
niana: Et ego remanseram infeliz locus ibi nec esse possem nec
inde recedere ™. Este infelir locus es la conciencia infeliz, que se
hace también lugar de encuentro de Dios, porque aqui la meémoria
sui, la presencia del espiritu a si mismo y en si misme, estd como
vestida del Juto de ia infelicidad, que es el sambenito de la culpa.

Es la misma psicologia profunda de la conversion del hijb pro-
digo, donde resalta la relacion entre la experiencia eXterior y la in-
terior, entre la dialéctica de foris-intus, cuando el pastor de puer-
cos entrd en si, metido per el amargo sabor de las algarrobas y be-
llotas. La compafiia de los animales vy la ‘soledad hambrienta le hizo
reflexivo ¥ le dio a conocer mejor la altura donde estuvo y la hon-
dura y desventura donde estaba. Y la memoriz sui —ia compren-
sidn de si mismo— se llend para iluminarse de la memoria del pa-
dre y de la abundancia de pan en su casa.

~La psicolegia de la parabola evangélica la sabia muy bien san
Agustin, de quien nos consta que lloraba, cuando en las fiestas -
targicas, el ciclo de las lecturas traia la admirable historia y con-
versién del prodigo %

Ella nos confirma como el estade de miseria ¥y de hambre viene
a unirse a la memoria Dei, el recuerdo del Padre y de la casa pa-
terna, desde la cual los ojos y el corazéon del Padre no pierden de
vista al prédigo desarrapado y famélico. El hijo puede temporal-
mente olvidarse del Padre y alejarse de su compafiia: pero el Padre
no puede dejarle alejarse de su memoria y le sigue y persigue con
sus dardos y zguijones desde lo alto de su morada. jCon qué térnu-
ra miraba san Agustin esta casa paterns, que habia abandonado
como pradige!: “Alli estd la Casa de mi Dios, muy por cima de mi
alma: alli habita él, y desde alli me mira: desde alli me creo, des-
de all{ me gobierna, desde alli me favorece, desde alii me. llama,

83. Confesiones VI, 16.
64. Confesldnes VIII, 1.
65. Confessiones VIII, 3.
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desde alli me dirige, desde alli me guia, desde alli’ me lleva a ca-
sa” % '

Noétese la riqueza y maestria de las. operaciones divinas gue el
Padre reallza desde su casa con el hijo para despertarle y mante-
nerle en su memoria, hasta traerlo a casa.

4. El aleismo y la memoria Dei

_'Siguiendo estog pensamientos, pudiera creerse que no ha lugar
para un ateismo serio, porque la memoria de Dios va inserta en las
primeras lineas de fuerza del espiritu humano, en el fondo de sus
impulsos ontolégicos orientados hacia lo absoluto, hacia el valor en
que todos los valores se fundan. Claro que el ateismo consiste en
cambiar una trascendencia por otra aparente. De otro modo no se-
ria posible como fenoémeno. o .

Pero la razon verdadera no admife este cambio, porque la uni-
dad de Dios es dogma esencial de todo teismo, un atributo divino
intransferible. ' ' '

Mas notese también que la profesion del olvido de Dios, que es
el ateismo, no supone una abolicién de la memorig Dei en los se-
guidores. Toda la hisforia de la conversién y evolucidon de Agustin
prueba la compatibilidad del zlejamiento de Dios y de la vivencia
de su memoria en él.

En medio de la actuacién de las fuerzas positivas y negativas
sobre el espiritu, ronda el recuerdo divino. Aun estando dominado
por la costumbre carnal, aletea en torno la providencia.

“Me arrebatabais vos con vuestra hermosura, pero’ luego mi
proplo peso me arrancaba de vos ¥y caia gimiendo en estas cosas:
y este peso era la costumbre carnal Pero iba cenmigo tu recuer-
do®; . _ .

' Esta ausencia y presencia de Dios, que san Agustin hace com-
patibles en su propia historia, es seguramente una ley en la histo-
ria secreta del espiritu humano. Aun los grandes negadores del
mundo moderno como Nietsche sigue valida 1a leéy: sed mecum erai
memoria tui. Lo mismo gque en el “ateo por gracia de Dios” de Mi-
guel de Unamuno. Y hoy cuando se habla tanto de la muerte de

86. Enarrotiones in Ps. 41, 9: PL 37, 469:“Ibi enim domus Dei mei super
animam meem: ibi hebitat, inde me prospicit, inde me creavit, inde me -guber-
nat, inde mihi consulit, inde mihi excitat, inde me voecat, inde me diriglt, inde
me ducit, Inde me perducit”.

87. Conjessiones VIII, 17: “Rapiebar ad Te decore tuc, moxgue diripiebar
abs Te pondere meo et ruebam in ista cum gemitu: ef pondus hoe consuetudo
carnalis. Sed mecum erat memorie tui'. . i



390 VIOTORING CAPANAGA, OSA, 22

Dios —aque seria su olvido absoluto— su presencia se ostenta mds
retadora y sonada que nunca.

"En los tlempos de nuestro santo el ateismo no se presentaba
como el fenomeno invadente de hoy: era mas bien postura de mi-
norias, y fruto de una particular depravacion del espiritu, como di-
ce él,

Aunque no directamente en relacion con el ateismo, Agustin
meditd mucho sobre el fenémenc del olvido de Dios y diagnosticod
esta terrible enfermedad humana. Por esto también apunta al
ateismo estos profundos pensamientos de uno de sus primeros li-
bros. Después de llegar con una dialéctica cerrada, meditando sobre
las verdades eternas, a un conocimiento seguro de Dios, aungue
muy débil (adhuc tenuissima forma cognitionis): después de reco-
rrer con una ascension mental los diversos niveles de los seres del
universo, vestigios de una sabiduria eterna, afiade esta lamenta-
cién: “jAy de los que te dejan a ti que eres guia y se extravian en
tus vestigios y aman tus guifios en vez de ti, ¥ se olvidan de lo que
les insindas, oh suavisima Inz de las almas, sabiduria! Porqie no
cesas de insinuarles cuan grande y excelente eres: y sefiag tuyas
sonr todo el ornato de las criaturas... Semejantes son a los hombres,
que aman tus obras en vez de Ti, los cuales al oir a un orador elo-
cuente y sabio, mientras quedan prendidos avida y excesivamente
de la suwavidad de su voz y de la composicion de las silabas de su
discurso, ordenadas muy h&abilmente, se dejan perder 1o principal
que es el sentido de las sentencias, de gque fueron signos las pala-
bras pronuncladzas. jAY de los que se apartan de {u luz ¥ se recues-
tan dulcemente en su oscuridad!

Porgue volviéndose en cierto modo de espaldas a Ti, viven pe-
gados a su conducta desordenada, como a su sombra, .y aun enton-
ces, todo cuanto les produce deleite, viéneles del resplandor de tu
luz que hay en torno; pero amando la oscuridad, sus ojos se vuel-
ven cobardes e impotentes para encararse y disfrutar de tu presen-
cia. Por este camino el hombre va cada vez a més profundas tinie-
blag” %, :

Formula aqui san Agustin una aguda fenomenologia del olvido
de Dios y del ateismo, que es un extravio en los vestigios de Dios y
apartamiento de éste.

El ateismo es una forma de seduccién de las criaturas vy un
abandono y olvido del Creador. Pero sin ia memoria de Dios se pro-

68. De liberc arbiirio II, 15, 43: PL 332, 1264,
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duce un grande eclipse ¥ oscurecimiento en el espiritu humano, que
renuncia a su aspiracién de plenitud, a su amor de totalidad o, di-
gaimoslo asi su catolicidad. Lo que ha distinguido a la fliosofia ca-
tolica es precisamente su defensa de la catolicidad del espiritu, cu-
vas lineas de fuerza que llamamos memoria, entendimiento y vo-
luntad son catdlicas, es decir, abiertas y abarcadoras de todo io real
que hay en el munde y scbremundo. Y 1o que ha distinguido y dis-
tingue todas las filosofias acatélicas es la mutilacidn del espiritu,
negando su capacidad y apertura a la verdadera trascendencia. Son
todas ellas filosofias agndsticas, materialistas o idealistas, pero con
un idealismo que encierra al espirifu en su propio coto y limites de
contingencisa,

El atefsmo mutila la catolicidad del espiritu, porque una de sus
grandes herejias —que también es del mundo moderno— es la ne-
gacion de 1o que ha llamado J. Maritain “la primacion del espiritu”,
que esti sostenida sobre la primacia ontolégica de Dios. Y asi el
hombre queda manco en su memoria, ciege en su inteligencia, y en-
carcelado en su voluntad, con un retorno a la barbarie ¥ a Ila men-
tira, porque la negacion de Dios es la gran mentira y blasfemia, que
contamina la cultura actual

San Agustin expresa estas mismas ideas con sus imagenes es-
téticas, que se han traducido: la huida de la sabiduria y de su luz
suavisima significa la fuga de la plenitud del sentido del mundo vy
el refuglo en las sombras. Be ama el goce ¥ el sonido v musica par-
cial de los versos, y se plerde la Iluz y hermosura universal del poe-
ma, donde se declara el sentido de todas las cosas. El ateismo es
una malg audicién de la gran obertura del mundo, unz pésima lee-
tura y exégesis del poema universal, una mutilacién de sus partes
esenciales. Es un amor a la oscuridad donde Ios ojos pierden su
agudeza v su capacidad para ver el sol, en que se bafian y lucen to-
das las hermosuras.

Mas para san Agustin aun en esta regién de sombras y mutila-
ciones entra el resplandor divino, porque las mismas bellezas fuga-
ces de 1as cosas que cautivan y fragmentan el alma, son destellos de
una luz eterna, vestigios de una infinita hermosura, que pregonan
ellas a su modo. Por eso la dialéctica agustiniana de las partes va a
la plenitud, porque “a uno no le v2 bien, si le puede ir mejor; a
otros no nos va bien con los puros vestigios de la verdad, cuando
con la verdad misma podriamos estar mejor” ©,

80, De pera Rellglone 36: PL 34, 151
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El hombre, pues, se halla puesto delante de un bivio con la tfe-
rrible falcultad de escoger y decidir por si mismo el retorno:a la
Casa del Padre, la Ciudad de Dios, 0 de perderse en la selva oscura
de las. criaturas, donde no hay salida a la libertad y la alegria de
Ia luz ™.

VICTORING CAPANAGA, OSA.
MADRID

‘70, Paera conocimiento bibliogréafico de la Memoriec Dei cf, los sigulentes
trabajos: L. CILLERUELO, “Introduccion al estudio de la memoria en san
Agustin”: La Ciudad de Dios 164 (1962) 5-24; ID, “La memnioria sui”: Giorna-
le di Metafisice 9 (195¢) 478-492; ID., “La memoria Del segun san ~Agustin”:
Augustinus Magister, I (Paris 1864) 489-509; ID,, “Pro memoria Del” ;- Revue des
Etfudes Augusiiniennes 12 (1966) 65-84; en este articule responde L. Cilleruelo
al P. G. Madec que habia publicado su escrite “Pour et contre la “memoria
Del”; Revue des Etudes Augustinienmnes 11 (1965) 89-92; 1D, ‘Por qué Imemo-
ria Dei”: Revue des Eludes Auqusiiniennes 10 (1964) 288-254. Menciono también
una tesis muy valioga reclente. de lalrep en la Facultad de Teologia de la Uni-
versidad Gregoriana de Roma, de Ia que es autor el agusting desecalzo iftaliano
C. Gabriele Ferlisi: Memoria melaflsica e peccato. Tre guesili sulla *Memoric
ngostiniann” e sua utilizeazione per un mﬂesswne su Dw € sul peccato Roma
1974. (Ad uso mahoscritto).



Personalismo moral en san Agustin

Un hecho aparece claro en el analisis de la doctrina teoldgica
en general agustiniana: el pesimismo en sus consideraciones acer-
ca de la actitud ética v moral en general. Interpretaciones recibi-
das de épocas pasadas, nos han hecho desfigurar la doctrina agus-
tiniana. Quizd hoy necesitemos también nosotros depurar la ima-
gen del Apustin cristiano del siglo IV, tratando de buscar los fun-
damentos de sus afirmaciones y los condicionamientos sociocultu-
rales v religiosos. Necesitamos llegar a una visidn de conjunto de
los principios elementales de la vivencia cristiana, basados en un
contacto vital con dos fuentes esenciales de inspiracién: la flloso-
fia ¥ como iluminacion de la misma, la Escritura.

Posiblemente hoy tengamos gue recurrir a una concepcién cris-
tiana de la existencia, partiendo de aguello que un tedlogo funda-
mentado decia, recurriendo a Paul Tillich, con el fin de comparar
su método teoldgico con el de Agustin: “En cuarto lugar, yo busca-
ba a un “filésofo de Ia religion”, porque me parece inevitable llegar a
un compromiso con Grecia, en lo cual consiste el mensaje elemen-
fal de Agustin de Hipona, herido de la nostalgia del “ser”, de Ia
eternidad, del sabado y de la “paz”, en este mundo evolutivo en el
gque no existe la pazl. '

No seria algo nuevo. El estudio de la reflexién, tanto teologica
como espiritual en general de los primeros pensadores del cristia-
nismo, nos hace ver claramente, como su actitud fue ya ésta desde
el principio. Y Agustin lo vivio todavia mas desde ¢l fondo, porque
su mundo era un mundo donde la decadencia del Imperio tocaba a
su fin, donde el escepticismo reinaba por todas partes, porgue 0 se
sabia ya a donde dirigirse en la actitud a tomar como orientacion
en la existencia, Agustin vivié el problema y lo experimentd en car-
he propia, como quizas lo estemos experimentando los hombres de
nuestra época, ya que se ha perdido en muchos medios la razén de
vivir. Quizas todavia Agustin tenga algo que decir hoy a los que vi-

i1, L. CILLERUELC, “La prueba agustiniena de la existencia de Dios”:
Estudio Agustiniano 4 (196§ 241
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vimos la época de un mundo en gue “Dics” ha dejado de existir.
Quizas el hombre esté cansado del recurso a las cosas en si e inclu-
50 del hombre en 5i, subjetividad cerrada, y quiera encontrar alge
gue le supere, ya que finalmente “Dios nos duele”, porgue esa ima-
gen sigue grabada y pidiendo sus exigencias de vivencia total.

Somos conscientes de gue no todos piensan en esta direccidn,
especialmente cuando se colocan frente a sus prejuicios en la doc-
trina del doctor de Hipona. Por esto nos sera de todo punto nece-
sario, ver desde un principio las orientaciones que ha tomado el
pensamiento agustiniano en la pluma de muchos de nuestros con-
temporaneos, para los cuales, finalmente ia Iglesia ha podido des-
entenderse de una de las causas mas gravosas de la consideracion
pesimista de.la existencia cristiana,

1. Sintesis de lo critica acerca de la doctring moral agustiniana

Quede claro desde un principio, que nos limitamos en este
apartado a los fundamentos de la moral segin Agustin, a sus prin-
cipios ¥ no a doctrinas concretas, aunque muchas veces los autores
hagan recurso a sus afirmaciones sobre ciertos problemas, conclu-
yerido de aqui sobre los principics que rigen sus afirmaciones.  Por
otra parte no haremos alusidén detallada a2 todos los autores, sino a
ciertas corrientes.

Constatando como congidera la naturaleza humana, a partir de
1a historicidad que viene exigida por datos, tanto de la filosofia co-
mo de la religion, se le ha tachado de positivista, ya que abriria la
puerta a todos los métodos modernos del psicoanalisis, del histori-
cismo o del existencialismo filosofico, como resultado de someter la
razén a los datos de la experiencia

Por el contrario ha habido otros autores gue, basados en un su-
puesto platonismo agustiniano, sin llegar a comprender ese plato-
nismo en su autenticidad, se han visto obligados a proclamar a
Agustin, el gran padre de todos los subjetivismos modernos, de to-
das las morales de intencién, en suma, de tachar de racionalista a
ultranza, al Agustin cristiano sincero? Pero ninguno de éstos se ha
preocupado “de concordar el positivismo con el racionalismo de san
Agustin™ 4,

2, En esta direccién pensarian todos los tedlogos de tendencis mas hien
fideista, tanto de campo catdlico como protestante,

3. Of. J. ROHMER, La finalité moraie chez les théologiens (Paris 1939) 1i-
30.

4. Cf. L. CILLERUELQ, Qbras de sen Agustin, Tratados morales. Introduc-
cidn general BLAC. XII (Meadrid 1954) 3,
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Ya es un topico la consideracién del pesimismo agustiniano y
dualismo irremediable. Colocados en presupuestos muy ajenos a la
mentalidad de Agustin, basados en dilemas irreconciliables con la
mente del obispo de Hipong, dilemas que se extienden a todos los
campos de la acecién humana, se han llegado & hacer afirmaciones
que guizas haya que revisarlas, tras una congideracién mas reposa-
da y atenta de la obra agustinianas®.

No han faltado, por otra parte, espiritus irenistas, que han gue-
rido Hevar el agua a su molino, basados en la consideracidon agusti-
niana de que el hombre es creacion de la Trinidad y que ella ha de
llevar a feliz términc su mision de regtitucion de nuevo a la uni-
dad ®; “Pero parece también claro, que esos calificativos, pesimista
vy optimista, son abstracciones, aspectos de la gigantesca obra de
Agustin, ¥ que pueden aplicarse a cualquier otro pensador e inclu-
50 a los Santos Evangelios”’.

En el fondo de toda esta critica al problema ético en Agustin,
existe una corriente del pensamiento filesofico-teologico actual, que
podriamos sintetizaria de la siguiente forma: En primer lugar la
discusion actual estd dominada por el problema subyacente del Hu-
manismo Total, es decir, por el problema del hombre, como Valor
Supremo y creador de la Historia. Hay en el fondo una defensa de
Pelagio confra Agustin, y por eso los no catodlicos hablan claro,
mientrag que log catdlicos no se atreven a hablar claro. Es pues una
discusidén condicionada por el prestigio de Hepgel vy de Marx. Con
frecuencia los gutores no saben colocarse en el siglo IV y exigen a
Agustin demasiado, como si fuese un cristiano de nuestros dias;
otras veces acusan a Agustin, en lugar de acusar a san Pablo o a la
Iglesia catolica. Por esto la discusién esta llena de reticencias, re-
servag, acusaciones vagas y aun prejuicios o falta de informacion
en los textos y documentos.

El problema del “libre albedrio” es el gue se lleva la palma en
todas las discusiones, ya que Agustin al principio lo defendié con
energia desconocida hasta é1% y mis tarde le puso tales condicio-
nes gque algunos creen que lo determinaba® Pelagio habia hablado
claro: el libre albedrio es la libertad, la “gracia natural” y esta “Ley
Natural” es la ley de Dios. La voluntad divina es pues la ley del

5. Gran mayoriza de los moralistas contemporaneos, dejados llevar quizas
de una interpretacion de S. Agustin proveniente de la Edad Media y siglos pos-
teriores,

6.

7. Cf. L. CILLERUELO, Obras de san Agustin, 4.

B. De libero arbifrio: PL 32, 1221-1310.

9. De grafia et liberp orbitrio; PL 44, 28-912

Ciertos ecirculos del protestantismo liberal.
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Universo, y 1a libertad humans es el factor intrinseco. de la ética:
Se necesita, por consigulente, desterrar, tanto el término “sobrena-
tural” como cualguier principio “sobrenatural” externo a la liber-
tad humana, p. e. la gracia de Cristo, la Iglesia, el Espiritu Santo,
etc. Esto cambia la estructura interna del hombre y la estructura
de la sociedad en que vive.

La discusion, como consecuencia, s¢ centra siempre en la se-
xualidad, punto neuralgico de las discusiones de Agustin con los pe-
lagianos. Agustin condenaria la sexualidad creada por Dios, pien-
san algunos, ¥ no acepta el orden divino que rige a la especie hu-
mana. Segltn Agustin, como é! se sentia culpable en su juventud,
tiene que sentirse culpable la Humanldad por su pecado original.
8i el hombre no se siente culpable en su misma naturaleza peca-
dora, no tendria por qué renunciar a ia sexualidad; y precisamente
io que dice Agustin es que la renuncia a la sexualidad, la continen-
cia, la virginidad, es el precio que hay que pagar para que el hom-
bre se libere de la sexualidad pecaminosa. Por eso denunciaba siem-
pre a Pelagio de rehabilitar la “concupiscencia”. Estos autores pa-
recen ignorar o discutir que Pelagio se habia hecho famoso por su
“Elogio de la virginidad”, o que imponia un rigorismo mas profun-
do que el agustiniano.

A estos presupuestos afiaden, consciente o inconscientemente
otro: La distincidn entre “Oyentes” y “Electos”, propia de los ma-
nigqueos ¥ que seria la base de la orientacion ética de Agustin, Pien-
san algunos acusadores de Apgustin, que éste ha perpetuado en la
Iglesia esa distincion después de reprocharsela & sus correligiona-
rigs. Al imponer a los clérigos y monjes la castidad total, les da un
prestigio ante los pueblos, y asi tenemos automaticamente dos tipos
de moral: La de los oyentes y Ia de los perfectos. El celibaio enton-
ces se convierte en un campo de batalla. Pero automaticamente esa
“moral maonastica” se extlende al pueblo en formas atenuadas: exi-
gencia general de ascesis, renuncia a las “pompas y vanidades” del
mundo, sentimiento de culpabilidad sexual fuera de! matrimonio e
incluso en el matrimonio, ciando no se trata expresamente de en-
gendrar hijos para el cielo, ete, ete, Se le acusa de haber provocado
entre el clero catolico un estado de hipocresia y de teurgia, ya que
defiende el prestigio de su casta sacerdotal, pero no guarda la cas-
tidad gue predica. : '

Algunos piensan que la teologia agustiniana no tenia ya reme-
dio, desde el momento en que se impone la gracia divina como fac-
tor decisivo de la moral humana, ya que creen que se trata de un
determinismo disimulado y de una vision feurgica y mAgica de la
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existencia, apoyada en mitos que tratan de justificarse con la Bi-
blia en la mano. Y de hecho se reprocha a Agustin el haber organi-
zado una Iglesia, en la que los sacramentos son una especie de ma-
gia, independiente de la voluntad humana.

2. Momento inicial del pensamiento étfico en Agustin

La variedad de interpretaciones a que hemos asistido en la con-
gideracion de la actitud ética agustiniana, nos invita a un estudio
mas detenido de todo el proceso de su pensamiento en la estructu-
racién de los principios fundamentales de las regias de accion mo-
ral, Para esto voy a tratar de presentar su pensamiento, cambian-
do hasta cierto punto, el Angulo de vision bajo el cual se ha consj-
derado siempre a Agustin, tratando de integrarlo en una vision mas
abierta y existencial. Partiré de una de las 1ltimas interpretaciones
sobre el fundamento de la epistemologia agustiniana, la teoria que
trata de superar las dadas hasta ahora en general acerca de la me-
tafisica del hombre . Se trata de la asi ilamada: teoria de la “Me-
moria Dei” . Soy consciente de la confroversia a que ha dado lugar
¥ que tantc unos como otres, han aportado sus razones para defen-
derla o criticarla ®; no ohstante, por motivos aducidos al princibio
y consciente por otra parte de los fundamentos verdaderamente

10. E, GILSON, Intfroduction a létude de 5. Augustin. Paris, 1942,

11, Esta teoria 1a presenta por primera vez su iniclador, Lope Citleruelo,
al Congreso Infernacional Agusiiniano de Paris en 1954 con el siguiente titulo:
“La memoria Dei segin 8. Apustin®: Augustinus Magister, I (Paris 1554) 499-
509. Anteriormente el citedo autor habia estudiedo el problema de la “memo-
ria” en general seguin B. Agustin en el articulo: “Introduccion al estudio de la
memorta en 5. Agustin”: Lg Ciudad de Diocs 164 (1852) 524; y La “memoria
sui”: Giornale di metafisica 9 (1954) 478-492. Mis tarde da una explicacion de-
tallada en otro articule titulado: “Originalidad de la noética agustiniana”: San
Agustin. Estudio y Cologuios (Zaragoza 1960) 179-306. Otros autores han segui-
do estudiando este acuciante problema; asi: J. MORAN, “Hacia una compren-
sion de la "Memoria Dei” segun 8. Agustin”: Augustinicne 10 (1960) 185-234; ID,,
“La feorlg del conocithiento en san Agustin, Enchiridion zisterndfico de su doc-
tring (Velladolid 1961); M. N. CASTEX, “La memaria metafisica segun el libro
X de las Confesiones”: Sapientiz 19 (1964) 9-25. Para la aplicacion de esta teo-
ria & la Escuele Agustiniana, cf. F. CASADO, “Le “Memaria Dei” en le escue-
la agustiniana”: La Ciudad de Dios 172 (1959) 581-585; ID., “La teoria de la
“Memoria Dei” en la tradieién escoldstics agustiniana”: La Ciudad de Dios 177
{1964) 543; 201-233; J. MORAN. “Juan Lorenzo Berti ¥ su interpretacion de la
“memoria Dei” agustinigna': Le Ciudad de Dios 178 (1983) 235-264. Se han se-
guido haciendo estudios sobre les aplicaciones concretas; easi: 'T. RODRIGUEZ
NEIRA, “Sentido gnoseologico de la memoria segin S. Agustin”: Estudio Agus-
tinidno 6 (1971) 371-407; ID. “La teoria del olvido en 8. Agustin y Preud”: Es-
tudio Agustiniano 8 (1973) 53-66; C. G. FERLISI, "Memoria metafisica” e pec-
cato. Tre quesiti sulla “memoria agostiniana” e la sug utillizzazione per una ri-
flessione su Dio e sul peccato. Roma, 1974, (Pro manuscripto).

12. A una critica de G. MADEC en Bullelin Augustinien pour 1960, ndm.
340: Revue des Etudes Augustiniennes 9 (1963) 365-366, sobre un articulo de J.



398 CARLOS MORAN, OSA. 6

cientificos en los cuales se basa tal interpretaclon, moviéndose den-
trc de un contexto a la vez fllosofico y de revelacion, consideracion
histérica del hombre en cristiano, he optadc por usarla en la pre-
sentacion de los prineipios de la moral de Agustin,

Una pregunta nos sale al paso de inmediato: ¢Es posible, a
partir de principios de metafisica del espiritu, llegar a prineipios
€ticos? Nos parece que si. Se ha hablade en realidad de panteismo
agustiniane, se ha Hegado incluso a hablar de ontolegismo, de
animmesis, de inmeismo, de iluminismo. Pero en resalidad, ¢ipodemos
aceptar esos calificativos, partiendo de una critica interna de la
cbra agustiniana? Como dice el P. Cilleruelo: “Ante todo es preci-
50 recordar que el problema de la iluminacién tlene caracter meta-
fisico. No se aplica tan sélo al hombre, sino a todos los seres, a ca-
da cual segun su especie; illuminatio nostra, participatio Verbi
est ©. La gnoseologia es un caso particular, pero en todos ha de ve-
rificarse el esquema fundamental: 1) Vocatio o révocatio; 2) pergio
o conversio,; 3) illuminatio o formatio. Hay diversos tipos de ilumi-
nacién v cada uno debe ser estudiado a parte” X,

En lineas posteriores sigue el autor de esta intetpretacidn re-
sumiendo: “En el caso de la “Memoria Del” se habla de una impre-
s5i6n. Dios imprime en los cuerpos los nimeros espaciales y tempo-
rales ¥, Tales numeros van ligados a la naturaleza, al principio de
operaciones, v por ellos mueve Dios su creacién., Todas las cosas
participan en Dios mediante los numeros, pero el hombre partici-
pa mediante la sabiduria. Imprimir es pues, dotar de! sentido de las
primeras nociones y principios con los cuales el hombre nace (na-
turaleza, ley natural, corazon, memoria Dei, mente, sabiduria, ete.),
Todos 1os hombres, siempre y #n todas partes poseen este sentido;
estan en contacto habitual con el mundo inteligible, aparte la ex-

MORAN en Augustinigng 10 (1960 185-234, respondid L. CILLERUELQ con el
estudic “Por qué “Memoria Dei”: “Revie des Efudes Augusiiniennes 10 (1964)
289-204, ¥ J. MORAN, "Sobre le “memoria Dei” agustinianz': Augustinus §
(1564) 205-202, A las copiniones de los dos autores citados replica G. MADEC,
“Pour et contre la memoria Del”: Revue des Etudes Augustiniennes 11 (1585)
B9-82, Cilleruelo frata de aclarar este problema con una nueva aportacidn “Pro
memoria Dei”: Revue des Etudes Augustiniennes 12 (1986 65-86. Finalmente, F.
J, THONNARD en Bulletin Augusfinien pour 1964: Revue des Eludes Augus-
tiniennes 12 (1966) 344, intenta vulorizar los pros ¥ contres de esta controversia,
dejando carnpo abierto a la investigacién.

13. De libero arbitrio III, 5, 13: PL 32, 1277; CSEL T4, 101-102; Refractio-
nes I, 8, 2: PL 32, 594; CBEL 136, 35; De Trinilate TV, 2, 4. PL 42, 889.

14, L, CILLERUELQ, La memorie Dei segin S. Agustin, 504.

15. De libero arbifric IT 9, 26: PL 32, 1234: CSEL ‘M4, 61-82; I, 5, 15;
PL 32, 1203; CSEL 74. 16; De Trinifate VIIL 3, 4: PL 42, 949; VIII, 5, 7: PL
42, 852



7 FERSONALISMO MORAL EN SAN AGUSTIN 399

periencia; perciben habiiualmente a Dios como felicidad-verdad-
unidad. El entendimiento puede nacer “ftanquam iabula rasa’”, pero
la “memorie Dei” nace enriquecida con las nociones madres ¥ con
los principios primeros. Por esa “impresion”, los numeros de la sa-
biduria son Ia “voz de Dios”, como los nimeros espaclales y tem-
porales, la belleza, son voz de Dios y “voz de los cuerpos’”. Se recu-
rre a diversas metaforas para explicarlo: transcripcidn de un c¢o6-
dice, escritura de tinta sobre pergamino, impresion de un sello so-
bre la cera: “ex illa deternitate tracta est... aeternae legis notio im-
presa est nobis” ¥, Esta iluminacioén, metafisica, tiene caracter psi-
colégico cuando la impresidn se ha convertido en expresion: “ad
cogitationem pertinet intellectus, notitla vero ad solam memo-
rigm” ¥, Tenemos aqui un “formabile, nondum exrpresum”, un “in-
vigibiliter videre... miro modo adherere”, un “passim atque indis-
posite;, un neglectum, sparsum, lafens etc.'’. Esta impresion es ilu-
minacidn en cuanto es formacion, siquiera inicial, de la mente.
Aunque el entendimiento esté en potencia, no lo esta la memoria.
Pero no se hable de un contenido, sino de un “praesio esge” ¥.

El mismo intérprete de san Agustin, al gue nos estamos refi-
riendo, en la exposicidon inicial de la teoria, hace alusion clara a 1a
importancia de la aplicacion de tal concepto agustiniano al campo
moral, ¥ expone ¢cémo no quedd encerrada en el cuadro de las obras
agustinianas, sino que llega a 108 tedlogos de la Edad Media, sin que
consiguiesen captar su verdadero significado: “La Memoria Dei” es
infalible. Como ley natural es participacion en la ley eterna. Cuan-
to mas profunda es una nocidn, es mas evidente y segura. En cam-
bio 12 casuistica es rebelde y a veces imposible. Cuanto mas nos ale-
jemos de lo gie “tiene que ser” y nos acerquemos a la experiencia
empirica, mas expuestos guedamos &l error. Por eso la “memoria
Dei” es un ideal y un recurso critericldgico. El hombre tiende a re-
ducir sus conocimientos a los primeros prinecipios ¥y nociones, y asi
el principio de la razon es también su término” . '

“SBanto Tomas admitio esta memoria, a pesar del aristotelis-
mo?, Pero el proceso de aristotelizacion, desde Alejandro de Hales

18. De fibero orbditrio 1, 6, 15: PL 32, 1229; CSEL 74, 15-16.

17, De Trinitate XIV, 10: PL 42, 1046.

18. De Trinitate XV, 15, 26: PL 42, 1079; Cenfessiores X, 11, 18; PL 32,
T87; CSEL 33, 239-240,

18, De libero arbitrio 11, 12, 3¢: PL 32, 1255-1260; CSEL 974, Tl.

20. De libero arbifrio II, 9, 26: PL 32, 1234; CSEL 74, 61-82; Confessiones
X, 21, 31: PL 32, 753; CSEL 33, 25; De Trin#tate XII, 2, 3: PL 42, 999.

2l. De veritole, ¢. XXII, & 2, ad I; S. Theol I, 70, I ad 1; Summa con~
tra Gentes I, 11, ad 4,
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& san Alberto Magno, a santo Tomas y a sus discipulos, sembrd la
confusién. El “habifus primorum principiorum” y la syndéresis fue-
ron excluidos del conocimiento natural y sobre éste se guardd silen-
cio. La syndéresis se convirttd en un rompecabezas: parecia algo
maraviiloso, nobilisimo y después no era nada. Ya en el mismo san-
to Tomas se aprecia la vacilacion: por una parte “infellectus nos-
ter” (opuesto a ratio) “se habetl ad ista principia sicut se habet an-
gelus ad omnia quae natluraliter cognoscit”; pero por otra parte, los
primeros prineipios y nociones brotan por abstraccién de lo sensi-
ble ¥ todo se reduce a una de las mil disposiciones gue pertenecen
a la herencia, no del individuo, pero si de la especie” =

Esto nos lleva de la mano a la consideraciéon céntrica de todo
el pensamiento apustiniano., ;Es teocentrismo?; es antropocen-
trismo?; o ¢son quizas las dos orientaciones, partiendo de una vi-
vencia existencial?

Si hacemos un recorrido en ia historia de la interpretacién de
la obra agustiniana, las opiniones gue se han proclamado sobre el
puntc de partida del pensamiento agustiniano, sea filoséfico o teo-
16gico, nos percataremos al instante gue son dos las direcciones
principales a que se ha llegado. El P. Cayré insiste en su método ya
clasico del “teocentrismo agustiniano”®; mientras que otros han
optado por colocar al hombre como centro de la reflexién agustinia-
na * Al final, creo que la mejor fé6rmula para definir la orientacién
agustiniana, sea la que nos ha dejado Flérez, férmula que implica
las dos dimensiones complementindolas; seria un “antropocentris-
mo tefstico” o “teocentrismo personalistico”®, Naturalmente, ha-
bria que partir de una visidn teocéntrica si consideramos el punto
“a quo” y el “ad quem” de toda la problematica humana; no obs-
tante cuando queremos estudiar este ser de hombre en su realidad
histérico-empirica, sin duda el centro serd ¢1 mismo. Por esto gnizas

22. L. CILLERUELQ, “La memoria Dei segin 8. Apgustin®™: Awugustinus Ma-
gister, 1, 608-500; cfr. asimismo J. MORAN, “SBan Apgustin y la Escolastica™: Au-
gustirigrum 10 (1970) 118-141; ID, Juan Lorenzo Rerti, 235-264; F. CASADO,
“A proposito del innatisme agustiniane en la Escuela agustiniana”: Archivo
Teoldgico Agustinigro 2 (1967 85-108; 347-362,

23. F. CAYRE, Dieu présent dans lg vie de Uesprii (Paoris 1951) 36-37; cfr,
A, DEMPF, Metaphysik des Mittelaliers. Berlin, 1930.

24, L. CILLERUELQ, “La prueba agustiniene de la existencia de Dios. {(In-
tellectus quaerens fidem)”: Archive Teolégice Agustinianc 2 (196T) 593 ID,
“agustin y el agustinismo™: Archivo Teoltgleo Agustiniano 2 (1967) B.

25. R. FLOREZ, Las dos dimensiones del hombre cgustiniono (Medrid 1958)
20; cf. también M. F. BCIACCA, “La persona umena secondo S. Agostino":
Umaenesimo e mondo cristiano 2 (1851) 151-160. :
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debidramos cambiar el &ngulo de vision y colocarlo mads directa-
mente en la compresién antropocéntrica de toda reflexién apusti-
niana.

Dado que va 2 ser la consideracién del hombre y a partir de él
de donde se va a desarroliar toda la reflexién agustiniana, el hom-~
bre “religado” como imagen de Dios que' es®™ tenemos que dejar
constatada desde un principio, la orientacién gue toma la reflexidn
de Agustin en torno al hombre. '

Dos concepciones pugnan entre si: una abstracta, la otra his-
torica ¥. No se ingistira tanto en la reflexion sobre la esencia del
hombre basada en la orientacion clasica, cuanto en la historica.
Agustin ve al hombre tal cual nos es dado en una vision condicio-
nada por una revelacion. Es muy dificil introducir al hombre en
una casilla de definiciones. Es mas amplia su vision. ¥ el método a
seguir en su itinerario, 1o ha dejado constatado ya en sus primeros
escritos: proceso de interioridad para terminar trascendiéndose®,
De esta visién historica del hombre partira - toda la antropologia
agustiniana definiendo los principios de la accidn moral. En el pro-
ceso evolutivo de su formacion, llegd finalmente a un contacto con
los platdnicos, quienes dejaron una ‘huella profunda gue seguiria
marcada en sus interpretaciones y reflexiones sobre la revelacién.
Su hermenéutica platénica la contemplamos bajo un angulo de
orientacion cristiana. De ahi partira foda su construccion filosofi-
co-teoldgica en general: “Para cada hombre concreto, viviente ¥
singular, hay una idea concreta, viviente y singular en Dios. Esta
idea es Ia que define ¥ nos da la esencia del hombre. Es la “razén
funcional” de todo el desenvolvimiento de su ser y de su vida. Ra-
zon ¢ definicion funcional en el sentido matematico y metafisico.
El hombre tiene pues su esencia, que es un acto-realizacién inicial,
seminal, de la idea divina, dentro de su naturaleza y en cualquier
momento de su desarrollo; pero, 2l mismo tiempo, esz esencia tie-

28. Cf. A, TURRADO, “La Sma. Trinided en le vida espiritusl del justo, su
temnplo vivo, segin 8. Agustin”: Revue des Eludes Augusiiniennes 5 (1959) 129-
151; 233-260; ID, “Fres temple de Dios. Inhabitacion de la Santisima Trinided
en los justos seglin B. Agustin”: Revista Agustiniana de Espirifualidad 7 (1966}
21-656; 3203-227; 330-38L; 8 (1967) 41-63; 153-190; 363-406; 9 (1968) 173-189; 10
(196%9) 367-392; ID., Dios en el hombre, Plenitud o tragedia. Madrid, 1971; L.
CILLERUELO, “Historia de la jmagen de Dios”: Archivo Teologico Agustiniano
1 (1986} 3-38; Th. CAMELOT, La thélogie de l'imagen de Dieu”: Revue de
science philosophique et théologigue 40 (1956) 443-471.

27. B, GILSON, Introduction, 315; J. GUITTON, “Les temps ef Peternité
chez Plotin et S. Augustin”: Paris, 1949; R, FLOREZ, Las dos dimensiones, 21.

28. M. F. SCIACCA, 5. Agosting, I (Brescla 1849) 130-132,
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ne potencialmente todas las posibilidades concretas en que el hom-
bre ha de devenir ¥ Esa esencia inicialmente realizada es un sacto;
un actc para su completo desarrollo y actualizacion, E! hombre es
un ser para. Apurando la teoria agustiniana diriamos que el hom-
bre “se hace” en cuanto naturaleza, realizando su esencia predefi-
nida en Dios. El hombre no es un ser, sino un siendo, Tocamos aqui
el punto mas cardinal de la antropologia agustinianaz, y que espe-
ramos pueda aparecer claro al final de este estudio. Agustin insta-
lz 1a moral en la metafisica, y por ello todas las repercusiones de
aquella son ontoldgicas u oOnticas, Por el momento bastenos saber,
que ese “ser-siendo” del hombre, implica esencialmente una voca-
cion. Una vocacién para realizar la perfeccién de su naturaleza, El
hombre es un ser llamado a. Y es precisamente aqui, donde reside
la primera razén basica de su misterio” %

Es verdad que Apustin se inserfa en una orientacién inicial-
mente platonica en ia consideracion del hombre dentro de un cua-
dro de revelacion. Pero, no podia recibir sin mas, todos los presu-
puestos platénicos en lo referente a varios puntos claves de la epis-
temologia de Platén. Temas como existencia “a se” y “per se” de
ese mundo de ideas en una regidn superior, siendo las cosas reflejo
de ellas, tema como el de la preexistencia de las almas en un mo-
mento ahistérico, o el tema de la reminiscencia por un proceso de
simple vivencia actual de una vivencia anterior, no entraba en el
campo de vision agustiniano, ni podian entrar al menpos en una
época posterior de su reflexion.

El hecho de la creacidn es ajeno a una mentalidad helénica,
donde la vision lineal de la existencia es una contradiceion inter-
na. En filosofia griega no hay lugar a creacionismo, el origen de los
seres sera explicado por procesos emanantisticos o de simple par-
ticipacién panteistica, A Apustin, por tanto, hay que situarlo en
una concepeién biblica de la realidad. Pero esto no le obliga a acep-
tar la vision grandiosa de todo el pensamiento filoséfico anterior a
Cristo e incluso posterior, pero en una comprension todavia cerra-
da de la historia. “No obstante, Agustin queda inscrito en la tradi-
cién v preocupacion del platonismo. Porque orienta a Apustin ha-
cia la subjetividad e interioridad: *im te ipsum redi”. No hemos
de buscar la verdad en el cosmos, como diria Aristételes volviendo
a los antiguos, sino en el interior del hombre. S6lo que la subjetivi-
dad serd diferente en Platén y Agustin, porque en Platén se trata

29, De Civitale Dei XXIT, 14: PL 41, 718777, CC 48, 833.
30. R. FLOREZ, Las dos dimensiones, 29-30.



11 PERSONALISMO MORAL EN SAN AGUSTIN 403

de recuerdos (“in alio mundo, olim experto, habital veritas), mien-
tras en Agustin se formula un “a priori” tajante, que fuera del
hombre no tiene explicacion sino en Dios (¥in interiore homine
habitat veritas™)®.

3. Interioridad objetiva

Ese “a priori” supuesto en toda reflexién humana sobre las di-
versas disciplinas, que ha de colocarse en el campo metafisico de
principios, adquiere fuerza de realidad experiencial consciente, al
contacto con la realidad externa. Aplicandolo a los principios de ac-
cion, Apustin parte de una costatacion Iinicial: Tode hombre ex-
perimenta en su ser mas intimo el anhelo de unidad-verdad-fe-
licided. ¥ esto en una vivencia anterior a todo contacto con la
realidad circundante. De esta experiencia interna originaria, plan-
tea Agustin un prineipio que seria repetide posteriormente por
Santo Tomas: “Lo que naturalmente es deseado por el hombre,
naturalmente es conocido por é1"* Por tanto, dado que el hom-
bre tiende a esa verdad-unidad-felicidad y dado gue por ofra
parte, no se satisface con esta verdad, aquella unidad o felicidad,
concluye el santo, todo eso tiene que ser Dios ¥ por tanto el hombre
debe tener alguna noticia de Dios®. Pero, jde doénde o en qué reali-
dad intima humana llega el hombre a ver esa realidad que le supe-
ra ¥ a la cual tiende? Por el entendimiento no puede ser, ya que su-
pone todo un proceso psicologico en su accién de conocer, tampoco
por la voluntad {(intentione, atentione), perteneccria igual gue an-
teriormente al campo de la consciencia, sera por tanto por una fa-
cultad prevolitiva y preconsciente a la gque Hamard “memoria
Dei” %, ' :

Hemos llegado a la constatacion de este anhelo de unidad-ver-
dad-felicidad en €l hombre. Pero, si esto es tan natural, tan de
hombre, se pregunta Agustin, jPor qué, siendo este “a prieri” uni-
versal y constanfe en todo hombre, de hecho no se llega a su con-

31. L. CILLERUELO, Originalidad de la moética agusiiniona, 180-181.

32. De libero arbitrio II, 9, 26: PL 32, 1255;CSEL 74, 62; De vera Religio-
ne XXX, b4: PL 34, 145-146; De Trinitate X, 1, 1: PL 42, §71-072; XIII, 5, 8:
PL 42, 1020: “Quapropter, quoniam verum est, quod omnes beatos esse velinf,
idQue uynum ordentissimo amore appetant, et propter hoc caetera quaecumque
appetuni; nec quisquonm potest amore quod cmnino vel quid vel guale sit nescit,
nec potest nescire gquid sit, quod velle se seit; sequitur guod omnes beatam vi-
tem seiant™”,

33. De libero arblirio II, 3, T: PL 132, 1243; CSEL 174, 42; 1II, 15, 38; PL
32, 1262; CSEL ™, 75; De diversis quaestionibus 83, q.b4: PI, 40, 38.

34. Cf. L. CILLERUELO, Lo *“memoric Dei” segin S Agusiin, 500: cfr.
también J. MORAN, El eguifibrio, ideal de In vida mondstica en S. Agustin (Vo-
llodolid 1964y 102-130.
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secucion tan facilmente?; ¢Qué hay en la naturaleza humana, que,
conociendo, con un cierto conocimiento inactualizado como hemos
vigto, lo que desea a la hora de la accidn concreta sigue por otros
derroteros? El caso es claro. Lo constatamos en la consideracion de
toda la filosofia antigua, cémo unos han colocado el “telos” huma-
no en el cuerpo, en el alma o en ambos etc,, como indica el mismo
Agustin siguiendo a 'Varrdn. Pero, rapidamente contesta: Es que
entre 1a nocién impresa y la nocién expresa media el pecado origi-
nal y su castipo; non sic fuimus in Adam” *.

Parte Agustin en todas estas reflexiones de hechos constatables
en la experiencia humana y no de presupuestos filosoficos anterio-
res. Se sirve el método platonico, pero porque en el fondo compren-
dié como la moral de Platéon se basa también en principios objeti-
vos, Platén se movia en un campo de principios inicialmente ajenos
a la revelacion. No obstante no por esto rechaza su método. Hay por
tanto un espiritu platonico en Agustin® No en vanc pudo decir:
“BEsta es la razdn por Ia que preflero a los platénicos a todos los de-
mas filésofos. Mientras éstos se valen de su espirifu y erudicion pa-
ra buscar la causa de las cosas, el método de la verdad y la norma
de wvivir, los platénicos han conocido a Dios y por ahi han descu-
bierto donde se encontraba la causa del universo, la luz de la ver-
dad y la fuente de la felicidad. Los filosofos que pensaron que el
Dios sumo y verdadero. es el hacedor de las cosas creadas, luz de los
inteligibles y bien de las acciones, que de ¢é1 recibimos el prineipio
natural, la verdad doctrinal y la felicidad vital, ya se llamen plato-
nicos, ya reciban otro nombre, son preferidos por mi a todos los de-
mas., Confleso que estan mAas proximos a mi” ¥,

No obstante la visién céntrica agustiniana es biblica. Se mue-
ve en presupuestos que se elevan por encima de las fuerzas del des-
tino, o las leyes despoticas de la ananke, destruyendo todo lo que
signifique providencia divina, . personalidad humana, vida, libertad,
historia... La moral agustiniana va a venir exigida por los impera-

35, Cf. L. CILLERUELO, Introduccion Genergl, Tratados morales, 7, ofr.
también R. FLOREZ, Las dos dimensiones, 35-38; J. MORAN, “Presupuestos fi-
losdficos del pecado original en &, Agustin”: FEstudic Agustinigno 4 (1963) 497-
518. :

36, R. FLOREZ, Las dos dimensiones, 28-29: “Y es de esta suerte come la
teoria platonica de los dos mundos y la teoria plotiniana de la emenacion, pa
san a la teorin cristiana de la creacidén “ex nihilo”. Le innovecidn mas profun-
da dentro de la continuidad viva de la Historia de la fllosofia”™. )

37. . De Civitale Dei VIII, 10: PL 4i, 235; CC 48, 227; Ep. 118 3, 17: PL
33, 440-441; CSEL 34, 2, 682; 3, 20: PL 23, 442443; CSEL 34, 2, 684; 5, 33: PL
33, 448; CSEL 34, 2, 683-B84, : :
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tivos de la imagen de Dios en el hombre, pero en situacion de des-
integracién interior, de dispersion  como tonsecuencia del pecado
de origen. Pero como dird Agustin mismo, incluso durante Ia polé-
mica frente a Pelagio: “No fue completamente destruido, lo que por
la imapen de Dios siendo creado, fue impreso” *. Permanecian res-
tos de esa imagen, creatura de Dios. De estos restos va a resurgir la
posibilidad de recreacion, de restauracién y una disponibilidad po-
sitiva a recibir la deificacion. No es algo inerte, amorfo; es algo
muy positivo, pero que de una manera o de ofra, necesitari de la
fe en un Dios que se hace hombre, dindonos la posibilidad de ele-
varnos a su verdadera vida sin prescindir de nuestro ser de hombre.

El problema que se plantea por tanto Agustin, es hacer volver
al hombre a su “corazén”, centro vital personal® Siguiéndo la li-
nea marcada en un principio por Socrates, reintégiada a su-senti-
do original por Platén con el contenido fuerte que posee este meé-
todo de interioridad en Platon y bajo una perspectiva creacionista,
se lanza intrépido a escrutar su ser de hombre creado a imagen de
Dios. Es de tener en cuentz como este antropocentrismo sigue pre-
sente en su preocupacion como cristiano ®, Pero, ¢no nos movetia-
mos en unsa pura subjetividad? No, Agusiin pasa rapidamente del
conocimiento inicial del hombre a conocer a Dios y la realidad del
mundo. Sélo el conocimiente del hombre puede dar sentido a lara-
zdn del mundo fisico: “Asi el espirifu, replegado sobre si mismo,
comprende la hermosura del universo, el cual toma nombre de l1a
unidad. Por tanto, no es dable ver aguella hermosura a las almas
desparramadas en lo externo, cuya avidez engendra la inteligencia,
que s6lo se evita con el despego de la multitud, no de hombhres, sino
de todas las cosas que abarcan nuestros sentidos®. Su argumento
final es contundente para proclamar al hombre centro de todo lo
existente sin ser é! causa del mismo: “Y la causa principal de este
error es que el hombre se desconoce a si mismo. Para conocerse, ne-
cesita estar muy acostumbrado a separarse de la vida de los senti-
dos ¥y replegarse en si y vivir en contacto con la voz de la razoén” *

Trata por tanto Agustin de hacer sabedor al hombre de su rea-

38. De spiritu et littera 28, 48: PL 44, 230

3%, A MAXSEIN, “Philosophia cordis bei Augustinus”: Augustinus Magis-
ter, I (Paris 1954) 354¢-371; E, DE LA PEZA, El significado de “cor” en §. Agus-
i#i, Paris, 1962 )

40. Soliloguic I, 2, 7: PL 32, 872; II, 1,1: PL 32, 885; 1, 8, 15: PL 32,
877; De ordine II, 18, 47; PL 32, 1017.

41, De ordine I, 2, 3: PL 32, 9579,

42, De ordine 1, 2, 3: PL 32, 979.
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lidad personal como Ser consciente y libre. Por consiguiente, inte~
rioridad, significa aqui, tomar conciencia de su hombre interior, de
su realidad existencial.

Estamos frente al problema central de los fundamentos meta-
fisicos de la teorfa moral agustiniana, Hemos visto su desconfianza
en ver la verdad realizada en las coses, también su preocupacion
por superar los limites de la pura subjetividad, invitando a frans-
cenderse ¥ en esa autoiranscendencia encuentra la plena objetivi-
dagd en el campo de los principios de accién. El método sigue sien-
do siempre el mismo: externo-interno, interno-eterno. Inmanen-
cia-Transcendencia.

No comprenderemos a Agustin si nos colocamos en la zona 's6-
lo de 1o psicologico. Hay que partir de lo metafisico. Todos los erro-
res comeiidos hasta el presente scbre la interpretacion agustinia-
na, parten fundamentalmente de ahi, ¥ esto mismo acontecié en la
Edad Media. El “intellectus” de los escolasticos, no era identifica-
ble a la “ratio”, aquel pertenece a una esfera superior, mas profun-
da, quizas a la esfera del inconsciente. Es verdad que Aristoteles
sembrd la confusiéon en alguno de ellos, pero un sanfo Tomés no
pudo desenfenderse del problema del conocimiento natural procla-
mado por Agustin.

Es por esto por lo que podemos hablar de moral objetiva en
Agustin, sin gque entendamos lo objetivo experimental, leyes de la
naturaleza que hay que respetar, leyes despdticas ante las cuales el
enfendimiento o la razon tienen que claudicar. Puede hablar de
moral o ética objetiva, porque admite el “a priori” tajante que par-
te del concepto de creacitén. Hasta aqui le preocupa salvar un or-
den establecide por Dics, pero lo realiza a partir de un concepto
claro de creacion, donde la libertad y la conciencia humanas, la
persona, adguiere las garantias insustituibles y a su vez puede en-
contrar un criterio seguro a la hora de la actuacion.

Nos hallamos muy lejos del determinismo. Hay otro concepto
de hombre y de Dios diferente del medio filosofico. De agui que los
principios de actuacion serian también diferentes: “Mientras para
Agustin ia religion es asunto personal e inferno, porque se dirige a
un Dios personal, para Porfiric (epigono del animismo plotiniano)
la religidn se reduce al arte de captar fuerzas anénimas difundidas
por le universo, Que una tal doctrina es incompatible con la necién
de pecado perscnal es la misma evidencia; el destino individual es
relacién con una fuerza cosmica. Queda suprimida la libertad, ¥ sin
Ithertad no hay pecado. Para Agusfin los males del universo no
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pueden ser naturales; para Plotino lo son. Sin ellos para Agustin el
orden seria perfecto; para Plotino no existiria. Para Plotino el mal
¥ el pecado no tienen que ajustarse al orden, pues estin dentro del
orden, forman parte necesaria de él y lo componen. Para Agustin
perturban el orden, del cual no forman parte natural; si se ajustan
al orden, es ejerciendo una funcién accidental, no esencial” %,

La diferencia nos parece tan clara y esencial, que sin ella se
puede dar lugar a un conjuntc de confusiones de todo género, don-
de la Unica conclusién clara no sera otra que el escepticismo, ya
que nos apartaremos de un criterip de valor, capaz de dirigir nues-
tra actuacidon. Los principios cambiaran a medida que la naturaleza
va evolucionando: “La libertad, energia creadora, no sale de la na-
turaleza necesaria, ni puede quedar suspendida en el aire sin que
se sepa de doénde ha salido. La ética cristiana recurre, pues, a un
Dios personal, creador libre del orden ético, para encontrar un fun-
damento suficlente a sus problemas” 4.

La teoria agustiniana nos parece sumamente clara. Pero gque-
damos en principios todavia. Hay que dar un paso adelante, por-
gue en realidad el hecho de la aceptacién de ese orden objetivo, en-
tendido como hemos indicado, jconstituye realmente la plena in-
terioridad en ia accidon moral?; ¢(Es suficiente adaptarse a ese or-
den de creacién sin mas, 0 debe enfrar algin otro elemento en la
actitud ética?; ¢No es el cristianismo una religion positiva, como
vemos en la consideracion del Sermdn de la montafia?; ;Ese mé-
todo de interioridad, queda en el plano de la ley natural y primeros
principios o Cristo superd, personificando plenamente por la ley del
Espiritu, la religion antigua?; jFue initil todo el misterio de la En-
carnacion en una historia de salvacidén, Hmitandonos solamente a
una religion natural?; ¢Destruyé Cristo, con su obra redentora, to-
do concepto de virtud natural y todo acto realizadc en ese plano es
pecado?; ;Quedaria solo el dilema “aut caritas aut cupiditas” abo-
cando Agustin a una visidn pesimista de la existencia cristiana?,
;Todas las acciones de los paganos e infleles son pecado? Final-
mente y englobando todos los interrogantes hasta agui presenta-
dos: ¢Agustin es fle]l a Pablo o lo ha adulterado exagerando sus afir-
maciones?

43, R. JOLIVET, “Le probleme du mal echez 8. Augustin”: Archives de Pri-
lophie T {1930) 100.

44. L, CILLERUELOD, Introduccidn General. Trafados wmorales, 10; cf. C,
TRESMONTAN, Lag médlaphysigue du chrisfignisme et l¢ naissgnce de la philo-
sophie chrétienne, Paris, 1961.
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4. Moralidad formal: Inlencién y finalidad

Hemos considerado hasta aqui el aspecto objetivo de log princi-
pios del hacer humano. Pero Agustin distingue muy bien dos clases
de moralidad: La objetiva, con principios nétamente determinados,
de un orden gque debemos entenderlo en el de una metafisica del
espiritu; v la moralidad formal, el aspecto de la intencién, morall-
dad personal. En efecto dice: “Puede alguien ejecutar obras buenas
¥ no obstante, no obrar el bien al ejecutarlas, No haee bien el bien
{(non bene bonum facit), porque no las hace con buena voluntad® *.

Haciendo una division podriamos encontrar cuatro modos de
actuar: a) Bonum bene facere; b) Bonum male facere; ¢) Malum
bene facere; d)Malum male facere®. En realidad se pueden consi-
derar los actos en si mismos, segin deben ser hechos, segin normas
objetivas y nos dan las virtudes conforme a sus objetos formales, se-
ra la moralidad objetiva, admitida plenamente por Agustin. Pero
también la accién se puede ver en relacion con la intencidn del
agente, el fin que persigue en su realizacidon y entonces concluimos
en la moralidad formal.

Los autores al analizar esta faceta de la morealidad segin los
principios agustinianos, le han llegado a calificar de subjetivista en
exiremo, llegando al final a concluir con una “moral de intenciotn”:
ésta seria la que rige sus escritos, especialmente en la polémica pe-
laglana, donde todo lo natural eaeria por su base ante las objecio-
nes de Pelagio sobre la bondad 0 menos de las acciones de aguéllos
gue se sienten ajenbs al campo de la fe¥, ' ' '

De agui gue convenga el analizar un poco sistematicamente es-
ta faceta, a partir de conceptos claros, examinando diversos as-
pectos de toda esta problemitica. Se necesitara insistir en el con-
cepto de virtud en Agustin, pasando a examinar cuales son admiti-
das por el santo, concluyendo con la fundacién del fin ultimo v la
caridad en su concepcién de la verdadera virtud.

Una vez dejada constancia de unos principlos objetivos, co-
munes a todo hombre, Agustin propone principios evidentes respec-
to a la intencién en la actuacion: Bonum enim opus intentip fa-
cit*, Rohmer ha querido encontrar en estas afirmaciones agusti-
nianas 1a subjetividad cerrada y le hace autor de una meoral subje-

45, Contra Julieanum 4, 3, 22: PL 44, 739,

46, L. CILLERUELO, Iniroduccién General. Traiados marales, 10.
47, J. ROHMER, Le finalité moral, 1-30.

48. Enarratio IT in Ps. 31 4. PL 36, 239; CC 38, X, L, 227
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tiva, de creacidn del espiritu y por tanto sujeta a tode lo que signi-
flque moral de situacion ® Ya hemeos visto 1a falacia en la cual cae
diche autor, si fenemos en cuenta la constatacion de lo objetivoen
la moral.

Partiendo de este principio de intencionalidad, del elemento
personal en plenitud, no podra Apgustin entonces concebir el con-
cepto de virtud separado del acto virtuoso. La conciusion a la cual
llega Wang Tch'ang Tche nos parece de una sutileza digna de te-
nerse en cuenta: Lo gue definira la rectitud de una accidn serd la
intencion, el fin por el cual se realiza, Por consiguiente podemos
decir que no se dara acto de virtud, aunque vaya plenamente con-
forme con los principics objetivos, si 1a intencidén no sigue la linea
del fin gue persigue ®. No se diferenciaran los vicios de las virtudes
por la rectitud objetiva de la actuacién, sino por el fin, dird expre-
samente Agustin®,

Este principio general gque hemos dejado constatado en lineas
anteriores, aunque parezca de tiempos gquizas posteriores en la ca-
rrera agustiana, no obstante, ya lo encontramos también en escri-
tos anteriores. Son principios gque veremos reafirmados continua-
mente en la pluma de Agustin, al observar la aplicacion concreta
gue hace al examinar fodo el mensaje de Cristo en el Sermén de la
montafia v que llevado de su conviccidn personal, autentificada en
una exposiclén come la de san Mateo, le lleva a exclamar Heno de
consternaciéon ante tal hallazgo: Quod polliceri non temere aude-
mus sed ipsis eiusdem Domini verbis conicientes =, ' '

Ya en Ia polémica maniquea tuvo ocasién repetidas veces de
afirmar en otras palahras los mismos principios gue repetira poste-
riormente. Frente a la multitud de disciplinas y demAs obras ascé-
ticas realizadas por los maniqueos, les saca a luz pablica la mane-
ra de realizar todo lo que bacen: “En este caso falta saber con que
fin o hacéis; pues si el fin al que referimos nuestras acciones, es
decir, en vista del cual obramos, es no sdlo sin mancha de pecado,
sino, adem#s, laudable, nuestras acciones seguirin la misma suerte
¥ seranh merecedoras de alabanza; pero gi, por el contrario, el fin

49. J. ROHMER, Lo finalité morale, 1-30. )

50. J. WANG TCH'ANG TCHE, 5. Augustin et les verlus des pofens. Paris,
1938; ef. asimismo G. ARMAB, “Las virtudes y la salvacién de los infieles se-
gun B. Apustin': Coniribucidn espafiole o una Mislonologie Agustiniana (Bur-
gos 1555) 140-150. ’

51. Conira Julignum I, 1V, 5, 21: PL 44, T49: “Non officiis sed finibus a
vitiis discernentibus esse virtutes”; I, IV, 3, 26: PL 44, 751: “Non actibus sed
finibus pensantur oficiis”.

52, De sermone Domini in monte I, 1, 1. PL 34, 1230; CC 35, 1
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que contemplamos y miramos cuando haecemos algo es con razon
y justicia digno de reprensién, no habrd nadie que no repruebe y
censure aun lo mismo que hacemos” ®.

No niega Agustin que incluse las obras realizadas sin la inten-
cibn recta sean provechosas, admitid siempre las virtudes de los
filbsofos, las virtutes animi naturales a todo hombre, pero no con-
tento con eso, afirma que todas esas obras son dignas de mejor en-
comio, que deben ser ordenadas; de agui que defina la virtud ver-
dadera con la expresiém “ordo amoris”, la jerarguia de valores .

“No hacen buenas o malas las costumbres, sino los buenos o
malos amores” ® COn esta frase lapidaria resume Agustin su pen-
samiento en todo esto. Pero el principio del ordo amoris en el cual
trata de resumir la regla de la vida cristiana, supone como postula-
do esencial la fe.. En la jerarquia de valores propuesta por el san-
to, la fe ocupa un lugar preponderante, va a ser como decia el P.
Cilleruelo: “un aparato ortopédico, una medida de seguridad, una
venda hemostatica, pero no puede ocupar el lugar de las virtudes
objetivas y formales o especificas” ™,

Asi expone Agustin esta escala de valores a la hora de la actua-
cidn: Un dnico Dios, bien sumo, El alma, creads por el Sumo Bien,
5in embargo, no es el sumo bien, aungue sea un gran bien. La car-
ne, ni sumo bien, ni gran bien, sin emkargo es un bien menor” ¥.
Pero rapidamente nos sale al paso una dificuliad: ;Todos los valo-
res morales han de estar subordinados a los valores religiosos?; ¢No
es posible construir una ética pura, a2 partir de elementos que pres-
cindan de la fe? Finalmente, ;no existe moralidad sin fe?: “En es-
te problema Agustin adopta la misma postura que su gemelo san
Pablo, postura impuesta por la experiencis personal, por la histo-
ria, per la razon, para concluir gue no se da verdadera moralidad
sin la fe. Algunos opinan que esto significa aniquilar la ética; pero
esta afirmacién nos parece falsa por dos motivos: primero, porque
la religion estructura y beneficia a la moral, dandole un sentido
elaro, en oposicion al enigma kantiano ciego y caprichoso; segun-

53, De moribus Manichaeorum XIII, 27: PL 32, 1356.

54, Conire Julionum 1, IV, 3, 31: PL 44, 754: “Ipsa (misericordia; per se
ipsam naturali campassione opus est bonum',

5. Ep. 155, 4, 13: PL 33, 672; CSEL 44, 443-444: “Nec  faciunt bonos vel
malos mores, nisi boni ve! mali amores”,

58. L. CILLERUELQ, Introduccion General. Tratodos morales, 19.

87, Serm. 156, 6, 6: PL 38, 853: “..unus Deuns, summe bonus. Anima vero,
ut dixi, creata summo bono, nen jamen summum bonum, sed magnum bonum,
Iten caro nec summum bonum, net magnum bonum, sed tamen parvum bonum”.
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de, porque ¢l problema grave de la moral no es la ley ni la libertad
para cumplir Ia ley, sino la energia para cumplirla. ;De dénde he-
mos de sacar en la ética meramente flloséfica las fuerzas para cum-
plir una ley que es casi siempre dura y dolorosa? Si la fe nos resuel-
ve ambos problemas, y ella sola nos los resuelve, no podemos decir
que la intervencidn de la religién mata la ética, o por lo menos sig-
nifica desdoro para ella” ®

Por tanto Agustin se coloca en la linea paulina; la fe va a ser
1a que nos solucicnari el problema humano de existencia v realiza-
cion de la misma, nos propondra el fin vy dara los medios necesa-
rios para conseguirlo. De aqui como consecuencia, la necesidad de
la caridad, de! Espiritu gque ha sido dado al creyvente como fuerza
interna en la perfeccidn personal

Toda actuacion humana ha de ir inspirada por la caridad: “El
fin de todo precepto es la caridad, esto es, a la caridad se refiere
todo precepto”, dira Agustin®. No obstante la caridad no elimina
todas las otras virtudes, al igual que 12 fe. Cada una posee su va-
lor particular, sin poder reducir todas ellas e la caridad. Lo que se-
T4 necesario es el orientar todos los actos de las demas virtudes al
unico precepto del amor y en €! seri perseguido el fin 1ltimo del
hombre, Por consiguiente, concluyendo con ¢l mismo Wang Tch'ang
Tche sobre el sentido de la verdadera virtud: “El acto de la verda-
dera virtud, sera inspirado por el fin ultimo y producido por la ca-
ridad” %,

La visién personalista en la actuacion y del valor de las obras
due el creyente realiza ¢n orden a la tealizacidon personal, afadien-
do también el valor de las virtudes sociales, adquieren de esta for-
ma un valor de primerisima linea en el pensamientc agustiniano. Al
mismo tiempo nos introducen en un conjunto de reflexiones e inte-
rrogantes: ;Cual es el significado de las acciones de los que se ha-
llan ausentes del campo de la fe; ¢Y de I2s acciones que no estan
ordenadas de alguna manera al fin altimo ni van orientadas bajo el
influjo de la caridad?; ;O unas y otras, cuando se hallan fuera de
un contexto cristiano?

Agustin conoce los sistemas morales que le han precedido. Afir-
ma que pudiera considerar solamente las virtudes morales sin mas,

58. L. CILLERUELO, Introduccion General. Tratados morales, 17-18.

59, Enchiridion, sive de fide, spe et churttate CXXIL: 40, 288; De gratia et
libero arbitrio XVII, 33: PL 44, 501

80. J WANG TCH'ANG TCHE, S. Augustin, 15; c¢i. M, HUFTIER, La cha-
rité dans Venseignement de suint Augustin, Tournai, 1959,
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pero ve su insuficiencia. Por ejemplo la insuficiencia en el sistema
epicureo: Ella manda a la prudencia - que investigue con circuns-
peccian como reinard el placer y como se asegurara. Manda a la
justicia que haga los beneficios que pueda, a fin de grangear las
amistades necesarias para las comodidades corporales y gue no ha-
ga injuria a nadie, no sea que, quebrantadas las leyes, no pueda vi-
vir seguro el placer. Manda a la fortaleza que, si el dolor montare
el cuerpo, no le obligue a morir ¥ mantenga firme el pensamiento
del espirifu en su sefior, esto es, en el placer, con el fin de mitigar
con el recuerdo de las delicias pasadas las espinas del dolor presen-
te; manda a la femplanza que tome solamente alimentos, y si al-
guna otra cosa le deleita, porgue, por la inmoderacion, algo nocivo
no turbe a la salud, ¥ el placer, que lo reponen también los epicu-
reos principalmente en la salud del cuerpo, s¢ lesione gravemen-
te” 9,

Es consciente, no obstante Agustin, que no puede ser verdaders
virtud aguella que somete todas las demds para poder conseguir
un bien corporal; “No se puede hablar de verdadera virtud la que
sirve a algo ajeno al Dios de las virtudes. Por tanto, las virtudes
que sirven a los halagos carnales o a cualquier ofro placer de este
tipo, no se pueden llamar propiamente virtudes” ®.

Los estoicos, por otre parte, aungue pongan como centro la
gloria humana en la realizacion de sus actos, no lievan mejor par-
te que los epicureos, ya que: “SoOlo puede ser llamada verdadera
virtud la que sirve a Dios, no a los admirazdores” ®,

Pero, entonces, si Agustin viene afirmando a través de todo su
pensamiento, que 50lo [as virtudes realizadas en orden al fin Mltimo
son las verdaderas, (Qué decir del texto de Rom. 2,14 donde Pablo
habla claramente de que los que siguieron solamente los dictime-
nes de la ley natural, estin en vias de salvacion? Es éste uno de
los textos estudiados detenidamente por los autores, para dar ca-
da cual su opinion, Para Apgustin no hay dificultad en poder admi-
tir que esta plenamente de acuerdo, que incluso éstos que cumplen
naturalmente lo que su razon les dicta, realizan verdaderas virtu-
des, ya que la imagen de Dios no fue destruida totalmente por el
becado y quedaron restos de la misma en todo hombre % Es conclu-

61. De Civitate Dei V, 20: PL 41, 167; CC 48, 146, .
62. Contra Julianum IV, 3, 21: PL 44, 749.

63. Serm, 285, 1: PL 38, 1203: “Ipse vern et sola dicende virtus quae non
militat typho sed Deo”,

64, De spiritu et litlera 28, 48: PL 44, 230: “Hoc enim illie (in Novo Tes-
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sién logica de toda su doctrina sobre la “memorig Dei”. No se ve por
tanto ninguna dificultad al hacer tal afirmacion.

Lo mismo podemos afirmar acerca del influjo de la caridad en
la realizacidon de las verdaderas virtudes. Desde este punto de vis-
ta, la afilrmacion tan comin de la necesidad de un influjo positivo
de la caridad, aduciendo aquello de que “nadie usa bien de Ias cria-
turas sin el amor del Creador” ®, nos parece infundada, ya que si-
guiendo a Agustin, posee ese amor al Creador todo aquél que ama
el bien. ¥ siguiendo 1a reflexion posterior conforme a su teoria det
conocimiento, se puede identificar ese bien con Dios, al igual que el
proceso en la linea de la verdad y demis transcendentales

Nunca negd Agustin lo positive que poseen todas las acciones
de los que estdn ajenos al campo de la fe. Lo que hay que lener
presente es que el santo identifica ordinariamente en su lenguaje al
infiel ¥ al pagano y de agui vienen gran parte de las confusiones
en su interpretacién .

5. Cristo, centro del personalismo moral agustiniano.

Hay que dejar constatado desde el principico, que Cristo esta
presente desde el comienzo de las consideraciones éticas de Agus-
tin. ¥ 1o estd porque, precisamente, atinque en la época inicial de
su produccién literaria, 1la divinidad de Cristo no estuviera tan cla-
ra en el pensamiento agustiniano, no obstante para é1 era eviden-
te la necesidad de la fe para introducirse en la inteligencia de los
misterios del cristianismo. Era una fe en la autoridad del Dios de
los cristianos, que al final seria la Unica salida posible ante todo el
sistemea escéptico, que dejaba al hombre indeciso ¥y sl solucionar
s5us problemas mas vitales.

tamento) scribitur per renovetiones, quod non omni mado deletum est per vefus-
tatem. Nam sicut ipse imago Dei renovatur in mente credentium per festamen-
tum novum, quem non pehitus impietas aboleverat; nam remanserat utique id
quod anima hominis nisi rationalis eSse mon potest... Et Ipsi (Tudei} homines
erant, et vis {lla naturae inerat eis, que legitimum aliquid anima rationalis et
sentit et facit; sed pietas quae in aliam vitem transfert beatam et aeternam le-
gem habet inmaculetam"; 27, 48: PL 44, 22%-230: “S{ autern hi qui naturaliter
quae legis sunt faciunt, nondum sunt habendi in numero eorum quos Christi jus-
tificat gratia, sed in eorum potius quorum etiam impiorum, nec Deum verum ve-
raciter justeque colentium, guaedarn tamen facta vel legimus, vel novimus, vel au-
divimus, quae secundum iustitise regulam...”.

65. Conira Julinnum ¢, 3, 33: PL 44, 757

66. Cf. L. CILLERUELO, La "memoria Dei" segin S. Agustin, 503: “Acerca
del objeto de la “memoria Dei” escribe el citado autar: “;Es Dios?; :En qué
sentido? Sin duda, en cuento que Dios es la felicidad-verdad-unidad que el- hom—
bre anhela y conoce”.

67. Cf J WANG TCH'ANG TCHE, 5. Augustin, 50.
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La experiencia maniquea y posteriormente platénica, abrieron
en el pensamiento de Agustin una brecha que serd la condicidn de
posibilidad a su revolucion grandiosa, al conjugar el clasicismo con
el cristianismo. La teoria del Anthropos gnodstico y del Nous 'pl_atc')-
nico, le abren perspecivas grandiosas al acercarse ante la lecturs
del Evangelioc y las cartas de Pablo® Lo que preocupa a Agusti'n en
una primera etapa de su contacto con la catélica y su doctrina
parece ser el problema que ya tenia planteado desde hacia tiempo
instigado por Cicerén, el problema de criterios de verdad. Cristo
como Verdad, al mismo tiempo que como camino hacia ella: “Que-
dan de momento identificadas la religion catolica y la religiébn na-
tural, fe e inteligencia son dos formas de la misma iluminacion o
“gnosis”. Cuando después de haber leido a los platénicos, lee Agus-
tin a Pablo, nada le sorprende: halla que coincide con ellos en to-
do, afiadiendo tan solo por su parte una recomendacién de la gracia
divina ®. Pero no pensemos gue esta formula es feologica o dogma-
tica; gracia divina significa siemplemente el acceso a Dios que
ofrece la filosofia. Es, pues, una gracia natural. Agustin parece re-
ferirse a la epistol_a a los Romanos, concretamente al texto Rom. 1,
20. Por lo menos, lo cita tres veces seguidas en e'se mismo pasaje™,
¥ en otros semejantes utiliza el término “gracia” en ese mismo sen-
tido amplio” ™

Esta consideracion permanece en la linea propuesta en sus
principios fundamentales de actuacién. Es el tema de la ilumina-
cion participativa del Verbo por parte de la crigtura racional, gue
le lleva a la conclusion de considerar a Cristo en un principio co-
mo caming porque es la Verdad ™. Cristo, el Verbo Encarnado como
Verdad, ha supuesto para Agustin el descubrimiento de un mundo
muy diferente al que pudiera pensarse en una mentalidad helénica.
Grecia y Palestina tienen diferentes visiones de modos de vida ¥y

68. Conjessiones VII, _9, 13: PL 32, 740; CSEL 33, 154

69. Confesslones VII, 21, 27: PL 32, T47-748; CBEL 33, 166-167.

70. . MADEC, “Connaissance de Dieu et actlon de grice. Essai sur les ci-
tations de I'Epitre aux Rom. I, 1819 dans l'oeuvre de saint Augustin®: Recher-
ches Augustiniennes, II (Paris 1062) 273-309.

71. L. CILLERUELO, “Las funciones de Cristo segin 5. Agustin”: Archi-
vo Teologico Agustiniamo 1 (1966) 193; DeCivitate Dei X, 20:; PL 41, 307; CC
48, 304: “Videtis uteumaque, etsi de longinquo, etsi acie caliginante, patriam Iin
guam manendum est, sed viam gua eundurn est non tenetis. Confiteris tamen
gratism, quandoquidem ad Deum per virtutem intelligentiee pervenire, paueis
dicis esse concessum”,

72, De Musica VI, 16, 52: PL 32, 1190; “In lumine, scilicet in Christo acci-
Diendum®.
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concepciones de existencia. 51 Agustin opta por superar el platonis-
mo, ha sido dejandose llevar de imperativos personales y del men-
saje cristiano, orientandose hacia lo auténtico cristiano: Platonis-
mo significa: negativamente deshaucio de toda filosofia que frata
de contentarse con relativismos y elementos de este mundo; es ne-
nesario llegar a un absoluto y necesario; positivamente significa
recurso a Dios como principio ¥ fundamento del mundo noético,
fisico ¥ moral ™ Y puesto que al decir Dios, Agustin entiende el Dios
trascendente y personal de los judios y cristianos, le deja despeja-
do ¢l camino para su revolucion genial: ni su teologia natural, ni
su religion, ni su ley natural, ni si derecho natural son conceptos
griegos, sino conceptos cristianos”™.

Cristo, el Verbo Encarnado, fue el golpe de gracia a todos los
sistemas éticos gue no pudieron recuperar al hombre . EI plato-
nismo era el finico que, segun Agustin, podia haber dado una solu-
cién clara a toda esta prohlematica humana. Pero partian de prin-
cipios infundados y “a priori” débiles. No existia el concepto de
creacion propio de la fradicién judeo-cristiana. De idéntica forma
supera todos los gistemas religiosos basados en principios irrecon-
ciliables, dualistas, contra los cuales ya habia luchado la tradicion
cristiana que le precedid ™,

El Verbo hecho carne vino en la humildad”, Era esta particu-
laridad de la Encarnacién la que no pudo encontrar en los plato-
nicos, como deciz en las Confesiones. De esta forma entra Cristo en
la mente de Agustin como el Unico que puede ser camino a través
de una encarnacidn y ademas proponiende un mensaje conereto
que supera la ley antigua y que ha reflejado claramente en el ser-

73. Ep. 118, 3, 2: PL 33, 441; “Plato a Cicerone multis modis spertissime
estenditur, in sapientia non humana, sed plena divina... constituisse et finem
boni, et causa rerum et ratlocinendi fiduciam”.

74. L. CILLERUELO, Las funrciones de Crisin, 194-195. .

75, Confessiones VII, 18, 2¢: PL 132, 745: "Et quaerebam viam coemparandi
roboris quod esset idoneum ad fruendum Te; nec inveniebam, donec amplecte-
rer mediatorem Dei et hominum, hominem Christum Iesum (1 Tim 2, 5 ..vo-
cantem et dicentem: Ego sum via, veritas et vita (Jn 14, 6); et cibum eui ca-
piendo invalidus eram, miscentem carni quoniam Verbum care factum est, ut in-
fantize nostrae lactesceret sapientia tua per quam creastl omnia”.

76. IRENEO, Adversus Hoereses: PG 17, 437-1224,

71, De libero arbifrio III, 10, 30: PL 32, 1285: “Ex quo factum est ut illud
Dei Verbum, per quem facta sunt omnia, et quo fruitur omnis angelicae beati-
tudo, usque ad miseriam nostram clementiam suam porrigeret, et Verbum ecaro
flerel et habitoret in nobis (Jn 1, 14) ...peccati poena tenebatur ad hoc disminu-
tionis redacta ut per coniecturas rerurmn visibilium ad intelligenda invisibilia ni-
teretur: cibus rationalis creaturae factus est visibilis... ut visibilis sectantes ad
Se invisibilem revocaret’. ' '
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mon de la montafia, carta programatica del mismo ™ Proclama co-
mo ley universal ia caridad.

Toda la controversia pelagiana iba dirigida a demostrar el sig-
niftcado de Cristo en la vida del creyente como Vida del hombre.
Aquél “sin mi nada podéis hacer” ™ del Evangello de san Juan, co-
bra en Agustin un significado primordial, principalmente en la con-
cepcidon de la empresa de perfeccidn moral del cristiano, Pelagic era
el patrén de los naturalistas, Agustin se declara abiertamente el
“Doctor de la gracia”.

Esie seria el esquema en sus lineas generales que se podria pre-
sentar en el analisis de la misidon de Cristo en la vida de perfec-
citn del hombre. Ha habldo estudios detenidos sobre el particular®
y lo que hay que tener presente en esa reflexidn seria no olvidar los
fundamentos racionales en los cuales Agustin trata de basar todas
sus doctrinas. El hombre participa del Verbo por la iluminacion
desde 1a creacién. San Pablo diria en el Aredpago “en El vivimos,
nos novemos y existimos” ®, y san Juan insistird en que “vino a su
casa ¥y los suyos no la recibieron” ®, afirmaciones gque Agustin hace
suyas en sus comentarios. La teologia natural hunde sus raices en
la concepeién profunda del misterio humano en la creacion., Ser
hombre es vivir iluminado. El1 Verbo, por tanto, funda la ética hu-
mana,

Pero Cristo entra en la historia humana a partir de Encarna-
cion. La soberbia habia sido la proclamacion de la voluntad de po-
der del hombre, tratando de independizarse totalmente de Dios, de-
clardgndose “sui iuris”. Cristo en su humildad se presenta como
ser-para-los-otros y por-los-otros. La proclamacién de la nueva ley
de la caridad dirigird los destinos de las libertades optando por
Dios. El naturalismec queda superado. Hay a gquien imitar.

Esa imagen de Dios en el hombre quedd deteriorada®. Siguen
restos de esa imagen, de aqui que Pablo pueda proclamar culpables

78. De Sermone Domini in monte:r PL 34, 1228-1308; CC 35.

9. Jnr 15, 5. )

80. Cf. O. BRAVANT, Le Christ, centre et source de la vie morale chez 5.
Augustin, Etude sur la pastorale des Enarrationes in Psalmos (Gembloux, 1971 ;
T. VAN BAVEL, Recherches sur Ie christologie de 5. Augustin. Fribur, 1954; O.
SCHELL, Die Anschaung Augustins uber Christi Person und Werk, Tubingen,
1801; L. CILLERUELO, Las junclones de Cristo, 104-195.

81. Hech. 17, 28.

82, Jn 1, 11. '

83. De spiritu et litlera 28, 48: PL 44, 230: “.non omni modo deletum est
quod ibi per imaginem Dei, ¢cum crearentur, impresum est”,
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a Ios que no sigan los imperativos de su naturaleza ®. Era una gra-
cia. Pero era poco, Cristo envia su Hspiritu realizando la obra de
vivencia progresiva de esa imagen a traveés de los tiempos de la
Iglesia ®. De esta suerte Cristo se presenta como Camino universal
de salvacion, ya gque es Verdad vy es Vida. Sera el unico sentide de
la historia. '

Conclugion

S5i ahora tememos en cuenta esta linea de pensamiento de
Agustin, podriamos preguntarnos, si el humanismo ha de ser por
fuerza Humanismo Ateo, como proclama Sartre. El P. De Lubac res-
ponde bien a este interrogante ¥, Y todavia podria discutirse algo
ulterior: guizd en toda la antigiiedad no ha existido ningin huma-
nista como Agustin, es decir, ninguno que haya descubierto en el
hombre mismo los fundamentos de la metafisica, de la ética, de la
estética y de todas las “ideologias” humanas. Pero oira cosa es el
problema teologico, ya que la “Historia” ne es una mera “Dialécti-
ca abstracta” o griega, sino una Historia histérica, como dice la Bi-
blia. Es decir, una dialéctica con pecado original, con un hombre
caido e ineclinado al mal, con un hombre arrojade al mundo y per-
dido en éL

Lo mismo se podria decir sobre el problema de la libertad. Fue
Apustin quien puso en claro este problema gue hasta é1 nadie ha-
bia digeutido en todo el frente: los grecorromanos ignoraban la li-
bertad, ya que para ellos como hemos tenido ocasién de constatar,
la libertad era siempre exencion de coacecién externa. Sabido es, por
otra parte, que puede darse y se da una coaccién interna de maul-
tiples formas y clases. Los cristianos por otro camine, llegaban con
Agustin a la mayoria de edad y apenas habian hablado de la liber-
tad con una cierta amplitud de miras, y mucho menos después de
haber hallado en su propio interjor la eterna discusion de la liber-
tad humana, como lo habia hecho Agustin en el manigueismo. Es
verdad que mas tarde ese problema entra en conflicto, por 10 menos
aparente, con la gracia de Cristo. Pero siempre negd que fueran
términos incompatibles. 8i nunca llegd a aclarar ese misterio, tal
co3a no deberia reprocharse a Agustin, a no ser que los demas 1o

84. De spiritu el liffera 27, 48. PL 44, 229.

85. De spiritu et littera 27, 47: PL 44, 229: “Non enim agit spliritus gratiae,
ut imeginem Dei, in que naturaliter fecti sumus, instauret in nobis. Vitium
quippe contra naturam est, quod utique sanat gratia”; ecf. P. BORGOMEOQO,
L'Eglise de ce temps dans la prédication de 8. Augustin. Paris, 1972,

86. Cf. H. DE LUBAC, Ei drame del Humanismo aleo, Madrid, 1967
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hublesen aclarado, Pero es el caso que estamos en el siglo XX y des-
pués de tantas discusiones De Auxlliis, el misterio sigue, como en
tiempo de Agustin. ;No seria audacia el acusar a Agustin de algo
que nadie ha podido lograr? Y en todo caso, el problema debe
afrontarse, no utilizarse contra Agustin, como si fuera problema
resuelto,

Idéntica cosa acontece en el problema de la sexualidad. Es ver-
dad que hoy se habla de revolucion sexual. Incluso muchisimos ca-
t6licos creen que la Iglesia entera tiene prejuicios maniqueos o tin-
te de pesimismo sexuai. Muchos defienden que hoy y en el futuro
van a cambiar las cosas en sentido “naturalista”. E incluso se la-
mentan de que ha sido Agustin quien principalmente nos ha infun-
dido esta actitud y culpabilidad radicales. Pero eso demostraria tan
solp el inmenso prestigio de Agustin, ya que los otros doctores no
eran menos radicales a este respecto, Esta bhien si corregimos Ios
defectos, pero no esta bien, que reprochemos a uno defectos univer-
sales, aun suponiendo que sean defecfos,

CarLos Morin, OSA,
Egtudio Teoldgico Agustinian
VALLADQLID : :



La fe, instancia critica frente a la sociedad, segiin san
Agustin |

En la mente de no pocos ciudadanos del Imperio Romano exis-
tia una grave prevencién contra la religion cristiana. Tenian la sos-
pecha y el temor de que Ia tension escatoldgica, el vivir a 1a espera
de un reino situado més alla de este mundo, habria de producir
despreccupacion por los objetivos e intereses de la cindad terrena.

Por otra parte, el precepto universal del amor, la predicacidn
de una igualdad fundamental entre todos los bombres, la existen-
cia de una comunidad eclesial que trascendia los vinculos de iden-
tificacion con la sociedad civil y que se consideraba como la expre-
sién de la auténtica sociabilidad humana, eran factores que ha-
brian de contribuir necesariamente a minimizar la virtud del pa-
triotismo, el significado de las fronteras y de las diferencias natura-
les, ¥ el espiritu de sacrificio por la grandeza y la gloria del Imperio.

Los contemporaneos del obispo de Hipona no se quejaban de
gue los cristianos fueran poco consecuenies con las exigencias so-
ciales y politicas de su fe, como sucede en nuestro tiempo; sino que
femian las consecuencias que podrian detivarse para el orden cons-
tituido, si un dia sentian la tentacién de tomarlas rigurosamente
£I1 SErio.

De hecho, los altos funcionarios imperiales, amigos de 8. Agus-
tin, éncontraban dificultad en compaginar Evangelio y politica, las
exigencias del patriotismo y el precepto del amor universal. El jo-
ven Volusiano, dotado de notable inteligencia y de perspicacia poli-
ticé., tenia no pocas objeciones que hacer al cristianisme desde su
condicién de noble romano tedavia fiel al paganismo. Nombrado
proconsul después del 410, se establecid en Cartago y desempebd
con dedicacion Ias altas funciones de su cargo. Permanecia pagano
en medio de una familia fervientemente cristiana. Su madre Albina
solicité la aynda de 8. Agustin para que resolviera las dudas de su
hijo contra la fe cristlana y éste le escribe, ofreciéndose para re-
solverlas. “Volusiano le plantea algunas objeciones referenfes al
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misterio de Iz Encarnacion, objeciones ya tradicionales entre los
paganos, & las que' S. Agustin contesta en la carta 137, donde en-
contramos como un esquema de la Ciudad de Diost

Los contactos entre 8. Agustin y Volusiano fueron también fa-
vorecidos por un comiin amigo, el comisario Marcelino, may intere-
sado en intensificar las relaciones entre ambos personzjes vy en la
conversion de Volusiano al cristianismo ®, Pero los esfuerzos de la
familia y de los amigos no tuvieron éxito inmediato. De hecho, Vo-
lusiano se convierte 2 la fe cristiana veinticinco afios mas tarde en
la ciudad de Constantinopla y en presencia de su sobrina Melania
la joven?, o

Volusiano se convirtid bien pronto en el personaje central de
un grupo de nobles romahnos que se habian refugiado en Africa, hu-
yendo del asedio de Roma del 410. Formaban un circilo de perso-
nag cultas, preocupadas del buen decir ¥y de las reglas de la elo-
cuencia, nostilgicas del pasado esplendor de Roma. Pero, al mismao
tiempo, eran subditos de emperadores cristianos y vivian en una
época gue habia suirido profundas transformaciones. La historia,
la religion y las costumbres de la antigua Roma, que tanto admira-
ban, silo podian encontrarlas en log libros. A su paganismo le fal-
taban raices concretas, Era ya un fendmeno marginal en relacion
con el avance incontenible del cristianismo

La caida de Roma vino a exacerbar el resentimiento de ios que
maldecian los tiempos cristianos en nombre de supuestos tiempos
mejores del pasado. Pero, en semejante circunstancia, echaron ma-
no de argumentos y acusaclones contra el cristianismo que tenian
y¥a larga historia. '

“Se acusa a la religion de ser enemiga de la repiiblica”. Con es-
ta frase resume S, Agustin las objeciones de Volusiano y de su gru-
po en Ia carta 138. Marcelino le habia explicado con suficiente cla-
ridad estas objeciones en la carta 136. Pero aqui interesa notar que
estas objeciones de tipo socio-politico contra la religidon ecristiana
eran compartidas por funcionarios catoélicos del Imperio. S. Agus-
tin escribe al comisario imperial Ceciliano, lamenteéndose de que un
hombre como é1 todavia no haya recibido el bautismo. “jCdHmeo si

1. Cf. V. CAPANAGA, “Intelectuales pagenos del siglo V frente al miste-
rio de Cristo, Un episodio epistoler de Agustin®: Cikoumene, Studi paleccristia-
ni publeati in onore del Concilio Vatiedno II (Catane 1964) 439-454. _

2. Ep. 136; cf. también A CHABTAGNOL, “Le senateur Volusien et la
conversion d’'une famille de Yaristocratie au Bas-Empire”: Revue des FEiudes
Arnciennes 58 (1956) 251-252,

3. Cf A CHASTAGNOL, Le senafeur Volusien, 253.

4, Cf. P. BROWN, Biografia de Agustin de Hipona (Madrid 1970) 351
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los fieles, cuando son mejores ¥ mas fleles, no pudieran administrar
mejor y con mayor fidelidad la republical” s El célebre y desconcer-
tante Bonifaclo, que no s6lo se profesaba- catdlico sino gue llegd a
desear abrazar la vida mondastica en una determinade etapa de su
vida, también encontraba una dificultad insuperable al intentar-ar-
monizar las virtudes que se exigen a un buen ciudadano, maxime si
es militar, con el Dios cristiano del amor universal, del perdon de
log enemigos y de la huida de la gloria popular?®.

En semejantes circunstancias era urgente mostrar que la fe
cristiana no conducia a la anarquia ni tenia consecuencias nefas-
tas para la socledad civil. Por el contrario, contribuia a regenerarla
¥ mejorarla. Si los reyes y todos los ciudadanos “oyeran y al mismo
tiempo pusieran en practica sus preceptos sobre las costumbres jus-
tas y santas, la repliblica no s6lo ordenaria con su felicidad las re-
giones de la vida presente, sino gue ascenderia hasta la cumbre
misma de la vida eterna”’.

Es la misma transformacion interior de la totalidad de la per-
sona, operada por la gracia, la que exige lealtad a la patria y el so-
metimiento a los deberes que impone. EI cristiano va mas alla de lo
que pudiera creerse posible o deseable en cuestidon de responsabili-
dad en el cumplimiento de los deberes para con la sociedad civil
Esta orientado en sus motfivaclones por algo mas noble que el inte-
rés o el miedo, algo que esta mas alld de la politica y del mundo
presente. Por otra parte, el cristiano participa de los bienes v ven-
tajas de la sociedad civil v, por tanto, ha de contribuir a su defen-
s2 y a su grandeza bajo la direccién de las autoridades constituidas,
excepto en el caso en que éstas ordenen algo en contra de lo dis-
puesto por Dios para la salvacion eterna®

En esta misma linea de pensamiento y también en feaccitn
contra la postura de Tertuliano y de los manigueos, 8. Agustin de-
fiende la legitimidad de la guerra, la honorabilidad de la profesion
militar v hasta describe su ideal del soldado cristiano?

Teniendo en cuenta esta preceupacién por conciliar cristianis-
mo y politica, nada tendria de extrafio que S. Agustin sintiera Ia

5 Ep 151, 4,

6. Ep. 189

T. De Civitate Dei II, 19.

8. Sobre este punto, ef. les numercoses textos agustinianos gue cita e in-
terpreta E, L. FORTIN, “L'idealisme politique d'aprés S. Augustin™: Recher-
ches Augustiennes 8§ (1972) 250-251,

9. Ep. 189, 4; Serm. 302, 15; Ep. 189, 7-8.
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tentacion de desvirtuar la dimension critica del mensaje evangéli-
¢0. Sin embargo, no lo hizo, porque fue un hombre que vivié en ten-
sién escatologica hacia un reino futuro y glorioso y porque se vio
oblipado a defender el derecho a la existencia de la Ciudad de Dios
frente a los ataques del munde pagano. La Ciudad de Dios es una
respuesta a las lamentaciones y atagues de ciudadanos del Imperio
nostalgicos del pasade, gue atacaban al cristianismo en nombre de
una pasada grandeza de Roma mitificada. Asi se explican caracteris-
ticas de esia obra gue la convierten para nosotros en un libro de
gran. actualidad. En ella realiza S. Agustin un trabajo decisivo de
secularizacion y critica socio-politica en nombre de ila escatologia
y de la trascendencia de Dios.

El obispo de Hipona tuvo una conciencia aguda de la fuerza de
la esperanza para mantener al hombre en pie sobre la tierra. “No
hay ninguna vida humana que esté sin esperanza v hasta en la
muerte hay siempre un aliento de esperanza: esperanza en los ni-
flos para que crezcan, Se instruyan y se formen en la cultura; es-
peranza en los adelescentes para casarse v formar una familia; es-
peranza en los padres para educar, alimentar vy hacer hombres a
los que acariciaron cuando eran parvulos” . Expresiones como ésta
hacen pensar en la teclogia de la esperanza de Molimann y en la
importancia de la utcpia en la vida de los hombres, puesta de re-
lieve por E. Bloch.

Pero el cristiano va orientado por una esperanza qu¢ le empujza
mas alld de este mundo y de la historia intramundana. Espera a
Dios de Dijos. Espera una forma nueva de existencla gue no es en
absoluto repeticién de la que vive agui abajo. Tan gran esperanza
le hace sentirse peregrino sobre la tierra. Es cierto que la esperan-
za ayuda a sobrellevar con fortaleza y hasta con gozo las tribula-
ciones de la peregrinacidén, Pero esta herido de nostalgia por la ver-
dadera patria y eso hace la peregrinacion amarga. Estd empujado
por un insaciable anhelo de unidad, de seguridad y de eternidad ¥y
siente la decepcion de lo transitorio, de lo gue nace y muere, de 1o
que dispersa en la multiplicidad y defrauda la confianza del cora-
zon. Y a la virtud de la esperanza sigue la virtud de! despego de las
cosas terrenas con miras a las riguezas del Reino. El cristiano es-
peranzado tiende a despojarse de las riquezas y de si mismo para
convertir su espiritu en receptaculo del Dios vivo. La grandeza mis-

10, Sermones post Mauriros reperii. Denis, Serm. 22, 2: Miscellanea Agos-
tinlene, I (Roma 1930) 134,
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ma de su anhelo le ensancha el alma para recibir una medida col-
mada cuando llegue ¢l tiempo de la visidon. El pensamiento de lo
eferno modera los apetitos del hombre en busqueda afanosa de hie-
nes terrenos. Pone medida y reposo en la accidn, al mismo tiempo
que le da sentido y valor™

El hombre de la esperanza cristiana no puede evitar convertir-
se en esciandalo y contestacion viviente en medio de un mundo
orientado por esperanzas intramundanas. Es testigo de realidades
invisibles y que superan la capacidad de la razon en medio de .gen—
tes que solo estiman Io sensible, lo manipulable, lo sujeto a una
clerta forma de racionalidad. Son frecuentes las referencias de 8§,
Apustin al lenguaje mordaz con el gue los paganos ridiculizaban la
fe vy la esperanza de los cristianos ™

La tension escatologica y la fe en el Sefior, cuya palabra crea
tensiones y persecuciones en el mundo, sirven al cristiano de pun-
to de refercncia para su valoracion de la realidad. De este modo se
convierte en paradoja viviente, en contestatario del mundo, de su
incredulidad, de sus pecados e injusticias, de su esperanza intra-
historica mitificada ™.

A veces el mundo y la misma autoridad politica, en un alarde
de agresividad, llegan a pedir al cristiano la renuncia a su fe y a su
esperanza. Pero €l no puede menos de “contestar” las fuerzas hu-
manas y las leyes que van en contra de lo dispuesto por Dios en or-
den a la vida elterna. Estara dispuesto & rechazar los mandatos
abusivos de la autoridad clvil aun a costa de la pérdida de los bie-
nes temporales ¥ de la misma vida. Esos bienes y esa vida quedan
relativizados por el cristiano a causa de su esperanza en otra vida
y otro reino .

8. Agustin “permanece fiel al pensamiento escatologico en
cuanto considera este mundo como un provisorium y, por ende, no
intenta darle una constitucion cristiana, sino gue lo deja estar co-
mo mundo gue ha de luchar por su propio y relativo orden. Y tam-
bién su cristianismo conscientemente legal sigue siendo en cierto
sentido revolucionario, por cuanto no puede plantearse como idén-

11. Sobre el tema de la esperanza cristiana en €l pensamiento agustinianco,
ef. V. CAPANAGA, Agustin de Hipona, Maestro de la conversion cristiang (Ma-
drid 1974) 265-281.

13, Enarrationes in Ps. 122, 8; cf, V. CAPANAGA, Agustin de Hipona, 260-
261. :

13, ZEnarrationes in Ps. 70, §,

14, Exp. Prop. ex Ep. ad Rom. 72 y 14; Serm. 63, 9, 14; In Iohannis evan-
gelium {r, 5, 12; Enarrationes in Ps. 104, 37; Conira Faustum XXII, 76,
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tico a ningin Estado, sino gque es una fuerza que relativiza todo lo
intramundano, al apuntar hacia Diogs, dnico absoluto, y hacia el
unico mediador enire Diog ¥y los hombres: Jesucristo” ¥,

El obispo de Hipona se coloca en una postura critica frente a
la sociedad civil, cuando ésta reivindica el derecho a suprimir al
ciudadano de la Ciudad de Dios, por considerarle alienado en su fe
en un Dios trascendente ¥ en su esperanza en un reino situado mas
alld de este mundo. Los diez primeros libros de la Ciudad de Dios
obligan a los hombres y a 1as socledades terrenas a dar cuenta de
su fe y su culto, de sus objetivos e intereses, de sus ideales y de
sus mitos. Como ha visto con perspicacia J. C. Guy, las diferentes
categorias de paganismo con las gue 8. Agustin mide la Ciudad de
Dios estan elegidas de tal forma que bajo ellas quedan subsumidas
todas las formas histdricas de paganismo.

La ciudad terrena se considera no alienada porque busca obje-
tivos propercicnados a su condiclén humana e historica. Deflende la
religion sdlo en cuanto instrumento eficaz para fines politicos in-
tramundanos: las buenas costumbres de los ciudadanos, la prospe-
ridad temporal y la paz. Para desiruir esta pretenciosa utopia de
encontrarse en la verdad ¥ en el equilibric, 8. Agustin realiza una
obra impresionante de secularizacidn y desmitificacion del Imperio
romano y, en general, de toda socledad civil que absolutiza objeti-
vos infrahistoricos. Los dioses favorecieron la depravacién de las
costumbres en vez de la moralidad y fueron incapaces de garantizar
la prosperidad temporal y de evitar continuas guerras™.

En cuanto a la historia de Roma le es facil a 8. Agustin demos-
trar que habia sido muy distinta de la historla mitologizada en la
dque creia la opinidn comin. El orgullo colectivo ¥ los inleteses po-
liticos expanslonistas habian iconverfido en gloripsas hazafias del
pasado acontecimientos bien poco edificantes. En la historia de Ro-
ma se glorificaba el rapto de las sabinas y otras numerosas injus-
ticias. La Ciudad de Dios no solo constituye un esfuerzo giganie por
ahuyentar a los dioses de 12 historia de Roma, sino también por
desmitificar esa misma historia, “;A qué viene el alegarme el nom-
bre de alabanza y el nombre de victoria? Removidas las sombras de
la insensata opinidn, considérense los hechos en su desnudez, en su
desnudez pondérense y juzguense en su desnudez” V. Vistos los acon-

15. Cf. J. RATZINGER, Lo unidad de las ndaciones. Aporigciones parc unag
teologia politica (Madrid 1972) T76.

16. Of. J. C. GUY, Unité ef structure logique de la “Cité de Dien” de 5. Au-
pustin (Paris 1961) 75-76.

17. De Civitate Dei III, 14, 2.
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tecimientos en su auténtica realidad histérica v relativizados des-
de la perspectiva cristiana, la historia seré menos portentosa, pero
también mas a la medida del hombre. Porque, “guita la jactancia,
y todos los hombres, (gué son mas que hombres?” *.

S. Agustin estaba convencido de la enorme influencia que la
historia idealizada tiene sobre la conciencia individual y colectiva.
Ei gue individuos, familias ¥y pueblos enteros se crean descender de
dioses o herederos de memorables gestas de los antepasados, les da
vigor v confianza para realizar grandes empresas¥ Pero esto se
consipue con detrimento de la verdad y de la religion, fomenta el
orgullo individual y colectivo y contribuye a extender por el mun-
do el ambito satanico de la esclavitud de la mentira. Solo la verdad
es liberadora vy en este aspecto es preferible que los hombres no
sean mas que hombres.

Seria largo el catalogo de cuestiones a las gque se extiende la
obra secularizadora y desmitificadora de S. Agustin. La astrologia,
los horoscopos, la brujeria, numerosas ftradiciones y costumbres
mitificadas, merecieron de su pluma comentarios criticos llenos de
ironia 2. El cristiano debe sentirse tranguilo frente al mundo porgue
es obra de Dios vy esta sometido a su poder y a su providencia. En
reaccidon contra la mentalidad estoica, gue servia de base a la di-
vinizacion del Imperio ¥ de otras fuerzas en las gue parecia expre-
sarse y condensarse el alma de! mundo, 8. Agustin seculariza toda
realidad cosmica y humana. La distineidén cristiana entre creador y
creatura evita dar culto a tantos dioses cuantas son las obras de
ias manos del Dios unico®

E] Imperio romano era una fuerza de tal magnitud gue sdlo po-
dia ser idealizada al maximo o rechazada como energia demoniaca.
Sin embargo, “Agustin juzgara el Imperio de sus meéritos como una
institucién puramente humana; lo reducira al nivel de cualquier
Estado con objeto de expulsar a los dioses de su historia y disputa-
ri su contribucion a la vida del cristiano en términos generales co-
mo para suponer que la funcién del Imperio podria haber sido de-
Sempefiada por cualquier otro Estado” ® No se dejé envolver en las
redes del imperialismo historico, como sucedid 2 muchos cristianos
de su época. El Imperio es visto como una organizacion humana,

P ——

18. De Civitate Dei V, 17, 2.

18. De Civitate Dei III, 4.

20. De Civilate Dei V, 1-1

21. De Civitate Dei VII, 30.

22. Cf, P. BROWHN, BRlografia de Agustin de Hipona, 351.
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empirica, historica, que debia estudiarse sociolégicamente, conside-
rando los valores que la animaban, para poder dar posteriormente
un juicio €tico o teoldgico desde la perspectiva cristiana, “Si el pue-
blo es un conjunto de seres racionales asociados por la comunidad
concorde de objetos amados, para saber qué es cada pueblo, es pre-
¢iso examinar los objetos de su amor” * EIl juicio de valor depende-
ra de la calidad de los objetivos que movilizan a los miembros de la
sociedad. “Cierto que (el pueblo) serd tanto meior cuanto mis no-
bles sean los intereses que ligan a Jos ciudadanos y tanto peor
cuanto menos nobles sean”* De este modo queda relativizado el
Imperio romano no con ias leyes, instituciones y costumbres que le
servian para conseguir sus fines. Ere un modo humano de organi-
zarse, semejante a los modos de organizacion de otras sociedades
empiricas, en orden a conseguir objetivos humanos. Unas formas de
organizacion serén mejores ¥y mas eficaces que otras, pero todas son
relativas y deficientes, ya que por si mismas son incapaces de im-
planter la verdadera justicia ®. El orden socio-politico no es salvifi-
co en el mismo sentido en que lo es la Iglesia y los bienes de la s0-
ciedad civil no coinciden con los fines de la Ciudad de Dios. Aun en
el supuesto de gue la perspicacia politica y 12 sabiduria cristiane se
encuentren en el mismo individuo no llegan jamas a confundirse.
En los eiogios que el obispo de Hipona dedica a Constantino y Teo-
dosio distingue con suflciente claridad entre virtudes privadas y pu-
blicas, entre motivaciones de orden cristiano y motivaciones de or-
den politico, entre la recompensa temporal y la eterna que merecen
por sus virtudes®. '

El cristianismo frasciende los regimenes politicos, les deja en
su condicidon de realidades humanas e imperfectas, exhorta a los
fieles a respetar el orden retativo que encarnan, a tolerar con pa-
clencia las consecuencias gue se derivan de su imperfeccién cons-
titutiva o accidental y a trabajar para mejorar y transformar la
sociedad en que viven. La actitud de 8. Agustin no puede conside-
rarse en este punto ni andrquica ni conformista.

Se ha escrito que el obispo de Hipona s5o0iio duranie algun tiem-
po con la regeneracion posible del Imperio por medio de la religion
cristiana. y particularmente a través de 1a sabiduria y del buen
ejemplo de los funcionarios gue profesaban sinceramente la fe en

23. De Civitate Dei XIX, 24
24, De Civitate Del XIX, 24,
25. De Civitate Dei X1X, 24,
26. Cf. E. L, PORTIN, L'idéalisme politique, 258,
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Cristo. R. A. Markus sospecha que B. Agustin se unid durante algu-
nos afios al coro de los contemporaneos para compariir su jibilo
por la victoria del cristianismo. Coloca en los afios 399-401 la época
de mayor entusiasmo por los “fempora christicna”. En sus escritos
se dejaria traslucir una interpretacién profética de la edad teodo-
siana %,

No puede negarse que S. Agustin sintié entusiasmo por la fuer-
Za expansiva de la Iglesia, expansién favorecida por la autoridad
imperial. En una carta dirigida a Nectario, noble de Calama, que
pedia a 8. Agustin indulgencia para con 5us conciudadanos, culpa-
bles de graves dafios contra la comunidad cristiana, presenta a la
Iglesia extendida por toda la tierra como escuela donde se apren-
den las virtudes que hacen grandes las cludades ®. Respondiendo a
las obieciones de Volusiano y sus amigos, dice: “Los que dicen que
Ia doctrina de Cristo es enemiga de la republica dennos un ejérci-
to de soldados tales cuales los exige la doctrina de Cristo. Dennos
tales provincias, tales maridos, tales siervos, tales reyes, tales jue-
ces, tales recaudadores y cobradores del fisco, como 1los que quiere
la doctrina cristiana, y atrévanse a decir que es enemiga de la re-
publica. No duden en confesar que, si se la obedeciera, prestaria un
gran vigor a Ia repiiblica” ®.

Me parece extraordinariamente significativa a este respecto la
alegria que expresa reiteradamente en sus cartas a los funcionarios
imperiales por la buena fama y el prestigio de que gozan ante el
pueblo ®. Ciertamente, 8. Agustin no podia menos de pensar con
alegria y entusiasmo en funcionarios imperiales cristlanos como
Marcelino, el future martir, su amigo entrafiable. Era un hombre
educado, culto, ferviente cristiano, preccupado de cuestiones filo-
soficas y teoldgicas, que se esforzaba por cumplir las funciones pro-
pias de su cargo con espirltu de justicia y de clemencia. La pena y
la indipnacion que siente el obispo de Hipona, cuando su amigo
Marcelino es acusado de complot contra el Estado y condenado a
muerte, expresan bien a las claras el afecto y la admiracion que le
profesgba. La semblanza que trazd de su amigo ¥y confidente des-
pués de su ejecucion estd llena de admiracion por sus cualidades y
virtudes: “jCuanta honradez en sus costumbres, fidelidad en la

27. Cf. R. A MARKUB, Segecuium: History and Society in the Thcology of
8. Augustine (Cambridge 1970 31-36.

28. Ep. 91, 4; De Civitate Dei XVIII, 41.

29. Ep. 138, 2, 15.

30. Ep. 112; Ep. 189, 8.
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amistad, afan en la doctrina, sinceridad en la religion, pureza en
el matrimonio, continencia en el juicio, paciencia para con los ene-
migos, afabilidad para con los amigos, humildad para con los san-
tos, caridad para con todos, facilidad para otorgar beneficios, pudor
para pedirlos, amor para las buenas acciones, dolor para las ma-
las!”

Lo3 funcionarios imperiales cultos fueron para la inteligencia
de 8. Agustin un estimulo eficaz y constante. Sabjan apreciar sus
obras y contribuian a propagarlas. Muchos de los problemas difici-
les a cuya investigacion dedicod el obispo de Hipona los mejores es-
fuerzos de su inteligencia le fueron planteados por funcionarios im-
periales. E! leg recompensaba con una sincera admiracion por la
competencia y espiritu de sacrificioc de que daban muestras en la
administracion de la cosa publica. La admiracién terminaba en
verdadera y profunda amistad, especialmente cuando los veia inte-
resados en la vida cristiana.

Pero las frases ggustinianas de entusiasmo acerca de los tiem-
pos cristianos, de la sorprendente extension de la Iglesia por el
mundo, actuando como escuela de virtudes civicas, de los funcio-
narios cristianos que parecian emular las cualidades de los antiguos
romanos, no constituyen una prueba concluyente en favor de una
sacralizacion cristiana del Imperio. Aunque 8. Agustin estuviera
convencido de la relatividad y secularidad de fodos los proyectos
exclusivamente humanos, no podia negar la irrupciéon de lo divino
en la historia, especialmente en el pueblo de Israel ¥y en la Iglesia.

La progresiva y sorprendente cristianizacion del TImperio, la
prohibicién del culto pagano, los milagros numerosos que tenian
lugar en las tumbas de los martires, las transformaciones especta-
culares operadas por la gracia en el interior de las almas, el mismo
fenémeno de la vida eremitica y cenobitica, todos estos hechos eran
demasiado sorprendentes y no podian explicarse ficilmente sin ad-
mitir que se estaba realizando una historia sagrada en medio de la
higtoria secular. Sin embargo, las dos historias se diferencizn en su
origen, en sus métodos, en sus motivaciones y en sus obietivos. Los
acontecimientos a que da lugar la hisqueda de prosperidad terrena
¥ de un orden encaminado al equillbrio de intereses son de natu-
raleza digtinta a los que realiza la accion misteriosa y gratuita de
Dios en la historia. Es perfectamente posible una interpretacion
profética de la destruccion de los idolos ¥ de la masiva conversion

31. Ep. 15, 8,
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de las gentes del Imperio al cristianismo, sin necesidad dec reeurrir
a la sacralizacion del mismo.

Por extrafio que parezca, y a pesar de haber sido acusado de le-
gitimador tedrico del viraje constantiniano, 8. Agustin no puede de
ser considerado ni siquiera como sacralizador de la misma Iglesia.
Esta es, cierfamente, forma visible de la Ciudad de Dios en 1a his-
toria ¥ testigo del amhbito de la santidad en medio del mundo. Pero
todo eso lo es la Iglesia en virtud de la fuerza que le viene de lo al-
to ¥ de su dimension escatoldgica. En cuanto sociedad visible y em-
pirica es un corpus permizium, en el que no son visibles las fronte-
ras entre los ciudadanos buenos ¥ los falsos. Ya desde su polémica
contra los donatistas, 8. Agustin se alejo claramente de la corriente
teologica africana gue tendia a identificar 1a Iglesia historica, so-
cioldgicamente ohservable, con log santos de la Ciudad de Dios™.

Concebir la Iglesia como una sociedad en la que es imposible
distinguir con claridad entre miembros verdaderos y falsos, evita
la mitificacién de toda comunidad cristiana empirica. En los mis-
mos monasterios, centros de convivencia de aguellos fieles gue de-
seaban ser perfectos cristianos dentro de la Iglesia, se encuentran
buenos y malos. 8. Agustin lo reconocerd lealmente y alguna vez tu-
vo la oportunidad de comprobarlo por experiencia en los que habia
fundado. ¥ aunque siempre estuvo preocuipado de la buens fama
hacia el exterior de sus comunidades monasticas, no le gustaba que
se hiciera de ellas un mito a base de alabanzas excesivas. Toda ¢co-
munidad cristiana ha de reconocer con humildad sus defectos y la
necesidad permanente de reformarse y mejorarse.

La Iglesia es santa en cuanto participa de Cristo y de los me-
dios de szlvacidon que le otorgd. Sin embargo, en la conciencia de
sus miembros concretos, la santidad es un ideal a sleanzar, una ta-
rea de tension y de lucha que s6lo acaba después de nuestra pere-
grinacion por este mundo. S8emejante concepcidn de la Iglesia le fue
facilitada a 8. Agustin por el pensamiento neoplatdnico, que con-
sideraba la realidad en constante devenir hacia las formas ideales
del mundo inteligible, reflejandolas de manera imperfecta y jerar-
quica. También se ha hecho notar la influencia de Ticonio, creador
de una teologia de la santidad de la Iglesia desde la perspectiva es-
catologica %,

Bi esto pensaba de la Iglesia, su entusiasmo no podia ser muy
grande respecto a las posibilidades de la socledad civil. Las frases

32, Ci. R. A, MARKUB, Saeculum: History and Sociely, 114-124.
33. Cf R. A. MARKUS, Saeculum: History and Sociefy, 117.
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en las que ensalza al! Imperio cristiano, a la Iglesia en cuanto es-
cuela de cludadania, a ios funcionarios austeros y patriotas que po-
dia y debia suscitar una doctrina que predicaba la honradez y el
amor fraternal, deben entenderse en el contexto de una dificil po-
lémica contra los que veian el cristianismo como enemige del Esta-
do. No es menester esperar al desgraciado incidente del proceso y
posterior ejecucién de Marcelino, gl que no pudo salvar la influen-
cia de la Iglesia puesta en juego, ni a los graves pensamientos de
8. Agustin en torno al misterio de la eleccion y predestinacion de
los hombtres y de los pueblos por parte de Dios en la polémica anti-
pelagiana, para encontrar en sus escritos una relativizacion de la
alianza entre la Iglesia y el Imperio ¥y una constatacion realista de
la tendencia de las masas cristianas a dejarse conducir por los
atractivos del mundo y por habitos invelerados. Desde su época de
sacerdote hubo de aprender por propla experiencia la dificultad y
la lentitud con que se consiguen reformar las costumbres de una
comunidad y la situacion precaria en que las reformas se manfie-
nen. En cuanto & las posibilidades de la accién politica, no basia
acentuar las ventajas que ve S. Agustin para la unidad de la Iglesia
en la intervencion de ios poderes publicos en la controversia dona-
tista, asi como tampoco es suficiente fijarse en las expresiones en
las gque muesira un acentuado desinterés por la politica, especiai-
mente en la carta 220 dirigida a Bonifacio después de sus descon-
certantes y desastrosas acciones contra el Imperio ® El pensamien-
to agustiniano acerca de la intervencién del poder civil no sdlo
cambid bajo la presion de las circunstancias, sino que en todo mo-
mento considerd los medios exteriores que le son propios como im-
perfectos e inadecuados para conseguir la conversion y transfor-
macion de las conciencias ® Lo que parece seguro, como explica R.
A. Markus, es que en el pensamiento agustiniano la justificacion de
la intervencion politica en materia religiosa no deriva de una
Reichstheologie, sino mas bien de una estrategia o severidad pas-
toral ¥. Mandouze, por su parte, opina que S. Agustin cae en error
en este punto en la medida en que creyd de huena fe en el valor
universal del esquema biblico del “temor como principio de la sa-
biduria” y en la medida en que su falta de experiencia politica le
ocultd el caracter mixtificador de una fuerza ¢ue s6lo se pretendia
mostrar con la sana intencién de no tener necesidad de servirse de

34. Ep. 220, 2, 5.
35. Cf. 8. COTTA, La cittd poliftica di Sant’Agostine (Milano 19600 112
38, Cf R. A, MARKUS, Saeculum: Hisfory and Society, 148-149,
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ella¥ En todo caso, 8. Agustin no es un hombre inclinado a la mi-
tificacion de la accidén politica, aunque ésta sea ejercida por funcio-
narios cristianos y en favor de la misma Iglesia.

Otra cuestion distinta es preguntarse hasta qué punto creyvd 8.
Agustin en una posible regeneracion del Impetrio y de cualquier so-
ciedad mediante el infinjo de la Iglesia, que puede transformar des-
de dentro los corazones con su doctrina y los medios de santifica-
cion de que dispone. A este respecto es sintomatico que en casi to-
dos los textos en que pone de relieve la armonia entre religién cris-
tiana y politica y las ventajas que se derivan de las virtudes que
predica la Iglesia para la sociedad civil, usa expresiones condicio-
nales, Un texto de la Ciudad de Dios es extraordinariamente claro
sobre este punto. Después de afirmar que la repudblica seria feliz en
esta vida y estaria destinada a la felicidad eterna, si todos los ciu-
dadancs cumplieran los preceptos de Ia religién cristiana, continta:
“Pero porque éste oye y aguél desprecia, y la mayoria son mas
amantes del halago de los vicios gue de la 0til aspereza de las vir-
tudes, a los siervos de Dios, ora sean reyes o principes, ricos o po-
bres, libres o esclavos, de cualquier sexo, se les manda que toleren, si
fuera necesario, a esa reptiblica atn pésima y disolutisima” % Agus-
tin era un hombre suficientemente licido ¥y realista para constatar
que los principigs cristianos apenas habian calado en el corazin de
numerogos fieles ¥ que en ottos eran facilmente vencidos por las su-
gestiones del orgullo, de la vanagloria, del ansia de poder y de ri-
quezas. Una sociedad de santos sobre la tlerra, dirigidos en tfodo
momento por una fe vida y actuante, apenas podia esperarse ni si-
quiera de las comunidades monasticas, Pero esta constatacién em-
pirica nunca logrd apagar su conviccion teorica de que la fe cris-
tiana, si fuera profesada sinceramente ¥y en su integridad, conduci-
ria a la reforma de las costumbres de los ciudadanos, a una convi-
vencia armoniosa, ¥y a la implantacion de una justicia conveniente,

La Ciudad de Dios no se contenta con demostrar la alienacion
que sufre la ciudad terrena y con sefialar sus idolos, sino que va
mas alla e intenta hacer reconocer a los paganos que el cristianis-
mo es el cumplimiento y la superacién de sus aspiraciones mas pro-
fundas y el {inico camino de liberacidén integral y total?®. Para S,
Apustin no hay camino de liberacidn fuera de Cristo. “Esta es la re-

37. Cf., A, MANDQUZE, Saint Augustin. L'aventure de Ig raison et de lg
grice (Paris 1968) 385,

38. De Civilate Dei II, 18.

3% Cf. J. C. GUY, Unité et structure, '15-76.
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ligion aue contiene el camino universal para la salvacion del al-
ma” *. Es la senda de liberacion “concedida a todas las gentes”, la
que “purifica al hombre entero y prepara al mortal para la inmor-
talidad de todas sus partes constitutivas™®,

El cristiano aspira a conquistar el espiritu de libertad y la li-
bertad de la caridad, que abren ante su mirada horizontes nuevos
y dilatados, enriquecen su dinamismo interior y le conducen a
obrar por amor al mismo bien., En la mentalidad agustiniana el ac-
to libre por excelencia es el acto de caridad. En é] resplandece la
pratuidad y la espontaneidad. “En el bien obrar ne hay vinculo de
necesidad, porque reina la libertad de la caridad” .

La pgracia no es destruccion del libre albedrio, sino su libera-
cion., No es un régimen arbitrario de acciones divinas determinan-
tes sino amor, adhesion personal espontanea, atraccidon y delecta-
cion. Es revelacion del alma de la amabilidad divina, alcanzandola
en su intimidad y atrayéndola por la fe, que se expansiona en ca-
ridad. Es el crecimiento de la caridad en ¢l aima el que libera, pro-
gresivamente y no sin combate mientras dura la peregrinacion, de
todo aquello que mantiene al hombre encerrado en el amor exclu-
sivo de si, en el orgullo ¥ en la sensualidad. Liberacion que salo se-

ra compieta y definitiva en la vida del mas alla %,

Pero la liberaciéon eristiana no s6lo afecta a los individuos, Tie-
ne también honda repercusion en la vida de las colectividades, Por-
que éstas tienden a la mitificacion de valores intramundanos, a sa-
cralizar normas y costumbres que se juzgan indispensables para la
existencia o la prosperidad del grupo. Como ya se¢ ha hecho nofar,
el ejemplo mas espectacular de semejante procese de mitificacion lo
encontré 8. Agustin en el Imperioc Romano, cuya absolutizacion
condujo a instrumentalizar la religibn y a mitificar tradiciones ¥
costumbres que se juzgaban provechosas para su mantenimiento o
expansion. “Segun la eoncepcidn eristiana, en cambio, no se trata
de la costumbre sino de Ia verdad, la cual no esti en modo alguno
organizada por el Estado, sino que es ella misma quien ha organi-
zado una nueva comunidad que alcanza a todos cuantos viven de la
verdad de Dios. Y partiendo de aqui entiende Agustin como libera-

40, De Civilate Dei X, 32, 1,

41, De Chitale Dei X, 32, 2.

42, De natura el gratlia 65, 78,

43. Cf. J. BONNEFOY, “L'idée augustinienne du chrétien”: Recherches Au-
qustiniennes 5 {1968) 51-b3.
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cidn la fe cristiana: liberacion para la verdad de la constriccion de
la costumbre” 4, '

EI ansia’ de sobrevivir y sobresalir, de conservar y ampliar 1o
conquistade, tanto en los individuos come en las colectividades,
conducen log espiritus al enquistamiento y -a la agresividad. Y tam-
bién a la deificacién del Estado, de la polis, de la raza, de la clase
social, ‘del partido, creando instifuciones, normas y usos que con-
tribuyen a extender entre los hombre el ambito satanico de la es-
clavitud. En el pehsamiento agustiniano la trascendencia y'la esca-
tologla cristianas liberan de la tendencia a mitificar realidades in-
tramundanas, relativizindolas, y la caridad saca a los hombres y a
I0s grupos de su enquistamiento y de la tendencia egoista a reple-
garse Bobre- si mismos. :

Ratzinger ha sabido resumir con precisién este aspecto llbera—
dor de la fe cristiana tal como lo entlende S. Agustln “El avasalla-
miento del hombre a costumbres contrarias a la verdad entregan a
éste a fuerzas impias, llamadas -demonios por la fe cristiana... Ahi
radica el verdadero calado de la liberacidn cristiana y de la liber-
tad ganada merced a ella. Al liberar de la costumbre, libera de una
fuerza creada ciertamente por el hombre, pero que, hace ya mucho,
habia resaltazdo por encima de su cabeza y ahora le ensefiorea. Se
ha convertido en una fuerza objetiva, independiente de é1; en puer-
ta de. invasion de los poderes del Malo, es decir,” de los demonios.
Liberarse de la costumbre para ir a la verdad, es liberacién del po-
der de los demonios, que estén tras la costumbre. El sacrificio -de
Cristo v de los cristianos se hace verdaderamente comprensible co-
mo redencién, es:decir, como liberacién, por su abolleién del cuilto
politico (contrario a la verdad, culto demoniaco) y porque en 3u Iu-
gar instaura el culto uno y umversal a la verdad que es culto ala
libertad” .

La pre_oeupante de los principados y potestades, que flotan co-
mo en el aire y se extienden por el mundo, radica en gue impiden
al hombre el acceso 2. la trascendencia y le envuelven en una atmos-
fera de valores relativos y esclavizantes, por hallarse mitificados, 8.
Agustin no hubiera visto con buenos ojos la contribucidn de algu-
1nos tedlogos modernos a la mitificacidon del progreso, de la sociedad
opulenta, de la civilizacién urbana, de la politice y de la revolucion.
Las esperanzas intrahistéricas, @ nivel utopico, son terriblemente

44, Cf, J, RATZINGER,Le unided de igs maciones, 5b.
45, Cf. J, RATZINGER, La unidaed de lg3 naciomes, T0-T1l.
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peligrosas y llevan dentro gérmenes de- esclavitud. La ciencia, el
progreso, la sociedad opulenta, la raza, la inmaculada concepcion
del proletariado, el partido, el sexo, las posibilidades de las técnicas
de in'gen'ier_ia social, éstos y otros valores absolutizados han exigido
tanto sacrificio, fe y devocién a sus adeptos como la divinidad mas
exigente. Desde este punto de. vista, se comprende la necesidad de
una continuacmn de La Ciudad de Dios, adaptada a nuestro.tiempo,
de la que hablara hace ya afios Maritain %, Tal con_l;lnuacu&n no de-
berd contentarse con la simple constatacion de la existencia de los
numerosos idolos y mitos que segrega la socliedad industrial, como
han hecho ya Alfred Sauvy, Raland Barthes y otros, sino que debe-
ra examinarlos y criticarlos a la Iuz de una fe vigorosa y de una es-
peranza viva, He agui una tarea apasionante para’ los que se sien-
tan herederos del espiritu de S. Agustin. La teologia de la esperan-
za de J, Moltmann v la teologla politica de J. B. Metz han intenta-
do algo semejante en nuestro tiempo.

Hacer efectiva en las conciencias esta liberacidn cristiana no
es tarea facil ni se consigue sin renuncia y ascesis. S. Agustin re-
cuerda con frecuencia gque el mundo mete demasiado ruido a nues-
tras espaldas y tiene gran capacidad de seduccién. Es muy dificil
superar la presion de la supersticlosa credulidad popular de la opi-
nién. No debe olvidarse que el héroe cristiano por excelencia -es el
martir, “que no se ha dirigido segin las potestades, segun :la opi-
nién general, segin el ello, sino que las ha superado por su fe en el
mayor poderio de Dios. Su victoria es el sufrimiento, el decir no a
las potestades que determinan al publico. Agustin considera el mar-
tirio como 1a forma especial de triunfo de la victoria cristiana en
este tlempo y ve en el martir la gefial de la Iglesia”.

La actitud de Varron y de otros intelectuales paganos que r1d1—
culizaban €l paganismo, al mismo tiempo que lo justificaban como
religién popular, daba mucho gque pensar a -S. Agustin. Era una
prueba elocuente de la fuerza arrolladora sobre las conciencias de
la supersticiosa credulidad popular y de la costumbre. Para supe-
rarlas, no era sufleiente. la lucidez intelectual. Eran necesarias la
revelacion crisfiana y la gracia. S6lo la fe en un Dios Unico y tras-
cendente al mundo puede liberar de la tendencia a ver condensadas
fuerzas divinas en las realidades del mundo, 86lo la esperanza en
une forma de existencia, que no sera repeticién de la gue vivimos

46. Cf, J. MARITAIN, De la sagesse augustinienne; Distiﬂguﬂ pow‘ unir ou
Iez degrés du savolr (Paris 1534) 609.
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en la tierra, podra liberar del excesivo apego & l0s bienes de la tle-
rra ¥ de 1a tendencia a considerarlos como kienes 0ltimos. Sélo 1a
gracia puede dar fuerza para superar la presion de la opinién po-
putar, de las costumbres, usos e instituciones gque, una vez que han
sufrido el proceso de mitificacion, se convierten en fuerzas opreso-
ras que extienden entre los hombres el ambito satanlco de la escla-

vitud.

JosE M.* Ropricuez, OSA.
Universidad Pontificia
SALAMANCA






El tiempo y la eternidad, en el pensamiento de san
Agustin

I. LA ETERNIDAD

1. FEl estudio del tiempo, que emprende san Agustin en el libro
X1 de Las conjesiones, empieza con una referencia a la eternidad.

Lo primero que asienta san Agustin es que el tiempo y la eter-
nidad son inconmensurables (incomparabiles?), Considerent nihil
esse diuturnum, in quo est aliquid extremum, et omnia saeculorum
spatia definita, 51 aeternitaii interminatae comparentur, non erigua
eTistimanda esse, sed nulla®

B! tiempo es sucesién, la eternidad excluye la sucesidén, es per-
manencia. Annri tui rnec eunt nec veniunt; i1sti aulem nopstri eunt et
veniunt, ut omnes veniant. Anni tui omnes simul stant, guoniam
stant; nec eunies a venientibus ezcludunitur, quic non iranseunt;
isti aulem nostri omnes erunt, cum omnes non erunt. Anni tui dies
unus, et dies tuus non cotidie, sed hodie, gquia hodiernus fuus non
cedit crastino; neque enim succedil hesterno. Hodiernus tuus aeter-
nitas 2, :

La eternidad es tolum praesens, el tiempo no esti nunca total-
mente presente. La eternidad es; el tlempo fue o serd, pero nunca
es. Quis... paululum rapiaet splendorem semper stantis aefernitatis
et comparet cum temporibus numguam stantibus, et videat esse in-
comparabilem,; et videat... praeterire quicquam in aeterno, sed to-
tum esse praedens; nullum vero tempus tofum esse praesens?* In
aeternitate nec praeteritum quicquam est, quasi esse desderit; nec
futurum, guasi nondum sit; sed praesens tantum, quia quidquid ae-
ternum. est, semper est®s

El tiempo es muchedumbre de dias; la eternidad es un solo dia,

1. Confessiones XI, 13.
2. De Civitate Dei XII, 12
3. Confessiones XI, 16.
4. Confessiones XI, 13.
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un “hoy” unico y total, Dies ille dies est sine fine. Simul sunt il
omnes dies... Non enim succedentibus cedunt, ubl non est alicuid
quod non veniendo nondum sif, et veniendo iam non sit. Omnes si-
mul sunt, quia unus est qui stat et non itransit: ipsa eyt acternitgss,

Pero la propiedad que distingue esencialmente el tiempo de la
eternidad es, para san Agustin, el cambio. La eternidad es inmuta-~
ble, el tiempo supone necesariamente la mutabilidad. Quod incom-
mutabile est, aeternum est: semper enim eiusiem modi est. Quod
autemn commutabile est, lempori obnozium est: non enim semper
eiusdem modi est, et ideo aetfernum non recte dicitur., Quod enim
mutatur, non manet, quod non manet, non est aeternum’ Si recte
discernuniur aelernitas et fempus, quod tempus sine aliqua mobili
mutabilitate non est, in aeternitate autem nulla mutatio est... >

La eternidad es consecuencia de la inmutabilidad. El Ser es
eterno, porque es inmutable. Id vere est quod incommutabiliter ma-
net?, Aeternifas ipsa De{ substantia esi, quae nihil habet muiabile;
ibi nihil est praeteritum, quasi iam non sit; nihil est futurum, qua-
si nondum sit. Non est ibi nisi Est; non est ibi Fuit et Frit; quia ef
quod fuit iam non est, et quod erit nondum est; sed quidquid ibi est
non nisi est™,

Consecuentemente solo la eternidad es. Sélo 1o eterno merece el
nombre de Ser. 86lo Dios, inmutable ¥ eterno es verdadero Ser (ve-
re esse), es el mismo Ser (idipsum, ipsum esse}. Quid est idipsym?
Quod semper eodem modo est; gquod non modo aliud et modo aliud
est. Quid est ergo idipsum nisi quod est? Quid est quod est? Quo ae-
ternum est ™.

En cambio, el tiempo no es. Esta llegando a ser o estd dejando
de ser. Las cosas mudables y temporales no son verdaderos seres,
son ¥y no son. Isti dies non sunt: ante abeunt pene, quam veniant,
et cum venerinit, stare non possunt: iungunt se, sequuntur se, et
non se teneni... Et quod me difficilius et periculosius. perturbat [{is-
te dies] et est et non est; nec esse possumus dicere gquod non stat,
nec non esse gquod venit et transit™

2, En un texto especialmente sugerente, llama san Agustin al

Enarrationes in Ps. 2, 6.
Enarrationes in- Ps, 89, 15,
De diversis guoestionibug 83, 19.
De Civitate Dei XI, 8.
Confessioney VII, 11,
10. Enorrationes in Ps. 101, II, 10.
11. Enarrationes in Ps. 121, 5.
12. Enarrationes in P3. 28, 7. El ser de! tiempo es tender 2 no ser: *“non
vere dicemus esse nisi quie tendit non esse”: Confessiones XI, 17.

LoAam,
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fiempo “imitacidn de la eternidad”. Vicissitudo femporum sibi suc-
cedentium... aeternitatis gquaedam imitatio est... Sleut wversus in
onimo, et versus in voce: ille intelligitur, iste auditur; et ille istum
modificat: et ideo ille in arte operatur et manet, iste in aere sonat
et transit. Sic huiusz mutabilis saeculi modus ab illo incommutabili
saeculo definitur... Et ideo illud in arte Dei, hoc est in Sapientic et
Virtute permanet; hoc aufem in creafurae administratione peragi-
tur ®,

Be transparenta en este texto el neoplatonismo eristiano de san
Agustin. Los seres creados son copias de las ideas del Verbo, que
son sus modelos. Toda realidad mundana es derivada, participada
¥, por tanio, menor y defleiente respecto del original. La obra del
artista es slempre inferior a la idea, al ideal que el artista contem-
plaba y proyectaba en su mente. Infus in animo ars ipsa pulchrior
est, quam ilia quae arle fabricantur™. El tiempo es copia, imagen
de la eternided y, por tanto, es mera sombra (umbra), mera huella
(vestigium) de la eternidad.

Ahora bien, siendo esto asi, una vez resuelto el problema del
origen del tiempo, surge un segundo problema, al parecer insoluble,
el problema del fin del tiempo. ¢(Para qué existe el tiempo?

En efecto, si existe la eternidad, el tiempo parece que sobra, Si
existe el Ser, ;para qué los seres? Como escribe magnificemente Gil-
son: “S1 el Ser es infinito, inmortal y eterno, no se ve por qué ese
blogue sin fisuras, felicidad perfecta, que se basta eternamente a si
mismo, iba a producir fuera de si esa especie de no ser, roido sin
cesar interlormente por su propia nada y que liamamos el deve-
nir’” 1,

El problema seri slempre insoluble para toda filosofia. S6lo la
teologia cristiana, a la escucha de la Palabra de Dios, sabe la razon
y el por qué de los seres temporales. El Ser ha creado el devenir,
para que el devenir llegue a ser, es decir, alcance el Ser. Dios llama
lo temporal, dice san Agustin, para hacerlo eterno: vocans tempo-
rales, faciens aelernos™.

En consecuencia, el esquema general del pensamiento agusti-
niano comperta siempre tres momentos, Primero trate del origen,

13, Enarrationes in Ps. 9, 7. De Clenesi ad ltt, Ub. imp. 38: “quasi vesti-
gum aeternitatis tempus apparet”. '

14. De Genesi contre Manichaeos I, 13. In Iohannis evangelium: *arca in
arte”, “arca in opere”. )

15. Cf. E. GILBON, Philosophie et Incarnation selon sainf Augustin (Mon-
tréal 1947 44,

16. Enarrationes in Ps. 101, II, 10.
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del Ser; en segundo lugar, trata de los seres originados; y en tercer
Iugar, trata del fin de los seres, de cémo los seres vuelven al Prin-
cipio, de como los seres alcanzan el Ser.

Este mismo plan sigue el libro XI de Las confesiones. Primero,
trata de la eternidad (nums. 12-18); después del tiempo (nims. 17~
38); y finalmente de la eternidad como fin al que tiende y debe ten-

der el tiempo (nums. 39-40). Este sera también el plan de este tra-
bajo.

II. EL TIEMPOC
A. LA CONDICION ONTOLOGICA DEL TIEMPO

No hay tiempo sin cambio. Pero no basta el cambio, para que
se dé tiempo. Esta es la primera afirmacion de san Agustin en el
problema del tiempo. El cambio és condicién necesaria aungue no
suficiente, del tiempo.

Ahora bien, el cambio, en una metafisica platdnica, solo se ex-
plica por la composicién de materia y forma. El cambio es sucesién
de formas en una misma materia informe. La materia informe per-
manece, mientras se suceden las formas. Asi pues, la condicién tl-
tima del tiempo es la composicién de materia y forma de los seres
mudables. En el mundo ipsa mutabilifas apparet, in qua sentiri et
dinumerari possuni lempora, quia rerum mutctionibus flunt tem-
porg, dum varianiur el wertuniur species, guarum mdaierias prae-
dicta est terra invisibills (—informitas)”, Omne mutabile insinuat
notitiae nostrae quandam informilatem, qua formam capit vel qua
mutatur et veriifur®..

Consecuentemente hay dos realidades que, para san Agustin, es-
tan fuera del tiempo (carentia temporibus) ¥, porgue estan fuers
del cambio. Primero, los &ngeles que, aun siendo mudables, partici-
pah ya de la eternidad. Estin mas alla, allende el tiempo, por don -
de Dios®. Segundo, la materia informe, 1a materia considerada sin
ninguna forma. Si el cambio es sucesidon de formas, donde no hay
forma no hay cambio y por tanto no hay tiempo. La materla infor-
me estd, por su misme naturaleza mas aca, gquende el tiempo 2, Si-

1%. Confessiones XII, 8.

18. - Coenjessiones, XII, 28.

19. Conjfessiones XII, 15

20. Conjfessiones XII 9, ¥ 1b

21. Es el esquema de Plotino modificado. Plotino distingue un aI!ende el Ser
(el Uno) ¥ un aguende el Ser (la materia informe).
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ne varietate motionum non sunt itempora; et nulla varietas ubi
nulla species @,

Consecuentemente también puede san Agustin dar una res-
puesta definitiva a la objecidn del paganismo: ;qué hacia Dios an-
tes de crear el mundo? Si el mundo no es eterno, sino que ha tenido
principio, surge la dificultad: j;por qué empezd en tal momento y
no en cualquier otre de los infinitos siglos anteriores?

Responde san Agustin: antes que Dios creara el mundo, no ha-
bia antes, no habia siglos, no habig tiempo. El tiempo empieza con
los seres mudables. Cuando Dios crea los seres mudables (y todo ser
creado es necesariamente mudable), entonces empieza el tiempo. De
manera ¢ue, como escribe san Agustin en un conocido texto, et
mundo no fue creado en el tiempo, sino con el tiempo. Non est
mundus factus in tempore, sed cum tempore. Quod emim fit in
tempore, et vost aliquod fit, et ante aliguod tempus; post id quod
praeteritum est, ante id guod fulurum est: nullum aulem posset
esse praeteritum,; quic nulle eral crecfura, cuius mulabilibus mo-
tibus ggeretur. Cum tempore auiém factus est mundus, & in eius
conditione factus est mutabilis motus®

B. LA NATURALEZA PSICOLOGICA DEL TIEMPO
1. La “distension” de la conciencia (distentio)

1. “;Qué es el tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo sé; si me
preguntan y lo quiero explicar, no lo sé,.." %

San Agustin aborda el problema de la naturaleza enigmatica
del tiempo (vim naturamgie temporis®), partiendo del hecho de
que medimos el tiempo. :

Hablamos de “tiempo largo” vy “tiempo corto”, expresiones que
evidentemente s6lo se pueden aplicar al futuro o al pasado.

Pero ;cémo puede ser largo o corto el futuro, que todavia no
existe, o el pasado, que ya no existe? :

Sin embargo, los medimos, ¥y no se puede medir lo que no es
nada..

Primera consecuencia: el pasado y el futuro son (algo) en

22. Conjessiones XII, 14.

X3. De Civitate Del XI, 6; XI, 14-17 v 40.

4. “Qui est tempus? 51 nemo ex me quaerat, scio; si quaerenti explicare
velim, nescio”: Confessiones XI, 17. :

26. Confessiones XI, 30.

28. Confessiones XI, 21.

2. Confessiones XI, 6.
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cuanio presentes. Medimos ¢l pasado y el futuro cuando pasan a
través del presente: praetereuntia metimur tempora®,

No hay pues, propiamente hablando, tres tiempos, sino tres di-
mensiones del presente: mémoria, coniuitus, exspectatio. Guod
nunc liquet ‘et claret, nec futura sunt nec praeterita, ne¢ provrie
dicitur: tempora sunt trie, proeleritum, praesens et futurum, sed
jortasse proprie diceretur: tempora sunt iria, praesens de praeteri-
tis, praesens de prdeseniibus, praesens de futuris. Sunt enim haec
in anima tria quaedam el alibi ea non video, praesens de practeri-
tis memorida, praesens de praesentibuy contuilus, praesens de fuitu-
ris exspectatio?. :

Cuando medimos el tiempo, medimos un presente. El gnrico
tiempo real es ‘el presente. Esta es la primera conclusion gque obtie-
ne san Agustin ¥

2. Ahora preguntémonos: jgué realidad tiene este presente?

En efecto, hablamos del"‘pre_sente siglo” o del “presente afio”
o del presente mes”, pero evidentemente ni el sigle, ni el afio, ni el
mes estan presenies en su totalidad. Ni ¢l dia de hoy, ni la hora ac-
tual,.. »

Nos hallamos ante unae verdadera aporia. El presente, unico
tiempo real, deberia, parda ser tiempo, tener alguna duracidn, y pa-
ra ser real, no tener ninguna. En efecto, si el presente no tiene hin-
guna duracién, no es tiempo .{el tiempo es sucesion de futuro, pre-
sente ¥y pasado). Pero gi tiene alguna duracion, reaparece el proble-
ma: el pasado.¥a no es, el futuro todavia no es, solo el presente es;
pero ;qué es este ser del presente? La nocién de tiempo presente”
parece contradictoria: st es tlempo, no puede ser sélo presente, y si
es 3010 presente, no es tiempo.

J. La contradiceidn desaparece, si dejamos de buscar el tiem-
po presente fuerd y lo buscamos dentro. In te, anime meus, tempo-
ra metior. Cuando medimos el tiempo, 0 que medimos son las im-
presiones causadas en la conciencia por 1as cosas paszjeras. Affec-
tionem quam res praetereuntes in te faciuni ef, cum illae praete-
rierint, manet, ipsam metior praesentem, non ea quae praeterie-

28. A conlinuacion rechaze S. Agustin la opinion gque afirma que el tiempo
no es mas que el movimiento de los cuerpos (del sol ¥ las estrellas). Una cosa
es el movimiento, arguye, ¥ otro el tiempo con que medimos el movimiento:

“guo metimur (motus corporis) quamdiu sit” (Confessiones XI, 29-31), Cf. J. M
LE BLOND, Les conversions de saint Augustin (Paris 19500 251.
29, Confessiones XI, 19-20,
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runt, ut fieret; ipsam metior, cum tempora metior. Ergo aut zpsa
sunt tempora, aut non tempora metior ™,

Reaparece una vez mas el interiorismo agustiniano. El tiempo
no se da fuera, €n 1as cosas; sino dentro, en la conclencia. El pre-
sente de la conciencia resuelve la contradiccién entre la sucesion y
la permanencia, es una sintesis que las reduce a unidad. La segun-
da conclusion que obtiene san Agustin es, pues, ésta: el presente
sdlo se da en una conciencia. '

La primera nocién clave es aqul 1a nocidén de distentio®, que
san Agustin parece tomar de Plotino ® El presente de la conciencia
es un presente disfendido: se extiende hacia atras, hacia e! pasado,
por la memoria, ¥ hacla adelante, hacia el futuro por la exspecia-
tio.

La segunda nocién clave es la nocion de atientio®. En el pa-
sar del futuro por el presente hacia el pasado ™, permanece la aten-
cion, que reduce a unidad los tres momentos y es por tanto sintesis
de sucesion y permanericia. En efecto, 1a atencién conserva presen-
te el pasado en la memoria v hace presente el futuro en la expecta-
ci6n. Hay pues, sucesion de futuro, presente y pasado, pere, por la
atencion, los tres momentos estan préesentes, son presente.

Quomodo minuitur aut consumitur futurum, quod nondum est,
aul quomodo crescit praeteritum, quod iam non est, nisi quig in
animo qui illud agit iria suni? Nam et exspectal et attendit el me-
minit, ut id quod exspectat per id quod attendit transeat in id quod
meminerit. Quzs igitur negat futura nondum esse? Sed lamen iam
est in animo exspectatio futurorum. Et quis negat praeterita igm
non esse? Sed tamen est adhuc in animo memoria praeteriforum.
Et quis negal praesens tempus carere spatio, guia in puncto prae-
terit? Sed tamen perdurat attentio, per quam pergat abesse quod
aderit. Non igitur longum tempus futurum guod non est, sed lon-
gum futurum longa exspectatio futuri est; meque longum praeteri-
tum temipus, quod nan est, sed lonpgum praeteritum longd memoria
praeteriti est. :

80. Confessiones XI, 17. Cf. G. QUISPEL, “Zeit und Geschichte in antiken
Christentum”: Eranos Jehrbuch 20 (1951) 133-134 o

31. “Inde mihi visun est nihil esse tempus quam distensionem”: Confes-
siones XI, 33.

32, Cf. Eméada III, VII, 11.

33. San Agustin dice equivalentemente aitentiio o intentic. Cf. por ejemple
Confessiones XI, 37 y 38: aitentio: Confessiones XII, 18 y De Civiiate Dei VII,
7. intentio. ]

34. De Genesi ad Hff. I, 29: . .ut aligunid futurum exspectetione praesens
in praeteritum traiceret”, i
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Dicturus sum canticum quod novi;, antequam incipiam, in to-
tum exspectatio mea tenditur; cum autem coepero, guanium ez illa
in praeteritum decerpsero, tenditur et memoria mea, atque disten-
ditur vita huius actionis meae in memoriam propter quod dixi et
in ea:spectationem propter quod dicturus sum: :praese_ns tamen
adest attentio mea, per quam iraicifur quod erat fufurum, ut flat
praeteritum. Quod quanto magis agitur et agitur, tanto breviata ez-
pectatione prolongatur memoria donec tola exspectatio conguma-
tur, qguum tota flla actio finita transierit in memoriam®.

Asi puegs, el tiempo, que s6lo se da en una conciencia, es una
sintesis de distentio y atfentio. La distensiéon de la concieneia en
memoria, contuitus y erspectatio es superada por la atencidén pre-
sente (praesens atfentio).

En -resumen, 21 estudiar iz naturaleza del tiempo, ha hallado
san Agustin, primero, que el Unico tiempo rezl es el presente, que
el pasado y el futuro s6lo son {algo) en cuanto presentes, en cuan-
to dimensiones del presente; y segundo, que el presente solo se da
en una conciencia, que stlo el presente de la conciencia es a la vez
distension (disientio) y tension (attentio).

4. La nocién de ezspectatio requiere alguns explicacién. ;Qué
significa exactamente esta previsidn ¥y expectacmn del futuro, que
san Agustin atribuye a la conciencia?

No se trata de adivinar ni de profetizar el futuro. Se trata de
algo mas sencillo y cuotidiano. T.o explica claramente el mismo san
Agustm Vider! nisi quod est non polest. Quod autem iam est, non
futurum sed pmesens est. Cum ergo videri dicuntur rutura, non ip-
sa quae nondum sunt, id est quae future sunt, ged eoTum causae vel
signa forsitan videntur, quae iam sunt... Intueor euroram: oritu-
rum solem praenuntio .

En este Ultimo efemplo, la ‘prevision del futuro reposa en el
presente, en el conocimiento presente de las causas 0 los signos del
suceso futurc, Mas frecuentemente hace notar san Apustin que la
previsién y la expectacion del future reposan en el pasado, en la ex-
periencia pasada conservada en la memorie. Nec ex futuris preete-
rita, sed futura exr praeteritis, non tamen firma copnitione, conici-
mus... @uod licet erperiri in eis dictis vel canticis, quorum seriem
memoriter reddimus. Nisi enim preevideremus cogitatione quod

315. Confessiones XTI, 37-38.
38. Conjessiones XI, 24.



] EL TIEMPO Y LA ETERNIDAD, EN EL PENSAMIENTD DE... 445

sequitur, non wutique diceremus. Et tamen ut praevidegmus, non
providentia nos insiruit, sed memoria®. '

Es -facil ver que, en el mismo fexto citado en primer lugar,
cuando, por la aurora presente, preveiamos la salida del sol, nos
basibamos mas en el pasado, en la experiencia pasada, que en el
presente.

En otros textos, recalca san Agustin, de modo mas general que
no hay accién humana sin memoria del pasado y expectacidon del
futuro. Evidentemente no hay accién huinana, si no hay proyecto,
si no hay intencidén del fin. Pero tan importante como la intencién
del fin futuro es !a memoria del pasado. En efecto, toda accidon
transcurre en el tiempo, y si no tonserva presenfe la memoria de
la parte de la accidon ya realizada, se interrumpirda ls acecidn y no
se realizara el fin proyectado. Quod 8ic aggiiur [movere corpusl] et
erspectatione opus est ut peragi, et memoria ut comprehendi queat
guantum potest... Nec coepti motus corporis exspectari finis potesi
gine ullu memoria: quomodo enim exspectatur ut desinet, quod aut
coepigse excidit aut omnino motum esse® Mas vigorosamente enun
texto muy posterior; in omni motu actionis suae gui non respieit
initium, monm prospicit finem. Unde necesse est a memorie respi-
ciente prospiciens conectatur intentio, Nam cui exciderit quod coe-
verit, quomodo finiat non inveniet®. '

Es notable la importancia que tiene, en el conjunto de la obra
agustiniana, la memoria, tanto trascendental como empirica.

2. La “intencion” de la conciencia (intentio)

1. La distentio constitutiva del tiempo habia tenido hasta
aqui una valoracion neuira, era la constatacién de un hecho. Aho-
ra, de repente, al final del libro, adquiere una valoracion negativa,
aparece como un limite doloroso.

Fece distentio est vita mea: la vida entera del hombre esti dis-
tendida, dispersa en el tiempo. Ego in tempora dissilui: estoy des-
parramado en el tiempo (dissilio: literalmente, saltar en pedazos).
Es uwna sensacion de falta de unidad (nos mulfos, tn mulifs, ner
mulia) v de falta de estabilidad: la variacién incesante del tiempo
(varietatibus) desgarra las entrafias del alma (dilanientur... inti-
ma viscera animae) ©.

3. De Trinitate XV, 13.

38. De immortalitete animae IIT, 3.

39. De Civifeie Dei VII, 1. '

40. Confessiones XI, 39, CI. en Confessiones X, 10, la expresién vigorosa:
“devorans tempora ef devoratus temporibus”.
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Desde las primeras lineas de Las confesiones el hombre aparece
como un ser inguieto entre los seres, que solo se aquieta, que s0lo
alcanza la paz en el Ser, en Dios: feciste nos ad Te, et inquietum
est cor nostrum donec requiescai in Te . Traducido en_"categorias
de tlempo, el hombre aparece, al final del libro XI, COmMoO un Ser
temporal inquieto, impaciente e insatisfecho en el tiempo, que solo
se aguieta y alcanza la paz en la eternidad del Ser.

2. Apliquemos a este hecho el método kantiano. de la deduc-
cion trascendental y preguntémonos: ipor qué? jPor qué al hom-
bre no le bastan los seres, por qué al hombre temporal no le basta
el tiempo? ¢Cual es la condicién de posibilidad de este hecho?

Un hecho a2 todas luces asombroso. Lo obvio seria que un ser
temporal fuera un ser parae el tiempo y para la muerte. Lo asombro-
50 ¥ 1o inexplicable es que el hombre temporal sea un ser contra el
tiempo ¥ contra 1a muerte :

La 1unica respuesta ¥. 1a unica exphcacibn parece ser ésta: el
hombre no es s6lo temporal. Si fuera so6lo temporal si no estuv1era.
de algtin modo. mas alla del tiempo, no experimentaria el tiempo y
la muerte como un limite doloroso. Segun la célebre afirmacién de
Hegel: “Solo se conoce o siente- algo como limite, como falta, en
cuanto se estd a la vez mds alld del limite” .

Desde Platén hasta Blondel, pasando por san Agustin, Descar-
tes y Hegel, toda una corriente de la Historia de ia Filosofia afirma
que €l conocimiento del limite es sélo un cenocimiente derivado;
que 50lo conocemos el limife, sl conocemos un mas alla del limite.
Que s6lo conocemos el limite a partir de lo Ilimitado, lo finito a par-
tir de lo Infinito, lo imperfecto a partir de lo Perfecto © bis

Por tanto, si el hombre experimenta el tiempo como un limite
¥ busca ansiosamente un més all4 del tiempo, hemos de conciuir
que el hombre no s6lo tiende al futuro (por la erspectatio) y lo
conserva una vez pasado (en la memoria), es decir, gue el hombre
no séio es distentio, sino gue a la vez es intentio, tendencia y ten-
sion a la eternidad. No solo vive, escribe san Agustin, distentus (se-
cundum diztentionem) in ea gquae fulura et transitura sunt, sino

41, Cnfessiones I, 1.

42. “Als Schrancke, Mangel, wird efwrs nur gewusst, ja empfunden, indem
man gzegleich dariiber Ainaus ist”: Enayklopidie der philosophischen Wissens-
chafien in Grundisse, parrafo 60,

42, (bis}, Cf. M. CABADA, "Del indeterminado griego . a.l verdndero infinito

hegeliano. Reflexiones sobre lz relacion fnitud-Infinitud”: Pensamiento 28 (1872)
321-345. :
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que a la vez vive extentus (secundum inteniionem) in ea quae an-
te sunt, es decir, hacia la eternidad #,

La intentio de que hablamos aqui es sblo impresa, necesdria,
natyral. Bs constitutiva del ser del hombre. ¥ es condicion de po-
sibilidad de la intentio expresa, libre vy personal, de gue hablaremos
més adelante. Son dos niveles distintos: todo hombre es necesaria-
mente ser para Diog (inteniio impresa), por esto puede y debe ir li-
bremente a Dios (infentic expresa),

3. Esta deduccidn trascendental de la intentio (impresa) no se
halla explicitamente en el texto agustiniano*, pero si, a2 mi juicio,
de modo implicito, ¥ ademas encaja perfectamente con el esquemsa
general del pensamiento de san Agustin.

En efecto, san Agustin distingue siempre en el hombre (en el
ser espiritual en general) dos niveles. Un nivel natural ¥ necesario,
¥ otro nivel personal y libre. En la metafisica, sera la ‘formacion
primera o impresa y la formacion segunda o .expresa. En la teoria
del conocimiento, serin la memoria y la infelligentia, En 1la antro-
pologia serd el amor del Bien como felicidad (pazx) y el amor del
Bien como virtud flex) * bis. ' '

Por otro lado, en el pensamiento agustiniano, Dios, el Ser solo
es punto de llegada para el hombre porque antes es su punto de
partida. Podemos llegar a conocer a Dios, con un conocimiento ex-
preso, porque ya le conocemos, ¢on un conocimiento impreso (me-
moria Dei); si no le conociéramos en absoluto, nunca llegariamos a
conocerle. Podemos llegar & amar a Dios, con un amor expreso, por-
que ya le amamos, ¢on un amer impreso, porque ya tendemos natu-
ralmente a El1¥ Y, en nuestro tema, podemos llegar a ser eternos,

43. El término infentio (en el sentido de "tender hacia™ lo toma san Agus-
tin de la carte a los Filipenses (3, 12-14), en la antigua traduccién latina:
“Unum autem, quae retro sum oblifus, in ea quae ante sunt extentus, secundum
intentionem sequor ad palmam supernae vocationis Dei in Christe Iesu” (Con-
fessiones XI, 30. Es un texto citado muchas veces por &: Confessiones XIII, 14,
Enarrationes in Ps, 38, 6; De Trinitate IX, 1, ete), Como se puede observar, san
Agustin dice indiferentemente infenffo o exfensio (extentus). Quiza el término
inteniio tenga el sentido preponderante de concentrerse, de buscar el Ser en el
centro del espiritu, interior imtimo meo. ¥ en cambio el términe ezfensio quiza
tenga ante todo el sentido de trascender el espiritu, de descentrarlo de si mismo,
pare centrarlo fuers de si, en el Ser superior summo meo.

44. En otras ocesiones si aplica san Agustin este método trascendental, co-
mo ciando deduce la memoria Dei o prueha le existencia de Dios por el deseo
universal de la felicidad. .

44, (bis). Cf. J. PEGUERCLES, “Naturaleza y persornie, en san Agustin~:
Augustinus 20 (1975) 17-28.

45. Cf. J. PEGUEROLES, “El fundamento del conocimiento de la verdad,
en san Agustin: la memorig Dei”: Pensamienio 29 (1873) 5-95; ID., “Le Iiber-
tad para el bien”: Espiritu 23 (1974) 101-106.
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por una opcion personal, porque ya lo somos en la intentic (impre-
sa), en la tendencia natural .

4. En conclusion, la infentio (impresa) es, junto con la disten-
tio y la attentio, constitutiva del tiempo tal como lo vive el hombre.
El tiempo humano es a la vez distentio, attentio e intentio. El hom-
bre no vive s6lo para el futuro, sino que vive conjuntamente de ca-
ra al futuro o de cara a la eternidad. “Dans le présent psychologi-
que, il est aisé de discerner deux mouvements intérieurs, séparables
pour la conscience, bien qu’ils interférent 1'un avec l'autre, lexpec-
tatio fufurorum qui nous porte vers l'avenir et Peztensio ad supe-
riora qui, en deéfinitive, nous oriente vers I'éternel” »,

El hombre es a la vez temporal (distentio) y eterno f(intentio).
Como vamos a ver a continuacién, es temporal para poder llegar a
ser eterno,

III. EL TIEMPO PARA LA ETERNIDAD

E! fin del tiempo es la eternidad, el tiempo es para la eterni-
dad. El hombte temporal sdlo calmara su inquietud y alcanzara la
paz, si tiende con una infentio expresa y personal al Ser eterno al
que ya tiende con la intentio impresa y natural®.

Hemos de vivir, escribe san Agustin, en tensién hacia el fin: in
eq quae ante sunt exiendi secundum inienilionem*®, Las dos gran-
des obras agustinianas, Las confesiones v La Ciudaed de Dios, termi-
nan con una evocacion anhelante del B8dbado eterno, de 1la Paz de
la Ciudad eterna®.

Ahora hien, esta conversion a la eternidad puede darse en dos
niveles, Primero, en un nivel ético, y entonces el hombre llega a ser
(de algin modo). Y segunde, en un nivel de fe cristiana, y enton-
ces el hombre llega al Ser, es decir, llega a participar de la misma
eternidad de Dios.

1. El hombre, distendido en el tiempo arrastrado por la mul-
tiplicidad fluyente de las cosas, alcanza alguna estabilidad y per-
manencia, se centra vy unifica en cierta medida, si se orienta, si se
convierte al Ser por encima de los seres, al Bien por encima de los

48. Cf. J. GUITTON, Le temps ef Uélernité chez Plofin ef saini Augustin?
(Paris 1959) 237.

47. Confessiornes XI, 39.

48. De Trinitate IX, 1,

49. “Non distentus, sed extentus, Unum enim extendit, non distendit. Mul-
ta distendunt, unum extendit, Et quamdiu extendit? Quamdiu hic sumus, Cum
venerimus, colligit, non extendit”: Serm. 255, 8. :
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bienes, Es un esfuerzo ascético de renuncia, de meditacion y con-
templacién, de progreso en el amor (amor Dei).

Por esta conversion moral el hombre supera {(de algin moda)
la distensién de su vida temporal y (de algin modo) llega g ser, Por
dos veces acude a la pluma de san Agustin la imagen de una co-
rriente (de lava) que se solidifica y se detiene. 81 diffuebat in amo-
re transeuntium, in permanentis amore solidabitur, et stabit, ef ob-
tinebit ipsum esse® En el siguienfe texto, con una imagen audaz,
la corriente que es la vida del hombre temporal se vierte en el mol~
de del Ser y, al solidificarse, toma la misma forma del Ser. Ego in
tempore digsilui et tumitltuosis varietaiibus dilaniantur cogitatio-
nes meae, intima viscera animae meae, done¢ in Te confluam pur-
qatus el liguidus igne amoris tui. Et stabo atque solidabor in Te, in
forma mea, veritate tua ™.

En este nivel ético de conversion a la eternidad, el homhbre no
trasciende el tiempo, no deja de ser temporal. Se esfuerza por con-
seguir, en €l tiempo, una cierta victoria sobre el fluir incesante del
tiempo, centrando su pensamiento y su corazén en la Verdad y el
Bien eternos, mas alla del tiempo, in ea gquae anfe sunt ™

2. En el segundo nivel de conversion a la eternidad, el nivel de
fe cristigna, se trata de trascender el tiempo. Se trata, no de llegar
a ser, sino de Nlegar al Ser, de llegar a ser ¢ternos, de participar de
la misma eternidad de Dios. Nos hallamos, pues, fuera del ambito
de la filosofia, en un plano estrictamentfe teologico y de fe ecristia-
na. Est illud simplexr  quaero, Est verum quaero, EST permanum
guaero, EST quod est in illa lerusalem sponsa Domini mei, ubi non
erit mors, non erit defectus, non erit dies transiens sed maneng... ™

Con visién profunda ha intuido san Agustin que lo que el hom-
bre anhela, en el fondo, no es el futuro, sino la eternidad. Que su
deseo m#as profunde no es vivir siempre, en un tlempeo sin fin, sino
vivir fuera del tiempo, trascender el tiempo, ser sin tiempo. Discu-
te rerum mutationes, invenies fuit et erit; cogila Deum i{nvenies
est, ubi fuit et erit esse non possit. Ut ergo et tu sis, transcende
tempus *. |

50. De libero crbifrio III, 21

51. Coanfessiones XI, 39—40

52. Si la opeién es negativa, si el hombre rehusa convertirse a la etermdad
¥ opta por el tiempo, entonees “& i1 trionfo dells moiteplicita sull'unitd, del caos
sull'ordine, defla disgregazione sulla stabilita... E la descomposizione della inte-
rioritd”, Cf. L. ALICT, “Le funziche delia dzstensio nella dott.rina agostmlana det
tempo” : Adugustinignum 15 (1975) 331.

63. FEnarrationes in Ps. 38, T

54. In Iohannis evangelium tr. 30, 10.
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Pero ;es esto posible? ¢ Bs capaz el hombre de trascender la com-
dicion humana? (No son inconmensurables el tiempo y la eterni-
dad? Magnum ecce EST, magnum est! Ad hoc homo quid est? Ad
illud tam magnum EST, homo gquid est, quidquid est? Quis appre-
hendaf iltud? gquis eius particeps fiat? quis anhelet, quis aspiret?
quis ibi se esse pogse proesumat? ©

Noli desperare humana jfragilitas... Hay un puente entre el
tiempo ¥ la eternidad. Y este puente es Cristo, el Verbo eterno gue
se hace temporal como nosotros, para liberarnos del tiempo. O Ver-
bum . ante ftempora, per quod facta suni tempora, natum et in fem-
pore, cum sit vita aeterne, vocans temporales, faciens geternos! =

El misme libro XI de Las confesiones, que habia empezado con
Ia mencion del Verbo creador {es el Principio en el cual fueron he-
chas todas las cosas), termina con una referencia al Verbo hecho
Hombre, a Cristo mediador (in Doming medietore) ¥, que viene a
salvar su propia creacidon y a darle acabamiento ®.

IV. NOTA FINAL SOBRE LA ETERNIDAD

1. Una ver expuesta la teoria del! tlempo, de san Agustin, sera
oportuno volver a considerar 1a eternidad, para intentar una mayor
precisitn de sn concepto.

La teoria agustiniana del tiempo puede inducir a considerar la
eternidad como un presente infinitamente distendido®. Y entonces
surge la fentacidén de dividir e campo de lo real segin un esquems
triadico: el no tiempo de los cuerpos (su presente e8 un instante
gin ninguna distensién), el tiempo de los espiritus (su presente es
un instante con unsa distensién finita) v la eternidad de Dios {su
presente es un instante con una distensién infinita). Esquema éste

. 55. Engrrationes in Ps. 101, ITI, 10.
" 88.  Enarrationes in Ps. 101, II, 14

&7. Confessiones XI, 39,

58. Notemos fnalmente que la solumon de ln filosofia cristiana (concret,a.-
menhte la de san Agustin} al problema de las relpciones entre el tiempo y la ater-
nidad medie, como tantas otras veces, entre dos extremos: es a la vez afirma-
cién del tiempo y de la eternidad. Otras soluciones no cristiznas o nilegan la
eternidad o niegan €l fiempe. Cf. el precioso librito de J GUITTON, Justifica-
tion diu tempss Paris 1966. La solucién cristiann afivme ante todo la eternidad.
Sdélo la eternidad da sentido al tiempo. Pero este afirmacidén fundamental de la
eternided no anula el tiempo, no lo vuelve supérflua. Sin tiempo no hay eterni-
dad para el hombre, Sélo en el tiempo puede llegar el hombre a ser eterno. Lo
cual quiere deeir, en otras palzbras, gque. sin naturaleza no hay gracia.

59, Yo mismo en un trabajo anterior escribia: “La eternidad es un instan-
te pleno y se puede concebir como la sinfesis suma de todos los tlempos”: ef.
El pensamientfo filosdfico de san Agustin, Barcelonz, 1972
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que, por otra parte, parece muy agustiniano. En efecto, en innume-
rables fextos san Apustin situa al espiritu in medietate gquadam,
por encima de los cuerpos, por debalo de Dios; distingue el foris de
los cuerpos, el intus que es el espiritu y el intimum del espiritu
donde mora Dios, ete. Y en tal caso san Agustin habria sucumbidoe
a la misma tentacion a la que mas tarde habria de sucumbir €l ra-
cionalismo de Leibniz: hacer de Dios, no el Ser por encima de los
entes, sino el Ente mas perfecto de los entes.

No es asi. El esquema agustiniano de lo real no comprende tres
clementos sino cuatro. Y un texto flnal del libro XI de Lds conjfe-
siones lo expone con toda la claridad deseada. Cerie s8i esft tam
grandi scientia et praescientia pollens animus, cui cuncie praete-
rita et jutura ita nota sint, sicul mihi unum canticum notissimum,
mmwm mzmbms est animus iste algue ad horrorem stupendus,
quippe quems ita non lateqt quidguid peractum el guidquid reIzquum
saeculorum est, quemadmodum me non latet cantanfem illud can-
ticum, quid et quantum eius abierit ab erxordio, quid et gquantum
restet ad finem ™, '

De manera que, segin este texto, es posible imaginar un pre-
sente plenamente distendido, gque abarque toda la historia (todo el
futuro y todo el pasado). Pero, dice a continuaci6én san Agustin, es-
te tiempo perfectoc de un {hipotético) espiritu nimium mirabilis to-
davia no seria la eternidad de Dios. La eternidad no es un tiempo
total, sino un mas alla del tiempo. Sed absit ut fu, conditor uniper-
sitatis, conditor animarum et corporum, absit ut ita noveris omnia
futura et praelerita. Longe tu, longe mirgbilius longeque secretius.
Neque enim sicut nota cantantis nofumve canticum audientis exs-
pectatione vocum futurarum et memoria praeteritarum variafur ajf-
fectus sensusque distendifur, {fa tibi aliguid accidil incommutabi-
liter aeterno, hoc est vere aeterno creatori mentium. Sicut ergo
nosti in principio caelum et terram sine vdrietdle notitice fuae, ita
fecisti in principio caelum| et lerram sine distentione®™ actionis
tuge. Qui intelligil confiteatur tibi, et qui non intelligit confiteatur
tibi %2,

El esguema agustiniano de lo real comporta, pues, cuatro gran-

60, Confessiones XI, 41. :

61l. Me parece preferible la variente disfemntione (en vez dedistinctione; nue
eligen M. Skutella y A, C. Vega) Notese que un poco antes, hablando san -Agus-
tin de los seres temporales dice que *“parigiur affectus sensusque distenditur’.
Cuando phora habla del Ser eterno conserva el paralehsmo “sine veariefafe no-
titiae sugme... sine distentione actionis tuae”. - :

62. Confessiones XI, 41.
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des divisiones: los cuerpos (no tiempo), los espiritus (tiempo), los
espiritus perfectos (tiempo perfecto), Dios (eternidad)® ¥, en este
esquema, Dios, el Ser, la eternidad queda totalmente fuera de la se-
rie ¥y es conocido por el hombre s6lo negativamente.

No se olvide, sin embargo, que el aludido nivel del espiritu per-
fecto es meramente hipotético ¥ no existe reailmente. S86lo existen,
para san Agustin, tres niveles de realidad: los cuérpos, los espiritus,
Dios. Pero entre lo no divino y Dios hay una diferencia cualitativa
infinita, la distancia infinita gue va de los entes al Ser, del {iempo a
la eternidad.

2. Evidentemente la afirmacion de la {rascendencia infinita de
Dios es una constante del pensamiento agustinian0o®. S8in salirnos
de Las conjesiones, citaré un pasaje en el cual, con categorias, no
de tiempo, sino de lug, encontramos la misma concepcion de Dios
como Perfeccion absoluta, més alli de todo grado y de toda medi-
da. Et inde admonitus redire ad memetipsum, intravi in intima
med... et vidi gualicumaque oculo animae meae supra eundem ocu-
lum animae meae, supra mentem meam, lucem incommutnbilem,
non hanc vulgarem et conspicuam omni carni, nec quasi er eodem
genere grandior eral, tamguam si ista multo multoque clarius cla-
resceret totumque occuparet magmtudtne 8,

Asi pues, san Agustin halla a-Dios como una Lug superior al es-
piritu, como una Luz mas perfecta gue la gue ven log 0jos, pero no
en grado o en medida, por mAs grande que los imaginemos (nec
quasi ex eodem genere grandior erat), sino por su trascendencia
esencial. Non hoc illa erat, sed aliud, aliud valde ab istis omnibus,
nec ifta erat supra mentem meam, sicuf oleum super aguam nec. si-
cut caelum super terram, sed superior, quia ipsa fecit me, ef ego in-
ferior, quia factus ab ea®

Y ahora tenemos formulada una vez mas Ia tesis fundamental
de toda fllosofia cristiana: la analogia. Por una parte, Dios es para

63. Evidentemente es un esquema plotiniano. No hay disfertic ni en 10s
cuerpes ni en Dios, pero por razones opuestas: los cuerpos estan por debajo de
la distenlio, Dios estd por encime, més alld de la distenfip. Sin embargo, como
es sabido, san Agustin modifica profundamente el esquemsa plotiniano: el Verbo
es igual, no inferior al Padre; Dios no estd mis alld del Ser, siho que es ¢l Ber
supremo [suminad essentig, summe est), ete. La nocidn de creacifn ¥ 18 nocidn
de emanacidn den origen a dos metafisieas totalmente diversas,

64, Cf. J. PEGUEROQLES, "“Dios conocido y desconocido, en san Agustin®:
Estudio Agustiriano 10 (1975 185-210.

65. Confessiones VII, 14,

66. Confessiones VII, 186
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el hombre totalmente “otro”: aliud, aliud valde ab istis omnibus.
Pero a la vez Dios es para el hombre non aliud, dado gue &l hombre
esta hecho para Dios: fecisti nos ad Te. Porque Dios es aliyd, por-
que es superior summo meo, el hombre siente temor y temblor en
su presencia: contremul horrore. Porque Dios es non aliud, porgque
es interior infimo meo, el hombre se siente atraido hacia él: con-
tremui amore ",

Ni monismo ni duoalismo, ni continuidad ni discontinuidad. Es-
te es el misteric de la analogia consecuencia del misterio de la par-
ticipacién creada.

JuaN PEGUEROLES, S.J.
Facultad Teologica
BARCELONA

) 61. Confessiones VII, 16: Confessiones XI, 11: “Bt inhorresce et inardesco:
inharresco in quantum dissimilis ei sum; inardesco in guentum similis el sum”,
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